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مسرا 


الإخصداء 


متذث بذدايه مشروع هذا الكتاب, وأتا في حوار و نقاش» 
أحيانا حاد؛ مع بلقيس شرارة الجادرجي» 
ولولا دورها في تحرير هذا الكتاب؛ 


لما صدر بالصيغة التي جاء بها. 
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كر 


أقدّم الشكر إلى زميل المهنة حبيب إبراهيم صادق؛ الذي ساهم 
في التصحيح و الإشراف على الكناب: بما في ذلك اخنيار الصور. 


كما أشكر السيدة بان عبادي على تنظيم هوامش الكناب. 
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ف 
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١‏ هدف الدراسة 


إن الهدف من هذه الدراسة التمهيدية؛ هو بيان الموقف من ظاهرة العمارة؛ و الدور 
الاجتماعي للمعمار فيهاء و المسؤولية الاجتماعية التي أنيطت به من قبل المجتمع» 
سواء أكانت هذه المسؤولية ضمنية؛ أم في مخيّلة كليهما: المعمار المكلّفء مقابل ذلك 
المجتمع الذي يتعامل معه. و الذي كلفه بهذا الدور في تهيئة مصتعات (5اء5ناره) 
المعيش اليوميء أي هناك تعاقد واضح بين الطرفين. 

فالمعمار» هو الحِرَّفِيَ المختص الذي يبتكر رؤية لشكل المصنّعات؛ و كيفية 
تصنيعها و تسخيرها في إرضاء مركب الحاجة الاجتماعية. و حيتما كان المعمار في 
المجتمع التقليدي هو الحِرَّفِيَ» الذي يقوم بدور الرؤيوي و المصنّعء في الوقت نفسهء 
ظهر مع نضج الحصر الكلاسيكي الإغريقي. المعمار المتشخص (017101136082مآ) 
و الفنان. و لم يظهر مقام التشخص ثانية» و يتطور و ينضج إلا في عصر النهضة» الذي بدأ 
في إيطاليا. فأصبح دوره يتضمن ابتكار رؤية جديدة لشكل المصنّع» نيابة عن المجتمع. 

أسعى في هذه الدراسة إلى أن أبيّنء أن العمارة» هي إحدى المُصنّعاتء مثل 
العربة برسي و المنحوتات الفنية و اللباس و الطعام, و غيرها. حيث يبتكرها الفكر 
(1/150): و يسخْرها في إرضاء مركب الحاجة؛ بهدف تأمين البقاء» و راحة سيكولوجية 
الذات» سعادتها و متعتها. لذا فإن ترقية العمارة و نضجها أو فسادهاء ستؤلف الحالات 
المتعددة لمعيش الإنسان» ضمن البيئة المعمرة. و تؤلف نوعية العمارة» بذلك ترقية 
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البيئة المعمرة» التى يعيشها الفرد و الجماعة أو إفسادها. تعبر هذه البيئة و ما تتضمن من 
امه ماع هو ترضة شبكة الكلتشريات (100565نا©) التي يتعامل ضمنها الفرد و الجماعة 
ل ا و تبعاً لذلك؛ يؤلف إفساد التكوين الشكلي 
للمفكعات» ومو بين أفنها العمارة تأثيرا : في المعيش. و لها دور في إفساد الأداة التي 
توظف» في تفعيل القدرات المعرفية والضية لمجتمع الإنسان. لذا فإن العمارة هي 
أكثر من أي مصنع آخرء لها تأثير في حياة الفرد و الجماعة التي تعيش ضمن جدرانها 
و بين أبنيتها و أزقتها و ساحاتها العامة. تؤلف جودتها ونضجها و في المقابل تلوثها 
و فسادهاء دلالة واضحة على حالة حضارة المجتمع الذي يصنعها و يديمها في الزمن 

تركز هذه الدراسة» بادئ ذي بدء على دور الفكر (84180) ضمن الدورة الإنتاجية» 
وعلى أهمية دور الحرفي/ المعمار» و مسؤوليته في قيادة الظرف المعرفي و الحسي. 
ولذا تسعى للتوصل إلى معرفة آلية الابتكار» و مسببات عجز القدرات المعرفية 
و الحسية» التي تسبب ظهور التلوث البصري. فتؤكد أولاً» البحث في المسببات و آليات 
الحركة» و من ثم البحث عن استراتيجيات التربية المناسبة» و الحلول العملية لمواجهة 
تعامل مناسب مع العمارة. 


و تفترض هذه الاستراتيجية مسبقاً وعياً في قيادة المجتمع بالقدرٍ المناسب» من 
قبل السلطة و المجال التربوي و الإعلام؛ و غيرها من القيادات في ضرورة تعامل معرفي 
و حسىء لبيئة معمرة تليق بما يمتلك الإنسان من حسيات. 


لذا علينا أن نعي أن التعمير المعاصر في بيئة الوطن العربي هو تعميرٌ ملّث 
بصرياء و أن المعيش مع مصتّعاتٍ أشكالّها ملوثة بصرياً» تؤدي بدورها إلى أن تكبت 
تفعيل القدرات الحسية. 

و هدفي هنا أن أقدم عرضاً لبعض مبادئ بنيوية ظاهرة العمارة» كما كنت بيّنت في 
دراسات سابقة؛ لكي تؤلف هذه الدراسة مجالاً مضافاء ضمن حوار الدارسين لهموم 
العمارة. 

أسخر في هذا البحث آليتين لدعم الفرضيات التي اعتمدها. وهما: آلية قوى 
حركة مقوّمات الدورة الإنتاجية» سواء منها الفكرية أو المادية. و ثانياء بيان مسبّبات 
الحركة؛ سواء منها الفكرية أو المادية. من غير تسخير هاتين الآليتين» بوضوح أم ضما 
لا أعتقد أنه يمكن أن يقترب البحث من مقام المعرفة العلمية. 
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إن الإشارة إلى هاتين الآليتين» تبيّن للقارئ ما تفترضه الدراسة» ليس فقط أسباب 
ظهور الطرز المعمارية فحسبء وإنما كذلك أسباب عجز تقدم العمارة» و ظهور 
الطرز الهجيئة و التلوث البصري للبيئة المعمرة. لذا يتهيأ للقارئ: الباحث قدرة مساءلة 
الفرضيات التي اعتمدتها الدراسة. 

عند ذاك يمكن لقيادة المجتمع تهيئة مناهج تربوية» و إيجاد الظرف التعليمي 
لمعالجة عجز التنظير في مجال العمارة. وفي الوقت نفه. معالجة مواقع عجز 
الممارسة نفسها. إنه نهج أشبه بآلية التصحيح الذاتي» لأنه يؤمّن لقدرة التنظير معرفة 
مواقع الخلل في التنظير كما في الممارسة» و ما يتعين أن تكون آلية و نهج معالجة 
العجز. 

فيتمكن التنظير» عند ذاك أن يسائل عن نوعية الفرضية ضمن التنظير» و عن 
مصداقيتها و مسبباتهاء و بهذه المعرفة يتمكن من معالجة صيغ عجز التنظير و ما يقود 
إليه في نهج التربية و الممارسة. 

وعن طريق البحث في هاتين الآليتين» و إسقاط الفرضيات القائمة و المعتمدة» 
سيتمكن الفكر من تجاوز الأوهام بقدر ما يحقق من تطور في المعرفة. كما سيتمكن 
تسخير هذه المناهج المعرفية» من تطوير المعرفة» و ابتكار رؤى جديدة في سيرورة 
البحث عن واقعية ظاهرة العمارة. 

و سيتمكن القارئ الباحث و الناقدء عن طريق عرض آلية قوى الحركة و مسبباتهاء 
مساءلة الفرضية التي تطرحها هذه الدراسة» فإما أن يؤيّدها ويطوّرهاء أو يسائلها ويشك 
فيها و يدحضها. 

لقد تضمّنت هذه الدراسة وصف مقومات ظاهرة العمارة و تصنيفهاء بما في ذلك 
صيغ الحاجة» و جدلية حركة الدورة الإنتاجية» و الاغتراب و الأبتمال و الهارموني» 
وغيرها من هموم ظاهرة العمارة و مقوماتها. 

إلا أن هذه الدراسة لا تؤلف أكثر من وصف عام مبسّط لواقعية الظاهرة. و لكي 
توضح واقعية هذه الظاهرة» يتعين أن يتوسع البحث ويمتد ليشمل نواحي عديدة لم 
تعالج إلا مبدثياً؛ وهو ما يتطلب توسيع البحث من قبل باحثين آخرين؛ ليصبح التنظير 
في مجال العمارة في مستوى ما هو عليه في العلوم الفيزيائية و البيولوجية و العلمية 
الأخرى. 
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" - بنيوية ظاهرة العمارة و الظواهر الأخرى 

لا أعتقد أن في قدرة الفكر الوقوف على معرفة مناسبة لحركة التعامل مع 
المصئعات» من حيث ابتكارها و تلضيجح أشكالهاء وتأخذ صفة الأيتمال (لدمسنام0)» 
مناسبة لمبادئ البئيوية. لقد أصبحت هذه المعرفة ضرورية؛ أسوة بالمجالات الأخرى 
المادية و الفكرية. 

بعد أن تجاوز التصنيع الحرفة التقليدية» وانتقل إلى التصنيع الممكنن 
(122102طقطء848) و المعاصرهء انتقلت المعرفة من كونها تراكمات عرف و تقاليد» إلى 
معرفة تجريبية و بحث و مساءلة في مسار لا ينتهي. 


و عند اعتماد هذا النهج في التربية» ستتمكن القيادات الاجتماعية من تهيئة الظرف 
التربوي المناسب لأغلب أفراد المجتمع ليصبح فعّالاً في تفعيل مرجعية معرفية 
و تربوية تهيئ و تنشط قدرات الابتكار. من هنا تأتي أهمية البحث في بنيوية العمارة 
بكونها سيرورة بحث في تركيب مقوماتها. 

لقد سعى الفلاسفة الماديون و العلماء الإغريقء إلى تفهم الظواهر الطبيعية» 
بكونها حركة لمادية الظواهر. و كان اكتشاف أول معرفة بنيوية بصيغة واضحة؛» تمثلت 
باكتشاف آلية الثقل النوعي لأرخميدس في ق.لاق.ع". 


ثم توقف العالم الغربي عن الابتكار الفكري اعتياراً من ق.4: حينما هيمنت 
الأيديولوجية الإبراهيمية على أوروبا والشرق الأوسط. لذا يؤلف عصر النهضة 
والحركة التنويرية» وما تضمئت من تحرير للفكر من الأوهام الدينية و الأساطير 
و الخراقات و السحرء نهضة جذرية في تاريخ تطور المعرفة في حضارة الإنسان. 

لقد ظهرت صيغ متعددة من الأديان في تاريخ تطور مجتمع الإنسان. ولغرض 
تبسيط البحث احتزلت تنوع الأديان بصيغتين: الأديان الطبيعية» و هي التي تعتبر أن 
الآلهة تمثل الظواهرء و الأديان الثنيوية» و هي التي تفترض أن هناك إِلْهين خارج الظواهر 
الطبيعية. 


)١(‏ يؤلف مختزل ق. بدلالة قرن» وق.ع. مختصر إلى قبل عهدنا أو قبل المسيح. 
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إن قاعدة معرفة القانون الطبيعي لأي ظاهرة» هي في الواقع معرفة بنيوية تلك 
الظاهرة و ما تتضمن من آليات. و مع تطور و ظهور العلوم المعاصرة منذ ق.7١»‏ توالت 
اكتشافات بنيويات الظواهر» و منها قانون الجاذبية و الحركة لنيوتن» و اكتشاف آلية 
التركيب الضوئى (210]05[/8]6515). بدأها هلمونت ()02صراع11 مه؟ .[) فى ق.لا١1»‏ 
و كثيرون من بعده من بينهم هل (]1311 8) و بنسن (لزمكمء8 ناك ثم آلية تنوع الجينات 
التي بدأها مندل (2162061 .1 .0). و من ثم اكتشاف آلية الاصطفاء الطبيعي التي جاء بها 
داروين وغيرها من النظريات التي أدت إلى التطور العلمي و التكنولوجي. 

يتصف تركيب بنيوية العمارة بشدة التعقيد؛ التى هي أشبه ببنيويات الظواهر 
الأخرى: الحياتية و الفيزيائية و اللانية و الاجتماعية وغيرها. و لم يظهر غالبها 
وينضج.ء و يصبح فعَالاً في تكوين المعرفة إلا مع الشورة الصناعية» أي في بداية 
ق.14. فعندما ظهرت نظريات نيوتن لقانون الجاذبية و الحركةء كان لها تأثير كبير 
في تحفيز العلماء الآخرين في التوصل إلى قوانين مشابهة في المجالات المعرفية 
الأخرى. 

لقد باشرتٌ بدراسة بنيوية العمارة منذ خمسينيات القرن الماضيء و لم أزل أسعى 
و أبحث فيها. و أنا واعء بأنني لم أزل في دورها الأولي. لا تؤلف قوانين الظواهر 
الطبيعية» و البنيوية التي تظهر فيهاء مركبات بسيطة» و إنما مركبات متداخلة» لأن واقع 
الوجود هو كذلك. لذا لا يمكن التوصل إلى كامل معرفتهاء و إنما يؤلف البحث فيهاء 
وما تتضمن من آليات سيرورة معرفة قاعدتها المنطقية» و بالتالي يحقق البحث خطوة 
في التقدم المعرفي. 

إن دراسة العمارة» بالنسبة إليَّ» هي دراسة الوعي بضرورة إدامة وجود ناضجء 
يؤدي إلى تحريك آلية قدرات الابتكار التي تقوم بدورها في تفعيل الدورة الإنتاجية» 
حيث يتحقق تغيير المادة من صيغتها الخام إلى شكل المصنّع كأداة في إرضاء 
الحاجة. 

غير أن دراسة العمارة المعتادة» أصبحت في كثير من الحالات التربوية» 
لا أكثر من وصف لتاريخ تطور الطرزء و وصف أشكالها. فهي دراسات أشبه 
بدراسة أصول سياقة السيارة و طرزها و مواصفاتهاء من غير دراسة آلية محركها 
و دينامية الحركة. 
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"- تطور العمارة و مفهوم البنيوية 

إن تطور العمارة سيرورة فكرية ابتكارية» كغيرها من السيرورات (5565ع2:06) 
المعرفية» فهي سيرورة لا نهاية لها؛ لأنها تنبني على الابتكار و البحث و التطور الحسي. 
ومن المهم أن يجد الفكر الممارس موقعاً مناسباً له في مسار هذه السيرورة» ويسهم 
في توسيع و إغناء مسيرتها. ووبما أنه ليس هنالك محددات لقدرات الابتكار التي يتمتع 
بها الفكر ‏ سوى تلك المحددات التى يبتكرها الفكر نفسه» حيث تكبت قدرات الذات 
لذاتها - لذا ليس هنالك محددات للتطورء سواء أكانت بصيغها الإيجابية أم السلبية: الأمر 
الذي يجعل من الممكن ظهور طرز معمارية و مصئّعات ناضجة و مبتملة (081نام0) 
الشكل؛ و في المقابل ظهور طرز هجينة و فاسدة, و ملوثة بصرياً. 

وما يؤكد هذاء أن وظيفة العمارة في مجتمع الإنسان» وغيرها من المصنّعات» 
هي ليست أداة سكن و خزن و التخلص من الفضلات» فحسبء و لا تنحصر في أداة 
إرضاء الحاجات النفعية و الحماية فقط. و إنما هى كذلك أداة حوار اجتماعى و التعبير 
عن الهوية»؛ و عن وعي موقع الذات في الوجود. فالعمارة أداة حوان كل الإبعاءاث 
البدنية كالراقص و الأصوات التي يستعملها الخطيبء أو المغني أو الممثل. 

وكذلك تؤلف المصئّعات الأخرىء أداة حوار كالرسم و النحت و المجوهرات 
والملابس وصبغ البدن. حيث تؤلف جميعها ممارسات تعبّر عن هوية الذات. 
فالفرد» مثلآء حينما يرقص و يغنيء لا يستمتع بأداء الذات لذاته فحسبء بل كذلك 
هو استمتاع الذات ضمن معيش الجماعة (/2))00115110115 فيتحقق بذلك استمتاع 
المشاهد و المستمعء في تفاعل متبادل بين الطرفين المؤدي و المتلقي أولاً بإعجابهم 
بكفاءة الأداء» و دلالة معاني الحركة و الصوت. بالنسبة إليهم كمتلقين؛ فيؤلف الوعي 
بإعجاب الآخر أداة وعي تميّز موقع هوية الذات المؤدي بالنسبة إلى المتلقي بين أفراد 
الجماعة. 


و بقدر ما يخلو هذا الحوار من تنوع ناضج و دلالات اجتماعية» سيعجز الحوار 
الاجتماعي عن تطوير مركب القدرات المعرفية و الحسية التي ترثها بيولوجية الفرد. 
سواء أكان واعياً بهذا العوز أم لا. 

تفترض رؤى المعرفة التجريبية أن الفرد يستطيع؛ اعتماداً على تفعيل الملاحظة 
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فيستنتج الفكرء استناداً إلى هذا المنطق, قوانين تفسر العلاقة بين الظواهرء صفاتها 
و حركاتهاء وفهم العلاقات السببية بين الأحداث؛ فيصبح في قدرته أن يتكهن بما 
ستكون عليه الأحداث فى المستقبل. لذا تعتقد رؤى الطرائقية التجريبية 1وهتتامط5) 
(وءزعه 38/600001 بأنه 5 في ما إذا استند الفكر إلى الدلائل المستقاة من الملاحظة 
والمقارنة والتجربة؛ أن يتوصل الفكر إلى معرفة أقرب للواقع؛ تتجاوز الأوهام 
و الغيبيات”"» بالنسبة إلى تطور المعرفة. التي تؤلف قاعدة الابتكار. 


لا تنحصر معرفة العمارة في طريق تجربة التعامل مع المادة و دراسة ضروريات 
هذه التجربة و مقارناتهاء و إنما يتطلب كذلك التعرف إلى عمومية هذا التعامل» خارج 
الزمن و ظرف التعامل. وهو ما يتطلب ابتكار رؤية لعمومية تفعيل التعامل» حيث 
تتضمن هذه المعرفة مختلف آليات تفعيل الدورة الإنتاجية. فتؤلف هذه المعرفة» 
المصطلح عليها بالبنيوية (5لاءن5]6)» القاعدة المعرفية المناسبة لقيادة التربية؛ ذلك في 
مختلف مجالاتهاء و لمختلف الأجيال. فيصبح الفرد» ضمن هذه المعرفة العامة» مهما 
كان موقعه في ترتيب المجتمع؛ عنصراً فعّالاً في تعمير صالح. 

إذآء تؤلف معرفة البنيوية (ععدطءنا586) لظاهرة العمارة» رؤى عامة لقيادة التعمير» 
وعلاقات حركة التعمير بعامتها التي تمتد في زمن التاريخ, بينما يونت مفهوم البنى 
(005:50615©)» كتعمير داراً معيّنة في زمن معيّنء و مجتمعاً و ظرفاً محدداً. فبينما تؤلف 
البنى مادة التعمير» تؤلف البنيوية مفهوماً مجرداً لحركة التعمير. 


فكل شيء في الوجود هو عبارة عن بنى» سواء أكان مادياً أم حبّاء و كل بنية 
تقع ضمن حركة بنيوية إحدى الظواهرء حيث تؤلف البنيوية مفهوماً تجريدياً» 
يشير إلى مجموعة العلاقات القائمة فيما بين المقومات التي يتألف منها التكوين 
البنيوي”". 
وعلى ذلك يمكن تعريف بنيوية العمارة بأنّها تركيب مجموعة العلاقات المادية 
و الفكرية القائمة ضمن حركة الدورة الإنتاجية» وهى العلاقات الضرورية بين الفكر 
والمادة» مهما تنوعت المادة و هدف تفعيل الحركة. لذاء لا بدَّ من أن يكون فى الوجود 
(؟) أنتوني غِدِنْز علم الاجتماع: مع مدخلات عربية؛ بمساعدة كارين بيردسال؟ ترجمة و تقديم فايز الصّبّاعْ» 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة؛ ©٠١١5)؛‏ ص 15, 


زفيف محمود محمد جاد. النظرية الاجتماعية: الائحاهات و الثيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسسة الانتشار 
العربى: رةه ص 7؟, 
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فكر و مادة» متفاعلان» قبل قبل أن يظهر المصنع للوجود؛ و يرضي حاجة ما لمجتمع ما في 
الزمن. 

كما يؤمن البحث في البنيوية قاعدة معرفية عامة لمختلف آليات حركة تفعيل 
سيرورة توليد الشكل» بدلا من اكتفاء البحث في وصف الشكل. 


ينبّه التنظير في بنيوية العمارة» الأكاديمي و الدارس كليهماء إلى مواقع الخلل في 
الممارسة و مسبباتهاء سواء أكانت المعرفة ضمنية أم مباشرة. فيصبح في قدرة الباحث 
تهيئة الظرف المعرفي و الحسي و التعليمي؛ الذي يقود المجتمع إلى تربية معمارية» 
تتضمن المعرفة و الحسية المناسية لزمانها. 

ا ا ظاهرة العمارة» و مبادئ معرفة بنيويتها 
(5130101)ء و التي 5 تتضمن: مبادئ الدورة الإنتاجية (0:16) 1108عنال810)» مركب 
الحاجة» و ظرف تحقيق صفة الأبتمال (/18[ةدمنام0)) و غيرها من المقوّمات و الآليات 


التي تنقل المادة | إلى لكل انيت : 


؛ ‏ المجتمع العربي و الحداثة 


كان تطور الفكر في المجتمع التقليدي/ الحِرَّفِي» الذي يقود التعمير يعي مبادئ 
تفعيل التعمير و بنيويتها عن طريق السليقة و الخبرة العملية الحرفية» لذا يكون الحرفي 
متهيئاً لاستيعاب متطلبات التطورات ضمن تكنولوجية الحرفة. أما إذا جابه» أو حصلت 
تكنولوجيات خارجة عن تقاليد الحرفة المعتمدة» عند ذاك يصبح غير متهيئ في مواجهة 
المتغيرات الجذرية في تركيب المجتمع و التصنيع» فيعجز عن التعامل المُجدي معها. 

لقد واجه الوطن العربي في نهاية القرن التاسع عشرء فيضاً لنوع جديد من 
المصئعات؛ لم يكن متهيئا لاستيعاب متطلبات التعامل معهاء لا من ناحية إرضاء مناسب 
لمركب الحاجة؛ و لا من حيث تفعيل تصنيع مكمل لها. لذا عجز عن ابتكار كلتشريات 
(نائآن©) آداب و أخلاق لتعاملٍ اجتماعي مناسب مع التكنولوجيات الجديدة. وذلك 
لأنه لم يتعرض لمراحل تدريجية لتطور معرفي» لكي يتمكن من استيعاب متطلباتها 
المعرفية و الحسيةء و يكتسب القدرة على تعامل مناسب مع صيغ الحداثة التي ظهرت 
في مختلف مجالاتها المعرفية و الحسية. لذا فسد الكثير من التعامل مع معالم و مقومات 
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المعاصرة و الحداثة. و هكذا ظهر في الوطن العربي تلوث بصري و حسيٌ في مختلف 
مجالاات التعمير وإدارة المعيش اليومي. 


5 دور الوطن العربى فى الحداثة 


لم يكن هتالك دور للوطن العربي في ابتكار الحداثة كرؤى للوجود. ولا في 
ابتكار المصنعات التي يستوردها. وحينما ظهر بعض العلماء و الفلاسفة في العالم 
الإسلامي في القرون الماضية» و في مجالات معيئنة» كانوا معوقين و مهمشين من قبل 
قيادة السلطة و المؤسسة الدينية. فلم يكن لهم دور فعَال في تهيئة قاعدة معرفية عامة 
تتمكن من التجاوب مع حركة عصر النهضة. و التنويرية و المكئنة» لا في مجال العلوم 
و لافي مختلف مجالات إدارة الإنتاج و المجتمع بعامته لأن الحضارة الإسلامية كانت 
في طور الانهيار. 

لقد كان فقدان ظرف معيش المجتمع العربي البدوي لتنوع البيئة الطبيعية 
و المصنعات؛ كالرسم و النحت و الرقص و الطهوء سببا لتطوير اللغة كبديل» بصيغة 
شعر و خطاب بليغ» يتوافق مع متطلبات معيش البداوة. غير أنها بدائل محدودة» فبقيت 
القدرات الحسية البيولوجية الأخرى مطموسة و مسبتة. و لم يتنوع أداء الحوار الجمعي؛ 
ولم تغتن شبكة كلتشريات المجتمعء أو تكن متهيئة لتتوافق بقدر مناسب مع متطلبات 
الحداثة و تطوراتها المتسرعة. 

خلاصة كل هذاء أن تلوث البيئة المعمرة» يؤلف دالةٌ واضحة على فقر القدرات 
الحسية و المعرفية لهذا المجتمع؛ كما أنه دلالة على عجز تربوي وجودي. وهنا 
مصدر أهمية التنظير و البحث في بنيوية العمارة. ولكي يتمكن قادة المجتمع من تجاوز 
المعوقات الأيديولوجية» و من ثم تهيئة التربية المناسبة لجيل جديد. 


5 المصطلحات 


لقد سعيت إلى أن ابتكر مصطلحات جديدة كلما جابهت معاني جديدة» بدلاً من 
اشتقاقها من فعل قائم» كما هو المعتاد من قبل الكثير من الباحثين في اللغة العربية؛ الأمر 
الذي يجعل ذلك النوع من اشتقاق دلالات اللغة» و المصطلحاتء فضفاضاً و غير دقيق 
أحياناً. 
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هدفي في ذلك هو توضيح ودقة دلالة المصطلح. لكي يؤدي إلى توضيح الفكرة 
التي تقدمها و تعتمدها الدراسة. إن توضيح معاني المصطلحاتء يهمئ للقارئ الناقد 
فرصة تفهّم واقعية فحوى الفرضيات المطروحة. و بذلك تهيئ له قاعدة معرفية واضحة 
لإجراء تطوير المفهوم و الرؤى؛ وإجراء التعديل المناسب. أو دحض الفرضية بالحجج 
نفسها و بالمنطق الذي استندت إليه الدراسة. فيصبح عندئذ الحوار ضمن مجال البحث 
موضوعيا و عقلانيا. 

كما سعيت إلى تعريف المصطلحاتء؛ كلما وجدت ضرورة لذلك. و بقدر ما 
يكون التعريف موضوعياًء سيتضح أكثر فحوى النص. ويسهل على القارئ تقد النص. 

لا تبحث هذه الدراسة الوضع الاجتماعي و الاقتصاديء و لا تسعى إلى ذلك. 
وإنما ينحصر هدفها فى مسألة واحدة» وهى: البحث فى آلية تطور التعمير» ودور 
قدرات الفكر في ذلكء و ضمناً دور المعمار و مسؤوليته و قيادته في الحوار الاجتماعي. 

إنها بحث في آلية وعي الفكر وضرورة التعمير بهدف إدامة الوجود وراحته 
والتعبير عن هويته. و هي آلية التفاعل بين قدرات الفكر و المادة الخام» و نقل المادة» 
ضمن سيرورة الدورة الإنتاجية» لتؤلف شكل مصنّعات إرضاء الحاجة؛ كل المصئّعات: 
العمارة و الملابس و أدوات المنزل و وسائل التقل» وغيرها. 

لا تبحث هذه الدراسة فى دور حرية الفكر فى تفعيل قدرة الابتكار» وموقف 
المجتمع من هذه الحرية. و لا تتردّد هذه الدراسة في الاستقاء من المصادر المعرفية 
والحسية الأخرىء البيولوجية و الأنثربولوجية و السيميائية (58650101105) و الفلسفية 
وغيرهاء كلما وٌجدت وتطلب توضيح الرؤى ودعمها. 
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الانسان العاقل؛ فدرات الفكر و التطور 


ف 
وكمكجيع 


اا 
حسما 


١‏ المتصلة الطبيعية وال ابراكسيس» (15<ة:) 


كان معيش مختلف الكائنات الحية و تطورهاء ضمن المتصلة الطبيعية 51581ة81) 
(0سساسنانده0) حصراً. فهي تؤلف». شبكة تنظم العلاقات بين مختلف الأجتاس الحية. 
النبات و الحيوان» حيث يترابط ضمنها معيش جميع هذه الكيانات و إدامتها. بدأت تتكون 
و تنوسع هذه الشبكة؛ مع ظهور و تعدد تنوع الكائنات الحية على الأرضء» فتطورت مع 
تطور قدرات و تنوع متطلبات معيش هذه الكائنات. فاكتسبت كل منها موقعاً تتفرد بده 
ضمن هذه الشبكة من علاقات و أتصالات فيما بينها. و أصبحت تتمتع كل منها بموقعها 
في الشبكة؛ يؤمّن إدامة بقائها أي تأمين قوت المعيش و التكاثر - ضمن هذا الموقع. 
و يتصف وجودها بالشبكة» حيث يكون الكائن الحي» في الوقت نفسه. إما مفترسا لكي 
يؤمن قوت المعيشء أو ضحية كقوت معيش لكيان آخر. ومع الزمن» تستقر هذه العلاقة 
بين هذه الكائنات في حالة شبه وطيدة؛ إلى حين حصول تغير في البيئة» بسبب ظهور 
كيان جديد يربك الاستقرار و التوازن» فيزول البعض منهاء و يستبدلها بكائنات أخرى 
ذلك إلى حين أن يحصل مرة أخرىء استقرار نسبي للعلاقات» فيما بين المفترس 
و الضحية. 


تتصف آلية هذه الحركة ضمن المتصلة الطببعية («تناباسناده© 781دطة]28). بأنها 
غير واعية» تخضع لآليات متعددة من الاصطفاء الطبيعي (56166]108 21300621)؛ حيث 
تزول بعض الكائنات و تظهر أخرىء فيتكاثر عدد منها أو تزول؛ متكيفة مع متطلبات 
البيئة الطبيعية (8231508182671 718]01531): و محلدة بسبب علاقاتها مع الكائنات 
الأخرى. 

وصف داروينء في كتابه أصل الأجناس علاقات الكائنات الحيةء حيث هي دائماً 
عون الاك إماباكل ان لوقل وهنا ضحم ذلك رالضية إلى الإنساف» قور بأكل 
كثيراً من أجناس الحيوانات و النباتات. مع ذلك. فهو معَرّض لِأنْ يُؤكل من قبل حيوان 
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مفترس أو ميكروب. و عند تجاوز مدة البقاءء يموت موتاً طبيعياء و عند ذاك يؤكل من 
قبل كائنات تقتات على القمامة (5087/688655)» أو الديدان» تحت الأرض أو فوقها. 

يقود تطور الكائنات الحية» ما ترث من استراتيجيات غريزية (5أعضتاقهآ أهئدلة]8)؛ 
فتكتسب القليل من الخبرة» و تتكيف مع البيئة في دور تطور نموها الأولي. ومن ثم 
تستقر باستراتيجيات غريزية مكيفة في أداء تعاملها مع البيئة. و عند تعرضها لتغيّر بيئي إذ 
ذاك تقود آليات الاصطفاء الطبيعي تطورها البيولوجي. بهذه السيرورة» لا تسلك الطبيعة 
بالضرورة طريق الأقل مقاومة فحسب. بل كذلك تبني هذا الطريق”". 

فظهرت ضمن هذه التطورات الأساسيات (88132165): في زمن يقدّر قبل ١7١‏ 
مليون عام . و ظهر من ضمنها القرود في زمن يقدر ب: بنحو ١50‏ مليون عام. 

وبدأت تتطور و تظهر الأنو اع (60165م5) المتعددة من الإنسانيات (5105زم810)» 
بزمن يقدر الآن بثمانية ملابين عام. كان أولها الذي تطور واكتسب صفة الإنسائيات» 
و اكتشفت له أحفوريات (2055115) في أفرية يقياء و يقدر عمرها بلحو 7" و5 مليون عام. 


و قبل 5,؟ مليون عام توسع دماغ أسلافنا من ٠٠١‏ مليلتر فقط. إلى نحو ليتر. 
لم يحصل هذا التطور بالصدفة» و إنما تزامن تطور الدماغ مع العصر الجليديّ. و هنالك 
ثلاثة أسباب رئيسة لتوسع الدماغ: أول» منح قدرة مواجهة المتغيرات المناخية عن طريق 
ابتكار تكنولوجيات مثل الملجاًء و النار و الملبس؛ ثانيًء دعم المتطلبات الفكرية للصيد 
و الجني؛ و ثالثء تهيئة المجموعة في منافسة المجموعة الأخرى في الذكاء". 

وبدأت تُبتكر مع تطور هذه الإنسانيات» شكلية مصتّعات» متجاوزة القدرات 
الغريزية؛ تقودها «شبكات كلتشرية» (7/60 [ءدطاد©). تؤلف المصنّعات الأداة التي 
يسخرها الفرد و الجماعة في التعامل مع البيئة. بمعنى» أصبح لا يؤمّن الفرد من 
الإنسانيات قدرة إدامة معيشه. في تعامله اليومي مع متطلبات البيئة» من غير ابتكار 
و تفعيل كلتشريات متضمنة مصئّعات. 


و مع تطور هذه الممارسات» و تعدد و تنوع المبتكرات. و في تفاعلها مع التكوين 
البيولوجي للدماغ» أخذ الفكر ينضج ويتوسع بقدر ما نوسعت و تعقدت ممارسة 
قدراته الابتكارية. بهذه الممارسات الابتكارية مع البيئة» و تنوع تصنيع مصتعات إرضاء 


)001( (2012 لمقسصة1 21) #كسعاع3 برعلا جم رسوزء8 محضصلمف 
زفة .(2009 أذناعندك 1) اكثادءنعكى ببزولاز 
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مركب الحاجة» أصبحت الإنسانيات» أول حيوان يطور تركيب وجوهه البيولوجي من 
موقع شبه واع بأنه أصبح يبتكر المصنّعات. و بقدر ما تطورت القدرات الابتكارية لهذه 
الإنسانيات» و تفاعلها مع القدرات الغريزية» أخذت تتحول هذه الممارسات لتؤلف 
اكلتشريات» (565دا1نا0©). فأصبح التعامل مع متطلبات البيئة الطبيعية و الاجتماعية. عن 
طريق كلتشريات» و هي سلوكيات يبتكرها الفكرء و إن كانت لم تزل بصيغتها الأولية 
و بداية تنشئتها. 


و مع اكتساب هذا الوعي في الوجود. و قدرات تفعيل الابتكارء خرجت 
الإنسانيات و تجاوزت المتصلة الطبيعية» فانفصلت عن عالم الحيوان بقدر ما اكتسبت 
من قدرات الابتكار. و كان بسبب قدرة تجاوزها المتصلة الطبيعية» أن اكتسبت تنضيج 
قدرة الابتكار. و كان لقدرات الابتكار هذه دورٌ فعال في تحقيق تطوير الذات الفاعلة. 


ومع تحّقق هذا التفاعل المتبادل» بين بيولوجية الإنسان العاقل 1100) 
(5881685 و الفكر الواعي بقدرات ذاته. خارج المتصلة الطبيعية؛ توقف نسبياً التطور 
البيولوجي لدى الإنسانيات. مع ذلك» بوصفه كيانا بيولوجياء لم تتوقف سيرورة 
آلية الاصطفاء الطبيعي» لدى الإنسان العاقل؛ سوى أنه أصبح التطور عنده عن طريق 
ابتكار الكلتشريات» وما يبتكر و يكتسب من معرفة و حسيات» حيث يفعّل التكوين 
البيولوجيء الغريزي» كقاعدة لتفعيل و تطور ابتكار الكلتشريات. ولا يتوقف التطور 
البيولوجي لدى الإنسان العاقل» لكنه يصبح بطيئاً نسبة إلى ابتكار الكلتشريات. 


أقدمت هذه الإنسانيات» في المراحل الأولى من تطورهاء على تصنيع أداة التعامل 
مع البيئة. تضمن هذا نقل مواقع المادة الخام» و إعادة تركيبهاء من غير إجراء تغيير 
محسوس على أشكالها الخام؛ لذا كان التغيير محدوداً. 

ومن بين أهم الأدوات التي ابتكرتها الإنسانيات؛ كانت: أداة الطرق و القصء 
وربما كان اكتشاف النار أهمهاء في تلك المرحلة من تاريخ التطور. ولم ينحصر 
تسخيرها في طهو الطعام» بل شملت إنارة محل السكن و تدفئته» و تخويف الحيوانات 
المفترسة و إبعادها عنه. 

هَل شي الطعام عملية الهضم, فأدى إلى تقليص حجم الأمعاء و مدة الهضمء 
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البدن؛ ليأخذ شكل الإنسانيات أولآ ومن ثم شكل الإنسان العاقل. 

أصبح التعامل مع المصنّعات عنصراً فعّالاً في تطور الدماغ و قدرات الابتكار. 
يصطلح على هذه الحركة» و دورها فى تطور الكيان» بآلية ال لبراكسية» (2:315). و هى 
آلية قدرة تحقيق التطور الذاتي» للبدن و الفكر. 

إن آلية ال براكسية في مجتمع الإنسان. هي آلية أشبه بالتفاعل بين الزهرة و النحل 
و الحشرات» حيث أدى هذا التفاعل إلى تطور وجود كليهما. إذ كان كلاهما سبباً في 
ظهور و تطور الآخرء وهو شبيه بعلاقة ظهور السكر في الفواكه؛ يسبب استحسانه من 
قبل الحيوان و الإنسان. 

ومن هنا أصبح التعامل مع متطلبات البيئة» و التطور الذي تحققه الإنسانيات» 
لمن تطوراً ل #سيرورات» (550065565) عمياء لآليات الاصطفاء الطبيعي» وإنما تطور 
مُقادء بدرجة ماء بتفاعل الوعى لإرادة بدائية» لقدرات الابتكار التى تكتسبها الإنسانيات. 
وأصبح تطور الكيان يتحقق بسبب تفعيله لهذه الآلية» فتحقق دور ابتكار الشكل 
والقدرات ذاتها. فأصبحت تطور نفسها بنفسها من خلال تفعيل آلية ال «براكسية». 

إذء بسبب ما يبتكر الفكر من تعامل جديدء الذي بدوره يسبب هذا التفاعل الجديد 
مع البيئة» ويؤدي إلى تغيير في سلوكيات التعامل» و الموقف من البيئة» لأن كلاً من 
البدن و الفكر تعرّض لضغوط التعامل الجديد الذي يؤدي إلى التغيير. 

لقد تطورت الإنسانيات إلى الإنسان العاقل» عن طريق امتزاج بين آليتين: هما: 
الاصطفاء الطبيعي» وآلية ال «براكسية؛. و مع تطور و تقدم هذا التفاعل المتداخل تعاظم 
أكثر دور آلية ال لبراكسية». فتوسع ابتكار «الكلتشريات» في مجتمع الإنسان, و بالقدر 
نفسه توسع في قيادة سلوكيات أفراد المجتمع. 


"-نياندرتال 
لم يكن تطور الإنسان العاقل في المراحل الأولى من مجتمع الصيد المتطور 


وحيدا نسبيء فقد تزامن معه ال «نياندرتالى» ([716202061158). و نحن نشترك معه فى 
جيناتنا 44 بالمئة» كما نشترك بالسلف نفسه قبل 5٠0٠١‏ ألف عام. التقى ال «نياندرتالي» 
بالإنسان العاقل و تم التزاوج بينهماء قبل 45 ألف عام في الشرق الأوسط. 
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زال ال «نياندرتاليون» في حقبة تقدر قبل ١‏ ألف عامء و كان آخر موقع لهم في 
الشرق الأوسط. و قد صنعوا أدوات مركبة من أكثر من مادة واحدة» قبل ١717‏ ألف عام. 
وزينوا أنفسهم بمصنعات رمزية منذ 5٠0‏ ألف عام. إن العظم الذي وجد في الرقبة يدل 
على أنه كان لهم لغة”" أيضاً. 


و تدل الأبحاث الأخيرة» على أنهم كانوا يفكرون و يتكلمون مثلتنا. و قد أغنوا 
عالمهم بالموسيقىء و زيّنوه بمصنعات رمزية كما نعمل نحن الآن. ربما كانوا أول من 
ابتكر الموسيقى» و عزفوها حول الموقد. و تنسب أقدم آلة موسيقية إليهم» و يرجع 
الناي الذي صنع من العظم إلى ما قبل 45 ألف عام و لو أن البعض يشك بكونه 
آلة موسيقية. 

لقد سخّروا جلود الحيوان كلباس لهم؛ و صنعوا أدوات مركبة؛ أكثر من مادة 
واحدة» وعملوا أول رمح مع قبضة له قبل 171 ألف عام. كما وضعوا الزهور في 
مقابرهم» مع وجود لقاح طبي» حيث يعتقد البعض أنه دلالة على وجود «الشامانية» 
(0ونه قد ة5): و طقوس دفن. و هناك دلائل بأنهم زينوا أنفسهم مع مصنعات في زمن 
قبل 5٠‏ ألف عام. أي قبل ظهور الإنسان العاقل في المنطقة نفسها"». 


الحيوان و الوعي بالموت 


حيئما يموت البعض من الحيوانات ال «سيتشية؛ (061806385©): أي الحيوانات 
البحرية الثديية الاجتماعية» مثل الدولفين و الحيتان. ترافق الجثة و تهتم بها بعض 
الوقتء إنها سلوكيات يمكن تأويلها بأنها دلالة على الحزن. لكن نحن لا نعلم إن كانوا 
حقا يدركون الموت, و لكنهم يسلكون دلالات الحزن في سلوكياتهم من الجثة بعد 


الوفاة'. 
5 - الإنسان مع النار 
لولا وجود النار؛ لما قام بيت و لا وجدت قبيلة ولا حياة إنسانية على وجه 
الأرض. 
زفرفق .(2010 ععطموععءعط 4) اوزابمعاء5 سولل 
(4) المصدر نفسه. 
)2 .2011 معاصعامء5 10) اساادونعى لز 
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بلغت النار من الأهمية في مجتمع الإنسانيات بحيث لا تخلو أقوال الإنسان 
العاقل من محاولات لتفسير أصل النار. و تشير كثير من الأساطير إلى أن الإنسان سرقها 
من الآلهة التي حفظتها بكل عناية» و لم تتقاسمها مع الإنسان©. 

ويشكل موقد النار» سواء وسط الخيمة أو الكوخ أو البيت» محور الحياة العائلية. 
فيؤلف الموقد مصدر الدفء و المكان حيث تتجمع الجماعة و تتناول فيه الطعام. و هو 
الذي يبعد الحشرات» كما هو مصدر النور ليلاء حيث تروى القصص و الحكايات 
لتبعث الحيوية بين الجماعة". 


و يعتقد «رتشارد رانكهام؟ (تمقطعهصد11 4تقطء1)؛ من جامعة هارفردء أنه كان 
لاستعمال النار دور للحصول على طعام مغدٌ أكثر. قاد تناول الطعام المطبوخ إلى تقلضن 
أحشاء البدن» وقد حررت مصادر غنية لتنمية الدماغ. أدت هذه الظروف إلى حالة ما 
يصطلح عليها بالنمو المتسرع (8]1023139). ربما كان لهذا النوع من التغذية المرجعة 
دور فعال في ظهور اللغة و تطورها. تؤلف هذه الصورة بعامتها دور «كلتشرية التغذية»» 
وما تتضمن التكنولوجيا والعلاقات الاجتماعية بين أفراد الجماعة وهو ما أدى إلى 
ظهور دماغ الإنسان العاقل في أفريقيا قبل نحو ٠٠١‏ ألف عام. 

لقد توسع الدماغ حتى أصبح معوقاً و خطراً ذ فى الولادة. كما تبين دراسات كثيرة 
أنه كلما يصبح الدماغ أكثر فعالية و ذكاءء فإنه يؤدي بديزه إلى اقلة قن الإتجات:. وأصبح 
الآن واضحاً أكثر من أي وقت سابق أن النشاط الفكري و النجاح الاقتصاديء يقترن مع 
العائلة الأصغ 9 


يعتقد الباحث «تود بريوس) (276055 1000) من جامعة (إيموري» 
(6601812 بقأصقاكة ,لإأتورء انمتا برمصسظ). أن مع تطور الأدوات (10015) التي 
تُسخر لذبح الحيوان منذ مليوني عام» أصبح للحم دور فعّال في توسع دماغ 
الإنسانء لأن اللحم يؤلف مصدر غذاء غني. يؤدي إلى تطور لاحق للدماغ. 
ويقول: «فإن أردت دماغاً كبيراء فيجب أن تهيئ له الطعام المناسب من حيث 


9 8 
الكم و النوع) 1 

(7) يوليوس ليبسء أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية» ترجمة كامل إسماعيل (بيروت: دار المدى» 
دلي ص لك 

زهة4 المصدر نفسه؛ ص 01 

2 2011 ععطمرعامء5 24) اوتتسواعى سور 
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التعليم في مجتمع الإنسان 

فى بحث قدمه «هول وايتهيد» (30عطء11ط/17 [112) من جامعة دال هاوسى فى 
هالتاكني: اسنت نوفنا في كندا (088208)» بِيّن أن هناك مناحي كلتشرية تتصف بها 
سلوكيات الحيتان و الدلافين» بما في ذلك الأغاني, مع تقاليد في النزوح و تكنولوجيات 

ووجد «كارل فان شايك» (كانقطاء5 ١/88‏ اء:02) مع رفقائه في عام ٠٠١7‏ في 
زيوريخ» سويسراء أن هناك 54 تقليداً كلتشرياً ندى الأورانغوتان» (2ةاناههة,0). 
تتنضمن هذه الكلتشريات اللعب و لف لفائف من أوراق الأشجارء و رمي الفاكهة 
بعضهم على بعض قبل النوم. كما بيت في العام نفسه سوزان بري من جامعة 
كاليفورنياء ممارسة الكلتشريات المتعددة بين القرود من نوع «كابوجن»» في 
كوستاريكا. 

وهكذا فإننا نجد من الواضح أن التعلم الاجتماعي مفيد لمختلف الأجناس. 
فالحيوان الذي يتمكن من تقليد سلوكيات قائمة بين الجماعة؛ يتمكن بدوره من تعلم 
مهارات أخرى بسرعة. يؤلف هذا المنحى ميزة خاصة في المجتمعات التي تكون في 
دور التغير. 

ومن المعروف منذ مدة طويلة أن بعض الطيور تتعلم أناشيدها فيما بينها. ليس 
كل هذا فحسبء فالسمك كذلك يتعلم تكنولوجيات من نظرائه في قيادة الكثير من 
سلوكياته» مثل تناول نوع الطعام و التفتيش عن الطعام؛ و معرفة المفترس و كيفية تجنبه. 
و هناك دلائل بأن لدى بعض الحشرات صيغاً من التعلم الاجتماعي. 

لا شك في أن التعليم الاجتماعي (1:68101028 50613[1) ضروري في تلقين 
المعلومات»؛ و لكن يصبح مضرا إذا كان غير مميز و عشوائي. فعدم قدرة فهم التقاليد 
قد يؤدي إلى احتباس الحيوان ضمن سلوكيات مضرة:» حينما تتغير ظروف البيئة» و قد 
تعرض بعض الحيوانات إلى ذلك و تحصل الحالة نفسها عندما يحتبس مجتمع 
الإنسان ضمن أيديولوجية تجاوزها الزمن. 


إن معرفة ما يتعين اكتسابه أو تجنبه. تؤلف منحيىّ أساسياً في قدرة إدامة الوجود. 
9 
وهنا يتميز الإنسان عن الحيوان» فنحن لا نقلّد فحسبء بل كذلك نعتبر أن كل دورة 
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٠‏ التغير ما هى إلا نموذج للامكانات. هذا ما يمنحنا فرصاً أكثر لاكتساب معرفة فعّالة 
من هي إلا نموذج فرصا أكثر ب معر 
أكثر» و متوافقة مع تطور البيئة سواء الطبيعية منها أم المعرفية". 


5د تعريق الفكر 

إن حالة الإدراك الواعية بذاتها هي التي تحدد التمط و الكيفية التي يتعامل بها 
الدماغ مع عالمه المعيش. وفي الوفت نفسه» بتعامل الدماغ مع عالمه تتكون وتتمحدد 
قدرات الإدراك. فالإدراك الواعي بذاته والفاعل هو الفكرء و يؤلف الفكر المتفاعل مع 
«الغريزة الكلتشرية» التي تقود سلوكيات الفرد. 


فهناك إذاً تعامل جدلي متكامل بين هذين الاثنين. فالفكر لا يصنع الدماغ» 
ولا الدماغ يصنع الفكرء فهما كيان واحد؛ إنها حالة إفعال وجود بيولوجي. و لا ينحصر 
الإدراك في منطقة معينة من الدماغ» وإنما فى وظيفة كامل الدماغ» وإن كانت بعض 
الأفعال تتمركز في مناطق محددة. لذا يحصل الشعور و الإدراك عامة كحصيلة لوظيفة 
منظومات فعّالة ضمن الدماغء إذ إن وظيفة الإدراك هي تحديد الرؤية”". و الفكر 
الواعي هو الفاعل» و بتفاعله مع الغريزة يكون قد ابتكر الكلتشرية المعينة» التي تقوم 
بقيادة سلوكية معينة» فلكل سلوكية يحققها الفرد ضمن المجتمع و خارجه؛ هي كلتشرية 
بكر 

لذاء فإن جوهر تطور حضارة الإنسان العاقل» هو تاريخ ابتكار كلتشريات تتضمن 
تكنولوجيات تتمكن الجماعة بموجبها من تعامل أكفأ مع البيئة الطبيعية و إدارة علاقات 
التماسك بين أفرادها. 


يؤلف توزيع العمل الجمعي في مجتمع الإنسان مصدر السيطرة على متطلبات 
التعامل مع البيئة؛ و كذلك ظرف إدارة تنظيم المجتمع. كما يحصل اندماج أفراد 
الجماعة و تماسكها عن طريق توزيع العمل» و يؤمن تماسك الجماعة ظرف القدرة على 
تحقيق إدارة الدورة الإنتاجية» و التي تتضمن بدورها توزيع العمل بين أفراد الجماعة. 

ومن غير تماسك اجتماعي مناسب» ستعجز الجماعة عن تحقيق إنتاج يؤمُن لها 
البقاء أو المنافسة» أو حتى قدرة تأمين أمن الجماعة مقابل الجماعة الأخحرى. وذلك 


)2 .(2011 عطصعبه!! 20) امتجعء5 مول 
)٠١(‏ بوماأممتطوهللا) ددء«دبماءكمم0) سولز 18 «دواطز إمصاعط روعلاه1! امعطءتكا! .5 لمة مهد[ عنطصم 
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يعني أنه لا يمكن إدامة علاقات اجتماعية» كالنسب و غيرهاء من غير أن تنبني على 
علاقات إنتاجية. لذا يؤدي اندماج معيش أفراد الجماعة إلى ظهور توتر سيكو لوجي 
بسبب خصوصية الفرد المعين» 4 يفيل لقتعا ونفورء وهو ما يتطلب تأمين صيغة 
ما من التماسك بين الجماعة؛ و إلا ستعجز الجماعة عن تحقيق الإنتاج» و تزول. لذا 
ابتكرت الكلتشريات المناسبة لتحقيق هذا التماسك270. 

لم يكن هنالك توزيع للعمل لدى تاريخ الإنسانيات» خلال ثلاثة أرباع مدة ظهور 
الإنسان العاقل» حيث لا يتضمن اختصاصاً و لا تفاضلاً بين أفراد الجماعة. فكان أفراد 
الجماعة متساوين في العملء من حيث تناول الطعام و تربية الأطفال. مع ذلك ظهر 
في هذا الظرف من التطورء في مجتمع الإنسانيات» من هو أكفأ من البعض الآخرء 
في بعض الأدوار كعملية تشذيب الحجر (188مم153). كما لم يكن أي من الجنسين 
تابعاً للآخر في أي من علاقاتهم. أقدم الأنثربولوجيون منذ سبعينيات القرن العشرين» 
و صححوا الصور التقليدية التي تقول بأن الرجل كان الصيادء بينما كانت المرأة تقوم 
بوظيفة الجَّني. إذ كانت الأدوار متداخلة و متساوية بين الأنثى و الذكرء في نوع العمل 
و المسؤولية» بما في ذلك تربية الأطفال. 


و لأن الإناث كن يجنين نحو 8١٠‏ بالمئة من كم الجني» فكن هن عادة اللواتي يقمن 
بتوزيع القوتء و غالباً ما يقررن حركة المجموعة في تجوالها و مواقع تخييمها. كما تدل 
على ذلك الشواهد الأركيولوجية أن كلاً من الإناث و الذكورء كانوا يصنعون الأدوات 
الحجرية» التي كانت تستعمل قبل العهد ال «نيوليثئي» (عنطاذاه01» العصر الحجري 
الحديث» والتدجين: قبل الإنتاج الزراعي”". كما لم يكن بيئهم التزام و تحديد رفقة 
التجامع؛ أو حصرية العلاقات الجنسية. لقد ظهر تنظيم العائلة فيما بعدء و تأسس مع 
الإنتاج الزراعي. و ذلك بسبب تنظيم و إدارة ملكية الأرض الزراعية. 


لذ بؤلف لازام العائلي سبيخة [ اكلتدرة ابتكرت .ولع تكن متاصلة في تكوين 
بيولوجية الإنسان. فكانت علاقات الإناث والذكور تتصف تتصف بالانسجام» و تخلو من 
إضتف 
الي 


)١1(‏ بصوءعطئا انطع نقصمف عط" «وعلمع0 آه كمتعترن عط قصة ,ممتتهج 011 لإطع ميقل 292» رمدععج تبطول 
-لإاعقة ماهم -ممسمعء2-فطه ل/بصقطط البعره نصهعط أ لأقاطء ةمقعغطة//:طاكط» ,13-14 .مم ,(2012 نزهك1ا 21) غطعوصلزمه0)- نامف 
.< ]مم ,رعلمعع -)ه-ذل زع تره-عط)-لممه-ممن هع اد 
)١1(‏ المصدر نفسه. 
() المصدر نفسه. 
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بين البروفيسور بيغل ود. ميس (ع10266 280 1اء238): في دراسة نشرها في 
مجلة الطبيعة (23/67) في 233٠05‏ أن في تاريخ تطور البشرء وعت الجماعة أنه من 
الأفضل أن ينبني تكوين مجتمعهم على تعاون فيما بينهم. أي تأليف تماسك اجتماعي» 
ولذا يصبح المعيش ضمن جماعات بدلا من أفراد متفردة. و أصبحت تبني الجماعة 
تماسكها بصيغة مركزية ذاتية (06816564 5614). و لذا فَقَدَ هذا التكوين البدائي عدم 
الثقة بالغريب. بهذا التماسك الحصريء أمنّت الجماعات لنفسها تماسكاً أفضل و أكثر 
استقراراً. فتأصل التماسك الحصري مع تكون مجتمع الإنتاج الزراعي. 
- ظهور الإنسان العاقل 

يقودنا هذا الأمر إلى القرد الذي عاش قبل ١4‏ مليون عام في أفريقيا. لقد كان 
قرداً ذكياً جداًء و لكن دماغ سلالاته «أورنغوتان» (08هانا-0:208) و غوريلا و شمبائزي» 
لا يظهز بأنهم تغيّروا كثيراً مقارنة مع الفرع من السلالة الذي قاد لظهور الإنسان. إذاء ما 
الذي جعلنا نختلف؟ 

كان تطور الإنسانيات بطيئاء لأنه استند إلى قدرات ابتكارية ال «براكسية»؛ و التي 
كانت لم تزل في أوائل ظهورهاء و لم تزل في دور تنشثتها خارج المتصلة الطبيعية» 
و بداية تجاوز القدرات الغريزية المحضة؛ و التمتع بتفعيل آلية ال «(براكسية». 

ظهر الإنسان المنتصب حصيلة لتطور قدرات الابتكار» في زمن يقدر بأنه قبل 
ألف عام. قفي هذه المرحلة من ظهور هذا الإنسان» تضمن معه عملاً مبتكراً 
و الوعي بأنه يبتكر. 

و خلال مرحلة تطور هذه الإنسانيات» ظهر في أفريقيا الإنسان العاقل 10:0]]) 
(53016115» بزمن يقدر بنحو ٠‏ ألف عامء أو أكثر» وانتشر خلال الأربعين ألف عام 
الأولى في آسيا و أوروبا و أستراليا. 

بدأ الفكر مع الإنسان العاقل: يأخذ دوراً فعالاً في قيادة استراتيجيات سلوكيات 
التعامل مع متطلبات إرضاء مركب الحاجة لتأمين إدامة الوجود. بدلاً من الاستناد 
إلى استراتيجيات غريزية موروئة. فظهرت علاقة جديدة بين الغريزة والفكر» وهي 
«الكلتشر؛» و بدأ الإنسان العاقل يبتكر مصئعات متنوعة بهدف إرضاء مركب الحابية: 
حيث أصبحت سيكو لوجية الإنسان واعية بضرورة إرضاء هذا المركب. 
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وأصبحت القدرات الغريزية الموروثة لا تظهر في سلوكيات الفرد الإنسان, إلا 
بعد أن تتفاعل مع قدرات الابتكار» فتظهر عند ذاك حصيلة لهذا التفاعل؛ إحدى الصيغ 
لكلتشرية ما. 


وغالباء ما يحقق أحد أفراد الجماعة صيغة لكلتشرية جديدة؛ و بقدر ما تستوعبها 
الجماعة» ستجعل منها صيغاً ل اكلتشريات» اجتماعية جديدة» توظفها هذه الجماعة فى 
قيادة مختلف السلوكيات و العلاقات» كفئات و قبائل و مجموعات و إثنيات و طوائف 
وأممء و غيرها من صيغ تجمعات مجتمع الإنسان. 


لذا كان تفاقم سرعة تطور المصنعات و تنوع التعامل معهاء في تداخل مع تطور 
موقف الإنسان الواعي بالوجود و توسع حاجاته. ضمن تطور جدلي مع تطور قدراته 
على الابتكار. 

و بقدر ما أصبحت هذه الاستراتيجيات و المصنّعات التي يبتكرها الإنسان؛ 
لا تتحدد بغريزة موروثة» بل يجعل منها كلتشريات». أصبح بإمكانه أن يبتكر كذلك 
رؤية للحاجة نفسهاء التي أخذ ينوّعها وينضجها. و بهذه الحركة الجدلية للتفاعل 
(55ناعهععءغم1 21[1عناء101216) بين ابتكار الحاجة المركبة من جهةء و ابتكار ما يتطلب 
من مصتعات للتعامل الذي يحقق إرضاء الحاجة من جهة أخرى. و بمرور الزمن تسرّع 
نضج هذه الجدلية» و تطور معها معيش الإنسان و علاقته مع البيئة» كما سرّعت حركة 
جدلية الدورة الإنتاجية نفسها. 


نضج الإنسان نتيجة لهذا التطورء فأخذ يختلف جذرياً عن الحيوانات الأخرى 
التي تشاركه الأرض. 

مرّ الإنسان العاقل بثلاث مراحل: بدأت المرحلة الأولى؛ بزمن يقدر قبل ٠٠١‏ ألف 
عام وهي المرحلة التي ألفت بداية تكوين كيان الإنسان العاقل» فبدأت تظهر المرحلة 
الثانية في زمن يقدر ب 7١‏ ألف عامء حينما بدأ في تنشئة مصنعات بهدف إرضاء وظيفة 
رمزية/ استطيقية. حيث ظهرت آثار مصئعات كالحلى» و هي دلالة على الوعي بهوية 
الذات و دعم مقامها الاجتماعي عن طريق مصنعات يبتكرها لإرضاء هذا المركب من 
الحاجة. و قد حصلت النقلة الثالثة» في تطور فكر الإنسان العاقل قبل زمن يقدر بثلاثين 
ألف عام؛ و ذلك حينما حقق رسوماً و منحوتات بكفاءة تكنولوجية عالية جداً عبّر فيها 
عن هموم وجودية. كما أصبح يعي الزمن و يبتكر رؤية له. ما قبل وجوده وما بعد زواله. 
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شبكة تطور الإنسان 


كهف لاسكو- ١5‏ ألف عام فينوس هوهلي فيلس 5" ألف عام 


ما إن تجاوز الإنسان العاقل مرحلة الإنسانيات» حتى فقد استراتيجيات تقودها 
الغريزة» فأصبح عليه أن يبتكر كلتشريات تتضمن تكنولوجيات تقوم بوظيفة دعم إدامة 
المعيش. لذا يلد الطفل الرضيع من غير استراتيجيات تعامل. فعلى قدرات الفكر التي 
يحملها أن تقوم بتفعيل قدرات ذاتها لتبتكر استراتيجيات التعامل» و ذلك بقيادة الأم. في 
مراحلها الأولية. 
58 | 


في هذه المرحلة من النمو و النضج و ابتكار استراتيجيات التعامل؛ يكون الفرد 
الإنسان قد بنى قاعدة معرفية يبني عليها لاحقاً التراكم المعرفي؛ و قدرة استيعاب 
المتطلبات المعرفية لشبكة الكلتشريات الفاعلة في بيئة وجوده؛ و قدرة ابتكار معرفة 
جديدة في مراحل النمو و النضج. و تقدر مرحلة بناء هذه القاعدة» من قبل علماء التربية؛ 
بين ثمانية إلى عشرة أعوام من عمر الطفل بعد الولادة. 

في هذه المرحلة من تنشئة النمو و النضج و ابتكار استراتيجيات التعامل» يكون 
الفرد الإنسان قد بنى مرحلة معرفية تؤلف قاعدة يتعامل بموجبهاء و يبني عليها في 
المستقبل ما يكتسب من خبرة و معرفة. كما يكون قد وعى و تعلم دوره بين الجماعة» 
التي يحققها الفرد في أوضاع اجتماعية محددة9". 


8 التطور و النمو 


تأمل مرة العالم المشهور «ستيفن جي غولد» (4لناه0 :هل «عامء:5)» و قال: ما 
الذي سيحدث إذا تمكنا من إعادة حركة اتجاه عقرب الزمن إلى الماضي لمدة نصف 
مليون عام؛ و من ثم دفع الحركة مرة أخرى. وما الذي مداةة و اجات عن سوالةة إن 
تاريخ مسيرة الحياة فرصة» و لذا لا يمكن أن تتكرر ثانية» و سيكون العالم غريباً عما 
نعرفه الآن» و يكون الإنسان في التاريخ كما نعرفه. 

يقصد بهذا أن النمو ليس سيرورة محددة بصيغة معينة وإنما احتمالات 
و مصادفات» حيث تحصل التغيرات من غير قدرة تنيّئها. فالتكاثر الجنسى [قبمع8) 
(100أءنال50م16 يجمع الجينات بصيغ اعتباطية. وتحدث الفيغيانات و العصور 
الجليدية» و تضرب النيازك الأرض و تقتل الأفراد و الأجناس من غير إنذار. 


لم يعتبر غولد أن ظهور الإنسان و نموّه هو أوج الحصيلة» بل اعتبره محصّلة أخرى 
من بين محصلات كثيرة» و عاملا من عوامل صدفة أخرى. 

بينما أشار ١كيفن‏ كيلي2 (لإااع؟آ هذ[ع1) في كتابه أي تكنولوجيا تريد 2ه171) 
(15ه711 بروهاه:/76 إلى نماذج كثيرة لنموٌ يظهر إلى الوجود 4ممع1ه07ه0) 
(100أناآم حظ. لدعم جدله بأن حصيلة النمو حيث يعتير التكنولوجيا إحدى 


)١5(‏ أنتوني غِدِنْنِ علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز 
الصَّيّاغْه علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة,» ٠ ٠0‏ ص 246 
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محصّلاته - وليست أحدائاً تصادفية. فلقد نمت رفرفة أجنحة الطيور باستقلال عن 
حركة أجنحة الخفاش. ونما الخفاش وغيره من الأجناس التي تقطن الكهوف مع 
تكرار صدى الموقع (50101063]108). كما نما السمك الذي يعيش في القطب الشمالي 
مع قدرة التككيف ضد الانجماد. نمت كل من هذه الحيوانات باستقلال عن الأخرى» 
وهو ما يدل على أن النمو يحصل ليس فقط بسبب عامل الصدفة» و إنما كذلك بسبب 
آلية سيرورة التطور. ولا يقتصر هذا النمو على الأعضاء فقط بل يشمل الدماغ أيضاً. 


و يجادل «نيكولا كلايتن» (0139108) 8110185), بروفسور في جامعة كمبرجء بأن 
الأساسيات و الغربان بعيدون جداً من شجرة الدمو نفسهاء و يمتلكون تكيبفاً دماغياً 
مختلفاًء فقد تم النمو باستقلال عن الآخرء و بقدرات إدراكية متشابهة» بما في ذلك 
استخدام الأدوات و الخدعة و تجمعات اجتماعية مركبة. وهذا يدل على أن الذكاء ينمو 
دائماً ضمن ظروف مناسبة. 


و أخيرأء يتعين أن تعالج نظرية النمو أحداث الكوارث. وهي أحداث غير متوقعة» 
حيث تؤلف متغيرات في الكرة الأرضية تصبح بذاتها تحدياً للنمو. ويقول نقاد هذه 
النظرية» لو لم ترّل الديناصورات بسبب صدمة؛ لما كان للثدييات فرصة للنموء ولما 
ظهرت الأساسيات و نمت قدرات عمل الأدوات من قبل الإنسانيات. 


تبني هذه النظريات المتضاربة بأن الحياة لا تنمو فقط بل تتطور أيضاً. ويترتب 
على هذا تضمين عميق؛ فالتطور؛ يختلف عن النموء إذ يتضمن اتجاهاً معيّناً: فجوز 
البلوط يصبح شجرة؛ و الجنين يصبح وليداً جديداً. ولا يحصل هذا التطور باتجاه 
معاكس. و بينما نجد أن حصيلة النمو ليست مقررة مسبقاء بل هي مقيدة بآلية سيرورة 
النمو و التطور. 

فالاتجاه المعيِّن و المحددات من سيرورة النموء لا تعني تصميماً أو هدفاً. 
ولا تحتاج نظرة التطور إلى مساعدة من الغائية» أو الآلهة. مثل هذه النظرية للنمو 
لا تقدم دعما إلى التصميم الذكي (1265180 ]2ه116ا1016)» الذي يفترض تنظيما و إرادة 
الله التي تقود النموء إنها رؤى جاء بها الفكر المسيحي. فقد ألحقت ضرراً معرفياًء لأنها 
شوّشت تطور المعرفة العلمية» و جرّت الفكر نحو أوهام و خرافات» ظهرت مع أساطير 
الأديان والسسمى 9©, 


)20 .2012 لمقنتمول 21) امتتمعاء3 دوق 
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4 - وظيفة التماسك الاجتماعى 


يتطلب التماسك الاجتماعي أنظمة» مهما كان نوعها و كفاءتهاء لتأمين تسوية 
الخلافات فيما بين أفراد الجماعة بصيغ سلمية”", 


إن وظيفة الكهولة (ععم 1110016). هى تزويد المعلومات والخبرة إلى الجيل 
اللاحق. وترث كل الحيوانات استراتيجيات تعامل بواسطة جيناتهاء و أخرى 
تتعلمها في مراحل نموها. لقد اختار البشر مسلكاً آخرء وهو نقل المعلومات 
و تقبلها عن طريق التلقين و الخبرة. فنحن نولد من غير استراتيجيات تعامل» 
وليس في قدرتنا مجابهة متطلبات العيش مع البيئة. لذا تستند غالبية المعرفة في 
دور الطفولة إلى تلقين مستمر من معلومات و مهارة التعامل. و الطريق الوحيد لنقل 
المعلومات هو من قبل المعمّرين»ء حيث يعرضون و يخبرون و يقصّون لأطفالهم ما 
يتعين العمل عليه» بالإضافة إلى تعليمهم المهارات كالصيد و الجنى. وما زالت 
الوسط (0عع8 116 »؛ في المكاتب وفي ساحات البناء والملاعب. في مختلف 
أرجاء العالم» يقودون و ينصحون سلوكيات الأحداث» وهم الذين يقودون العالم 
في الواقع"". 


٠‏ - هوية الإنسان و تربية الطفل 

يؤلف الخصام البشري حالة فريدة» لأنه قد يكون حول مبادئ» و معتقدات و رموز 
الهوية. فالمجتمع إن كان تفردياً أم جمعياء يكون لهذا الموقف تأثير. فإلى أي درجة 
يتقبل أفراد المجتمع أن يضحوا بأنفسهم من أجل الجماعة؛ لأن يميل وعي الأفراد في 
المجتمعات الجمعية» إلى تماسك اجتماعي و تضحية» و يشجعهم هذا على الفصل بين 
الموقفين؟ 

يعتبر الفرد في المجتمع الجمعيء هويته جزءاً من امتداد الجماعة» حيث يكون 
جزء؟ من القبيلة و الدين و الأمة و العائلة. فالفرد ينصهر فى هذه الرؤى الجمعية» وبدلاً 
من أن يكون له كيان منفصلء يكون له التزام متشدد بهوية الجماعة. 


50 (2012 بممنمطع" 18) نكن ملعك ببولار 
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يؤلف الطفل الحديث الولادة» فئة المجتمع الأكثر عجزاً في التعامل مع بيئة 
الوجود التي يجد نفسه الواعية فيها. إذ ليس بمقدوره أن يظل على قيد الحياة من غير 
الرعاية و تربية الأمومة خلال السنوات الأولى من عمره. 

مع ذلكء. فالطفل هو كائن نشِط منذ ولادته» له حاجات و متطلبات و سلوكيات 
يتفرد بها. هذا بقدر ما يتهيأ له ظرف حرية التعامل مع البدائل الطبيعية» النباتية و الحيوانية 
و الاجتماعية» وغيرها من الألعاب و التمارين"... و يأخذ الاتكال بالتناقص تدريجياً: 
حينما يصل الطفل إلى عمر ستة أشهر أو أكثر قليلاء و يستمر حتى نضج الطفولة2"9. 
يمر كل الأطفال الطبيعيين بحقبة النموه حيث يكتشف الطفل فيها البيئة التي يتعامل 
معهاء ويكون بهذا قد وقف على المبادئ المنطقية الأساسية التي تتحكم في التعامل 
مع متطلبات إدارة الوجود. والعالم الاجتماعي» و موقع هويتهم في هاتين البيئتين. إذ 
تؤلف هذه الاكتشافات المرجعية المعرفية الخلفية و القاعدة المعرفية؛ التي يبني عليها 
الطفل اكتشافاته المستقبلية» و تراكم المعرفة التي يكتسبها بعد حقبة نمو الطفولة» في 
المراحل اللاحقة عند النضج”". و إن لم يحظّ الطفل الفرد بفرصة هذه التجربة» في 
تنويع الممارسات و التعامل مع البدائل و اكتشافهاء التي يؤلف منها قاعدة لمرجعية 
معرفية و حسية» فيصبح مثقلاً ببديل معرفي واحد ضيّق. و بقدر ما سيكون غير قابل 
لتقبل البدائل المعرفية و سلوكيات التعامل» سيصبح عندئذ متهيئاً لخضوعه لسلطة ماء 
سواء أكانت سلطة أبوية أم دينية أم إدارة المجتمع. و تبعاً لهذاء سيصبح احتمال تطور 
وإنضاج قدرة هذا الفرد في المستقبل قدرة ضعيفة في تسخير إرادة حرة في قرارات 
قيادة سلوكياته. و رؤى الوجود"”". إن الأفراد الذين يحققون في حقبة الصباء اكتشافات 
خارقة في المعرفة و القيادة» و غير راضين في اتباع القطيع؛ يكونون غالباً خلال طفولتهم 
أحراراً نشطين و مكتشفين» و غير مكتفين ببديل محدد في دور تجربة المعيش”". 

يتقبل الفكر المبتكر في البدءء اللغة و المعابير و المفاهيم القائمة في مرجعية 
شبكة الكلتشريات. إلا أن الفكر النشط. سرعان ما يجدها غير كافية» و غير مناسبة» 


)١8(‏ كره ععناطا ءطا طواتم 11 برعء3 بوإسزروع0) ره وز«رويمم4 نك «كف ملالا وسةنمع 0 رعملعة0 .8 لوه 
.88 .م ,(2011 ,ككامه8 علقةة عامهل” بجعل!) لبهم 4ننه ,نه زهج ,اولاظا بوإكدانده؟31 ,مدكمعا2 ,جاع اطاط ناعم[ 
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لتحقيق تغيرات على التعامل مع البدائل و اكتشافهاء هذا إذا تدرب على بدائل المعيش 
منذ الطفولة”". 
تجسد شبكة الكلتشرياتء البيئة التربوية حيث يتدرب الطفل على متطلبات 
المعيش في مجتمعه. ويتقبل المعرفة و الحسيات الكلتشرية فى دور تنشئة طفولته» 
فتؤلف معلومات هذه التربية» قاعدة الخزين المعرفى التى سيكتسبها كطفل و يبتكرها 
في دور الصباء و يبني عليها في المستقبل. ويسخر هذه القاعدة على مدى حياة 
الفرد", 
فالطفل الذي تربى على سلوك اتكالي و مطاوع, أي يتبع السلوكية المتوقعة 
منه» يكون همه إرضاء الآخرين» خاصة المربّين» و هى سلوكية مخططة تهدف إلى 
عدم إزعاج الآخرين. فهؤلاء الأفراد يكوّنون ما اصطلح عليه ب «النفس الكاذبة». أي 
نفس تكون متكلة في سلوكيتها على الآخرين» وعلى إرضاء رغبات الآخرين» من غير 
التمتع بسيكولوجية ذاتية يتفرد بها. و تعتبر سلوكيات مثل هذا الفرد في حياته تافهة*". 
لأن تعامله مع متطلبات المجتمع تقتصر على التكييفء بدلاً من العمل على تكوين 
الواقع”'"'؛ حيث يكون له موقم فعال لإرادته فى دور تكييف الوجود. 
ويقترح «وينيكوت»؟ (18/10010001) بأن قدرة الفرد على أن يكون متفرداً بنقسه 
فتنبني سيكولوجيته ضمن سيرورة منذ الطفولة: أولا بحضور الأم و الاتكال عليها؛ 
و ثانياً بغيابها و تبعاً التفرد. و هى القدرة ذاتها التى تمكّنه من ممارسة إحساساته و التعبير 
عنها؛ فقط عتدما يكون فى قدرة الطفل ممارسة تعامل حيث يكون مطمئناً ومسترخياً 
حينما يكون وحيدأء من غير ضرورة وجود الأم أو الراعىء عند ذاك يتمكن اكتشاف 
ماهى حقيقة حاجاته أو ما يريد أن تكون حاجاته؛ من غير أن يتقيد بما يملى عليه 
الآخرونء وما يتعيّن أن تكون هذه الحاجات. إن قدرة الفرد أن يكون وحيداء تهبئ 
له ظرف اكتشاف الذات و تحقيق تفردية الذات. ومن هنا يعى الفرد أعماق حاجاته؛ 
و تنوع إحساساته. و دوافع مخيّلته التي يتفرد بها ". 
تفقق المصدر نفسهةء» ص 537 
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1١‏ ظهور كلتشرية الجندر 


لقد بدأت تظهر كلتشرية الجندر (66206) و الفصل بين الذكر و الأنثى» بسبب 
تحقيق كفاءة أكثر في الصيد و الجّني. بتخصيص الأدوار بدلا من العمل الجمعي. و من 
بين نتائج هذا الفصل فقدت المرأة حرية حركتها بسبب تخصصها بوظيفة تربية الأطفال. 
فتوسع هذا النمط فيما بعد حيث تطورت العلاقات بين الإناث و الذكور لتأخذ صيغة 
كلتشرية الجندر. فبدأت هذه الكلتشرية تأخذ صيغاً واضحة في حقبة الانتقال من العصر 
الحجري المتوسط (عنطاتاوة221 8010016) إلى الأخير (1111مة21 عءمم)". وهو 
ما يعني أن توزيع العمل بدأ يتبلور قبل ظهور كلتشرية الجندر بزمن بعيد. أو فرضت 
كلتشرية علاقة الجندر بين الذكر و الأنثى على بيولوجية الجنس. فأباح الجندر في هذه 
الحالة تمايز وظيفة الذكر على وظيفة الأنثى في إدارة التماسك الاجتماعي و الإنتاج 
عامة. و قد اقترن هذا التمايز بقيم و معانء وضحت وثبّتت الوظيفة الاجتماعية التي 

أخحذت تنضج مع العصر النيوليثي (7/60110516) كلتشريات جندر الذكورية 
والأنوثة. فأصبح مثلء دور الصياد, غالباً مقترناً بمقام جندر الرجلء الذي يتطلب أحياناً 
الغياب مدة طويلة عن محل الإقامة» وأصبحت الرجولة تقيّم بدلالة القوة» وصفات 
المحارب. و قيادة الطقوس عامةء كالغزو والسحر. وكان يسخّر السحر لإبعاد قوى 
الأرواح الشريرة عن الجماعة. في مقابل هذا اقترن مقام المرأة بإدارة المنزل» و تربية 
الأطفال» و أبعقات عزم دور قيادة إدارة المجتمع تدريجياً: في مر احل متعددة بين مجتمع 
الجني والمجتمع الزراعي. 

أخذت بعض القبائل» تضع موانع ملددة غيد اشتراك المرأة في الطقوس» خاصة 
منها طقوس إبعاد الأرواح الشريرة و الغزو. وهكذا أخضعت الأنثى لموقع دوني في 
إدارة المجتمع*". ولكن لم تمارس كل الجماعات أو تبتكر كلتشريات الذكورية» 
و إنما استمر الكثير منها في اعتماد المساواة بينهم لحين ظهور الإنتاج الزراعي. 

لا تتصف الطبيعة البيولوجية بما يبرر كلتشرية الجندر الذكوريء و التي تفرعت 
بكلتشرية الزواج والأبوية المفترضة أو المكتسبة (361085ذ1]1 أدسرع)ة<). إن كلا من 


)4 15 .م «رتعلصدعن) كه ومنع 02 عط لمة ,سملعدع ناتحزت ,بإطعروائة5» مممع2 
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هذه التنظيمات الكلتشرية ابتكرت و أصبحت مقومات في تأسيس صوغ حضارة مجتمع 
الإنتاج الزراعي””". فهنالك مرحلة طويلة في تاريخ الإنسان العاقل» من غير كلتشريات 
الجندره حيث لم تكن الأنثى تابعة لكلتشرية ذكورية. 


لقد ظهرت الذكورية بأسوأ صيغ حالاتها البدوية في الإبراهيميات» و في النصوص 
التوراتية. و أصبحت المجتمعات الإبراهيمية تلقن أطفالها كلتشرية الذكورية. هذا 
لا يعني أن المجتمعات الزراعية الأخرى لم تعتمد الذكورية» و لا يعني ذلك أن الكل 
اعتمدها. لقد اعتمدها المجتمع الإغريقي الأثيني» ولم يعتمدها المجتمع الإسبارطي 
(هعدم5)ء بالرغم من علاقات الجوار بينهما. 


لقد جاء في النصوص التورائية صور واضحة لقسوة الذكورية البدوية؛» و منها 
أسطورة الخلق التي ورد فيها ملق أولاً الذكرء ككائن ناقص وظيفياء في ما لو أراد 
الخالق تشغيله للإنتاج التكائري لعجز. ففكر الخالق تفكيراً لاحقاء بعدما أن رأى آدم 
وحيداء لا قدرة له فألهم نفسه و خلق حوّاء! وذلك من ضلع آدم؛ ومن هنا تأتي تبعية 
المرأة الجسدية» و الاجتماعية. لقد خلقت حواء لمعاونة آدىء ولم تخلق لذاتها”". 
كما خلق جسد الأنثى للحمل و آلام المخاض و الولادة» والرضاعة؛ عقوبة لها من 
الرب. حيث يقول الرب: «تكثيراً كي أتعاب حبلكِ. و بالوجع تلدين أولاداً». فمنذ 
البداية الكونيّة ‏ التوراتية إذأء فقدت الأنثى امتياز وجودها المختلف والمكمّل 
للرجود الذكريء بل و فقدت التعاطف”".... فهي نجسة عندما تحيض و يحرّم 
بعض الأصوليين تناول الطعام مع المرأة الحائتض؛ بل حتى التكلّم معها””... وهي 
بالتالي: «ناقصة عقلء. عقلها في فرجها!» كما يقول السلف الصالح في بعض أدبياته 
الذكورية! لم ينحصر هذا التحريم في أيديولوجية الإبراهيميات؛ بل نجده أيضاً سائداً 
و بشدة عند الهندوس في الهند. إنها دلالة واضحة على قسوة رؤى و ابتكار هذا الإله 
في الإبراهيميات. 

في مقابل الرؤى الثنيوية البدوية الإبراهيمية؛ كانت أساطير الأديان الطبيعية 
تعبر عن الجندر بصيغ شعرية إنسانية» فكانت مثلا الإلهة ديانا (121288) الجميلة؛ من 

(20) المصدر نفسة؛ ص 77. 
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بين أكثر آلهة الإغريق حظوة بالاحترام والإعجاب. فكانت ربّة الصيد؛ «تتجوّل أثناء 
النهار بين الغابات الناضرة» تحمل سهامها على كتفهاء تركض أمامها كلاب الصيد 
الفائقة السرعة”؛") و يتبعها سربٌ من الصبايا الجميلات» و من حوريات الغابة»6". 
فالأسطورة الإغريقية هناء لا تقدّم ديانا أو فينوسء إلهة الحبّء إلا بصفتها ناشرة 
للحب بين الناس» و ليست ممارسة فعلية له. و توكل عملية نشر الحب إلى ابنها 
الصغير «كيوبيد» (10مد©).» و شأنه شأن أمه لا يُحب لذاتهء بل هو ينشر المحبّة الإلهية 
بين الناس. و حتى حوريات الأساطير الإغريقيات» لسن جاهزات أبداً للرضوخ إلى 
الذكور*”. 


(إذ كانت تجربة وادي الرافدين عاصفة و مليئة بالتغيير و الغزوات الأجنبية» 
والصراع الداخليء إضافة لفيضانات نهرية». فجاءت أساطيرهم تتضمن مخرجاً في 
قسوة الصراع الكوني؛ وانتقلت هذه القسوة إلى نصوص التوراة”". 


7 - ألوان البشرة و نزوح الإنسان إلى القارات 

يرجع سبب ظهور ألوان متعددة لبشرة الإنسانء إلى مادة «الميلانين» (منهداء3). 
إنها مادة تصبغ لون أنسجة و خلايا الحيوانات و النباتات. مادة ال #يوميلانين» 
(منسهاعهس5) بصيغتها الأكثر دكنة؛ من أهم و أكثر مادة صبغة. و تأثيراً في الطبيعة» 
بسبب قدرتها على امتصاص الأشعة البنفسجية (97). 


يرجع أصل نمو كل البشر إلى أفريقياء تحت الشمس الاستوائية حيث امتلكوا 
بشرة داكنة وغنية بمادة الميلانين» التي تحفظ البشرة من أشعة الشمس. و ظلّت لمدة 
أكثر من نصف تاريخ نمو الإنسان العاقل؛ بين ٠٠١‏ ألف إلى 8١‏ ألف عام تقريبء حتى 
ظهر صبغ البشرة و تنوع لحمايتها من أشعة الشمس البنفسجية. 


قارة آسياء و اتجه البعض الآخر إلى البحر المتوسط فأوروباء و تعرضوا لتنوع من كثافة 
أشعة الشمس. فاكتسبوا ألوان بشرة متنوعة. و بما إن جلد الإنسان خالٍ من الشعرء لأن 
(5*) المصدر نفسهء ص 14. 
احرف المصدر نفسه» ص .6١‏ 


لهرف المصدر نفسه» ص 6١‏ 
(0"ا) المصدر نفسهء ص اخ 


5 


ف 
ممسسسهمرا| 


الشعر يؤلف الدفاع الأولي لبدن الإنسان ضد البيئة فقد تعرض لتنوع آلية الاصطفاء 
الطبيعي خلال هذه المدة من تاريخ البشر على الأرض. 


١‏ الإنسان يتفرد باللغة. و ال «كلتشر) 


لا يفصل شيء الإنسان الحديث عن الأجناس الأخرى بوضوح كامتلاك اللغة 
والكلتشريات. تؤلف معالم استعمال اللغة حالة يتفرد بها جنسناء فنحن نتمكن من 
إيصال أي فكرة تظهر في رؤوسنا. هذه القدرة تمكئنا من التعلم من الآخرين و من ثم 
توسيع هذه المعرفة» و نقلها من جيل إلى آخر. فنسخر قيّماً اكتسبناها من الذين قبلناء مع 
تسخير آلية التجربة و الخطأء لتحسين صيغة معيشنا". 


4 رسوم الكهف 

ترجع رسوم الكهف إلى ٠١‏ ألف عام؛ عندما دخل رجل من كهف ضيّق في 
جنوب فرنساء مع ضوء يترجرج لمصباح شحم حيواني؛ إلى أعماق الكهف. و «اسكج' 
(51»]600) على أحد الأحجار بمادة الفحم صورة رأس «بيسون» (81500): يلوح مهدداً 
فوق يدنٍ لامرأة عارية. في عام 2١1977‏ ابتكر بيكاسو صورة مشابهة» سماها «المنطور» 
(:ناقأ0ه8/11) يهاجم امرأة. يفصل بين هذين الفنانين زمن 7١‏ ألف عامء لكنهما أنجبا 
عملاً مشابهاً بشكل ملحوظ. و ربما كان علينا أن لا نستغربء من الناحية التشريحية 
على الأقل» حيث يختلف دماغنا قليلاً عن هؤلاء الذين رسموا جدار الكهف. فهم» جزء 
من انفجار قدرات الابتكار الذي حصل في ذلك الزمن» وهو فى الوقت نفسه. برهان 
على أن ذلك الإنسان يمتلك دماغاً مشابهاً للذي نحمله اليوم. ْ 


هذا ما يقودنا إلى القرد الذي عاش قبل ١4‏ مليون عام في أفريقيا. لقد كان قرداً 
ذكياً جدأء ولكن دماغ سلالاته (0:3828-01825) و غوريلا و شمبانزيء» لا يظهر بأنهم 
تغيروا كثيراً مقارنة بالفرع من السلالة الذي قاد إلى ظهور الإنسان. 
أداة الصيد و المصائد 


ففي زمن قبل نحو 1,” مليون عامء كانت أول مصنعات الحجر الخام و ضمن 
تطور بطيء. غير أنه قبل ٠٠١‏ ألف عام» حدثت ثورة تكنولوجية» جاءت بأدوات متطورة. 
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فنلاحظ فجأة ظهور أدوات دقيقة الصنع» تشير إلى نقلة في قدرات التركيز. فظهر ابتكار 
الرمح و القوس و النشابء. و الحربون (113:0008) و هو رمح صيد السمكء كما ظهرت 
المصائد و الفخاخ. لقد ساعدت هذه الأدوات» على أن يكون الصيد عن بعد للحيوان» 
لأن صيد الحيوانات الضخمة خطرة. 

وجد الآثاريون أن تطور الأدوات. أدى إلى انفجار فى الابتكارات الفنية. كالأشياء 
التي تتمثل بالقواقع و خرز القلائد و تزيين العظام و من ثم منحوتات صغيرة مع أدوات 
موسيقية بسيطة. ثم ظهر الإنسان الحديث الذي أخذ يرسم صوراً مدهشة على جدران 
الكهوف. 


في هذه المرحلة بدأت تظهر علائم السحر. و يجادل البعض أن المسؤول عن هذه 
الرسوم هم الشامانيون/ السحرة (5صقدصقط5).» و الذين كان لهم تأثير في المجتمع. وقد 
ساعدت على إحداث تماسك اجتماعي كما ساعدتهم على منح عالمهم رؤى يمكن 
لهم فهمها. كان هؤلاء الشامانيون/ السحرة في علم الصيد و الجَّنيء أناساً خارقين 
و مبتكرين. كانوا يتعرضون أحياناً إلى «غشية» (1:88666): و يظهر على بعضهم علائم 
مقترنة مع الفصام (8ذهع6تام5120)» مثل سماع الأصوات؛ وذلك باستعمال معايير 
حديثة لتشخيص هذه الأمراض. يمكن الظن بأن غالب هؤلاء الشامان كانوا يعانون 
اضطرابات نفسية» وغالباً «اضطراب الثنائية؛ (21506062 عواومز8)*". وهى حالة 
مشابهة إلى ما حدث في المجتمع الزراعي فيما بعده حيث ظهر الأنبياء ليحلوا مكان 
السحرة في قيادة المجتمعء فكان أغلبهم يتعرضون لنوبات من الغشية. 

ابتكرت الشعوب البدائية المئات من طرق القنصء و لا تزال تثير حتى الآن إعجاب 
العلماء و دهشتهم. و تملك بعض المتاحف مصائد حيوانات أو أجزاء من مصائد جاء 
بها العلماء ضمن مجموعاتهه””". فتبقى هناك مواصفات مشتركة بين غالب المصائد. 


تختلف المصائد عن وسائل القنصء في أنها لا تتطلب وجود الصياد في آنية فعل 
الصيدء و لا بالقرب من الحيوان المصطاد. ذلك لأنْها تمثل تركيبا يطبق من تلقاء نفسه 
بآلية معيّنة على الحيوان من دون أي تدخل من قِبَل الصيّادا''». فلا يمكن إذاً تجاهل 
الأهمية البالغة للمصائد التي اخترعتها الشعوب البدائية لتطوّر التقنية الحديثة. فأهمية 
لمم ا .2011 بإهابا 5) تعتسهوزعى سول 


(40) ليبسء أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية: ص 4 06. 
[للددق المصدر نفسه. ص 054. 
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اختراع مصيدة الحيوان الأولى كانت في تاريخ التطور التكنولوجي و الكلتشريات 
عامة ‏ ربما أكبر حتى من اختراع الدولاب. ألفت هذه المعرفة الفيزيائية المكتسبة 
من خلال تصميم مصائد الحيوان أثراً يفوق جميع الاختراعات الأخرى في الميدان 
التكنولوجي. 

و السؤال الذي يمكن أن نطرحه الآن هو: ما عمر هذا «الروبوط» (120604) الأول» 
الذي صنعته يد الإنسان؟ حيث استطاع الإنسان لأوّل مرّة أن يحول قوى الطبيعة إلى آلة 
خاضعة لإرادته. مثل هذا الروبوط البدائي الذي هو أقدم التكنولوجيات دراية بفنٌ بناء 
المصائد”. 


5 شكل المسكن الأول 

إن أقدم المساكن التي شيّدها الإنسان العاقل تحددت على شكلين رئيسيين 
تطوّرت منهما المساكن فيما بعد. و هما: الكوخ الدائري أو على شكل خلية النحل؛ 
ثم البيت المستطيل. و غالباً ما تفضل الشعوب البدائية المساكن من النوع الأول: أي 
الكوخ الدائري ”247 فقبائل عديدة و بخاصة في أستراليا و أميركاء تحصل على غذائها أو 
ثمارها من الجّني و هو غذاؤهم الرئيسي طوال العام. فيؤلف ذلك مجتمع الجَنيء لأنها 
تجني المحصول البرّي من دون أن تغرس أو تزرع. فلم تنطوّر لتدخل في عداد الشعوب 
التى تمارس الزراعة؛ و لا يمكن أن نضعها في عداد شعوب الصيد”*؟». لم تعد مثل هذه 
الشعوب تعيش حياة «من اليد إلى الفم» بل تهتم بمستقبل أمنها الاقتصادي. بحيث 
تجمع محصول النباتات البرّية و تصنعه و تخرّنه. لذلك تقيم مخابئ و بيوت تخزين 
قرب الحقول لحفظ الثمار الثمينة» بينما تقيم هي في مساكن شيّدت بطريقة بدائية جداً. 
٠١‏ الزينة 

تعبت المكتسّفات من العصر الحجريء ما قبل الزراعة» أن إنسان ما قبل الزراعة 
مارس وصفات دقيقة لإنتاج أدوات الزينة؛ إذ دلت هذه المكتشفات على وجود كميات 
كبيرة من وسائل الزينة حتى عند الأموات في قبورهم» لاصطحابها معهم في رحلتهم 

(547) المصدر نقسيهء ص 64. 

[دق المصدر نفسهء ص ؟7١.‏ 


(44) المصدر نفسهء ص ١4‏ 


هه 


م 
مجمسسسهرا| 


إلى العالم الآخر. كما ازدادت البراهين على مفاهيم الجمال القديمة جداً زيادة كبيرة مع 
بدء العصر الحجري المتأخر. 


مراحل تطور الحضارة 

مع تطور ابتكار المصتّعات» تطورت حضارة الإنسان» واكتسبت ثلاث صيغ 
رئيسية للعلاقة بين الموقف الفكري من إدارة و قيادة الدورة الإنتاجية و المبادئ 
التكنولوجية المسخرة في كل من المراحل. فتعبّر كل من هذه المراحل عن دور الفكر 
فى إدارة و تفعيل الدورة الإنتاجية» وما ابتكر من كلتشريات لقيادة سلوكيات أفراد 
الجماعة في توافق مع صيغة تفعيل الدورة الإنتاجية. فظهرت صيغ تفعيل المجتمع مع 
البيئة» بما في ذلك تفعيل الدورة الإنتاجية» و رؤى موقع الذات لذاتها في صيغ لكل من 
تطوراتهاء من خلال ثلاث صيغ للتركيب الاجتماعي: أولاًء الصيد و الجّني» حيث ابتكر 
السحر و تمت ممارسته في إدارة تطور المعرفة. 


و ثانياء ظهر المجتمع الزراعي. حيث ابتكرت الأيديولوجيات و الحضارات 
الكبرى» بما في ذلك الأديان الطبيعية. فابتكرت الأساطير الكبرى و الملاحمء و ظهر 
ضمنها الشك والمساءلة. و تطور الشك و المساءلة ليؤلفا المناظرة و المناقشة الحرةء 
فتبلورت لتؤلف الفكر الفلسفي. كان ضمن هذا المخاض الفكري أن ظهرت الهرطقة 
ومن ثم الإلحاد. 

إن سبب هذا التقدم المعرفي هو اغتراب العامة و رجال قيادة المنظمات الدينية 
والسلطة عن الرؤى التي جاء بها التقدم المعرفي. وهو ما أدى إلى ظهور ردات 
أيديولوجية. تمئلت بظهور الحركات المثالية و الديانة الثثيوية بصيغتها الزردشتيةء 
والتي امندت لتؤلف الأديان الثنيوية الإبراهيمية. هيمنت الإبراهيمية على فكر المجتمع 
و إدارته» فخضعت أورويا لعصر الظلمات؛ حيث توقف التقدم المعرفي. مع ذلك» تمكن 
الفكر تدريجياً من استعادة دوره في إدارة المعرفة و هيأ الظرف المناسب لظهور عصر 
النهضة. و هي الصيغة الثالثة من تقدم الحضارة. و منذ بدأ عصر النهضة؛ نضجت حرية 
الفكر و الحركات العلمانية و الفنون» و تجاوزت المعرفة الكثير من الأوهام. وبدأت 
الحضارة تتجاوز تنظيم المجتمع الأهلي و تؤسس المجتمع المدني, و الديمقراطية 
و الليبرالية. و تغيرت العلاقة بين الفكر و حركة الدورة الإنتاجية» فتجاوز الإنتاج الكثير 
من العلاقة السبريانية» و استبدلها بمكئنة التعامل مع المادة. 
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مركب الحاجة 


اا 
يكمككصوع 


اا 
حسما 


١‏ الحاحة والألم 


نظهر الحاجة (0160) في سيكولوجية الذات؛ حينما تعي بأن الوجود يمتلك 
نقصاً فيه» أو يكون معرّضاً لخطر لذا ستعجز عن قدرة إدارة متطلبات الوجود؛ ما لم 
يُسَدَّ هذا النتقص الذي تتعرض إليه الذات. فهناك أفضليات بيولوجية و بدنية إضافة إلى 
الاجتماعية» حيث تعي الذات موقع وجودها الذي يتعين بالضرورة إرضاؤها لتشعر 
الذات بأن وجودها غير معرّض للخطرء سواء الآني أو في المستقبل القائم في المخيّلة. 

إن أهم الأفضليات التي يتطلبها البدن تهدف إلى التحكم في التنفسء ودرجة 
حرارة البدن» و توازن الماء و الغذاء» و تأمين النوم. و بعد هذا هناك أفضليات تتمثل 
بالحاجات الأخرىء كالجنس و التكاثر» وإرضاء الحس السيكولوجي ضمن المعيش 
الاجتماعىء أو فى خلوة الذاتء الراحة و السعادة و المتعة والفضول و التجديد 
والشرية: و يض عذالآة انشمليات إزاء حركب السابة سد تعددفا و أهمية إزعاتها 
بالنسبة إلى الوعي براحة الوجود في سيكولوجية الذات. فحاجات الأحشاءء مثلاًء تتقدم 
على حاجات المظهر الخارجي للبدن» و هذه الأخيرة تتمتع بأوليات تفاضل الحاجات 
الاجتماعية. فمثلاً التلميذ الذي يحاول أن يكتب بحثاً في موضوع ماء لا يتمكن من 
الاستمرار» إذا كان في حالة جوع وعطشء أو مع مثانة مليئة» أو جالس بوضع غير 
مريح. فالمعيش بحالاته العادية يتطلب إرضاء مركب الحاجة حسب أفضلياتها الطبيعية» 
و كما هي في المخيّلة» قبل أن ينتقل إلى إرضاء حاجات تعتبرها المخيّلة ثانوية في تأمين 
البقاء وراحة البال. 


لقد تطور مركب هذه الحاجات و توسع ليتضمن حاجات متعددة و متنوعة» أكثر 
تنوعاً من الحاجات الأساسية التي نشترك بها مع الحيوانات الفقرية. مع ذلكء لم تتغير 
الحاجات الأساسية عند الإنسان عن تلك لدى هذه الحيوانات. و ما يمتلك الإنسان من 
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هذه الحاجات المتنوعة» هو تطوير لتلك الأساسيات في سيرورات من تطوير و تنضيج 
و تهذيب و توسيع التعامل مع الوجود. و ترقية صيغة تأمين البقاء9©. 


لذا يؤلف الوعي بالألم الوعي الرئيسي الذي يحفز على إرضاء مركب الحاجة» 
لأن إرضاءها يحقق راحة اليال و تأمين البقاء و هو ما يجعل الواعي بكيان الذات» ضمن 
المعيشن اليومي: في غوز ذاقماً لإرضاء حاجة يتعين تجاوزها أو إرضاؤهاء كالجوع 
والجلوس غير المريح والألم بسبب الأصوات المزعجة و الألوان الصارخة و الظلام 
المخيفء إضافة إلى ضرورة حماية الذات من العوامل البيئية كالعواصف و المطرء أو 
الحيوان المفترس. كما لا يقل أهمية عن كل هذا الوعي بالزوال وعبث الوجود. 

يتسبب الألم عند عجز الكيان عن إرضاء مركب الحاجة. أو هناك عامل خارجي 
يسبب الألم؛ و تعجز الذات عن صد تأثيره في البدن و الوعي. 


إن القوى الفغالة في وعي الإنسان» هي قوى الوعي التي تشعر و ترتئي» و تسلك» 
وتفكرء لتتمكن من تأمين البقاء. لذا يؤلف بالضرورة الوعي بالألم الأساس و المفتاح 
لتأمين البقاء. إن الذين لا يمتلكون الملكة و القدرة على الوعي بالألم والشعور بى 
و الوعي بمسبباته ورده. سيتعرض كيانهم لخطر الزوال. 

لا يرث الإنسان مع الولادة حسية ولا معرفة» و إنما يولدٌ مع قدرات. و القدرات 
تبقى أولية و غير ناضجة أو فعالة» ما لم يقدم الفرد و يحرّك القدرات التي يرثهاء و يمليها 
بالمعرفة و الحسية. وهنا مصدر أهمية التربية التي يتلقاها الفرد من العائلة و المجتمع 
في دور النمو. ويكون دور الطفولة و الصبا أكثر نشاطاً و تقبلاً. 
"- مركب الحاجة 

عند التعامل مع البيئة» لا بد للفرد أن يعي أن للكيان الذاتي حاجة عليه إرضاؤهاء 
و ذلك ليؤمن لكيانه البقاء و راحة البال. فتقدم الذات على تفعيل دورة إنتاجية» بهدف 
تهيئة أداة إرضاء الحاجة؛ كتصنيع الكرسي لإرضاء الحاجة إلى الجلوس. و يحصل 
تحقيق هذه الأداة عن طريق تحول المادة الخام إلى شكل المصنعء الذي يقوم بوظيفة 
إرضاء الحاجة المعينة» كتحويل الشجرة إلى خشب» و من خشب إلى كرسي. 


)1١(‏ :130 ,مما ملدطوة/لا) ووعمكبرمزعووسممي سولق 11:6 «مماط أمصاعط رمعلإه]] لمعطءتكا .5 لصة لاممذك عنطائم 
,86 .م ,(1975 بلاعبومه0 
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يؤلف كيان المصنّع. الكرسي مثلآًء كشكل و مادة يسخرها الفكر كأداة 
إرضاء مركب الحاجة. فإذآ وظيفة المصئّع هي إرضاء مركب الحاجة أو أحد 
أصنافها. 


قفي واقع التعامل المعتاد؛ غالباً ما يرضي المصنّع مركب الحاجة. إلا إذا فسد 
التعامل» عند ذاك يتحقق إرضاء البعض من مقولات الحاجات من دون غيرها. إذ 
يفترض المعيش الصالحء توازناً مناسباً في إرضاء مركب الحاجة. مركب الحاجة: 
هو وعي الذات بمتطلبات إدامة وجودهاء ويتألف مركب الحاجة من ثلاث مقولات 
(2021680165): النفعية و الرمزية و الاستطيقية. 


و بقدر ما لا يتحقق إرضاء مركب الحاجة إرضاءً مناسباً ومريحاً بالنسبة إلى 
سيكولوجية الذات» و بصيغة ماء في الواقع أو الظاهر» فتضطر المخيّلة إلى أن ترضي 
الحاجة بصيغة ملتوية» كالجلوس مثلاً على حجر بدلاً من الكرسي. أو تؤجل واقعية 
إرضائهاء فتتجاهل واقعية وجود الحاجة. فيمتد في الزمن واقع متعول الحاجة كمطلب 
فعّال في مخيّلة غير محقق وغير مُرض””2 ما يؤلف حالة سيكولوجية غير مريحة أو 


مريضه. 
- الوظيفة و الوظيفية 

عندما يسخّر المصنّع لإرضاء مركب الحاجة. تصبح وظيفة المصتع إرضاء 
الحاجة المعينة. و الوظيفية هو مصطلح بدلالة عمومية إرضاء لمصنع أو مصئعات» أي 
لمقولات مركب الحاجة. 

بمعنىء الوظيفة (111001100) هى دور المصنع (0عنهرة) فى أداء متطلبات إرضاء 
إحدى الحاجات. مما يعني كذلك أن مصطلح الوظيفة بحد ذاته لا معنى له أو ذا 
معنى غير دقيقء إلا إذا أشير إلى نوع الحاجة التي يرضيهاء سواء أكانت مركبة أم أحد 
أصنافها. أما الوظيفية (100211510اءهلا8) فهي مصطلح مجرد. إلا إذا أشير إلى حاجة 
معينة لإرضاء إحدى المقولات من بين مركب الحاجة» كوظيفة إرضاء الحاجة النفعية 
للجلوس على كرسيء أو الإشارة إلى الصيغ الأخرى من مركب الحاجة» كعمومية 
رمزية كرسي السلطة» أو عمومية جمال استطيقية الكرسي. 

(؟) المصدر نفسه. ص 576 
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كرسي العرش المستخدم لتتويج كرسي ثونية 
الملوك البريطانيين لمدة 6٠١‏ عام (#عممط]) 


لقد ظهر استعمال مصطلح الوظيفية في التنظير المعماري بصيغته المجردة» يسبب 
جهل العلاقة بين المفهومين: الوظيفة و الحاجة. فالحاجة هو مصطلح يشير إلى ما 
يحتاجه الإنسان لإدامة الوجود و طمأنة سيكولوجية الذات. بينما الوظيفة و الوظيفية 
تشير إلى دور مصنّع ما في إرضاء حاجة معينة. 

لقد سخر المصطلح في التنظير المعتمد من قبل المؤسسات الأكاديمية منذ بداية 
القرن العشرينء بدلالة أن العمارة الجيدة ترضي الوظيفة» من غير تحديد أي مصنع 
لإرضائهاء و أي من بين الحاجات التي يمكن أن يرضيها هذا المصنع. فجاء المصطلح 
غير دقيق الدلالة. 

دعت نظريات «فرا كارلو لودولي»”" (001ه.] وأمهن) 8:8). في القرن الثامن 
عشرء إلى معالجة مفهوم الوظيفية. وجاءت دعوته مع توصية تقول: «يتعين أن نحقق في 
العمارة فقط ذلك الذي يمكن أن يؤدي وظيفة» و يخص الضرورة فقط». حيث لا مجال 
إلى الزخرفة. ولأنه افترض عدم الاختلاف بين ما هو بناء وعمارة”''. و يقصد بالبناءء 
حينما المنشأ لا يعبّر عن الحاجة الاستطيقية. 

يشير لودولى إلى الاستطيقية (161512]ع68511ش)؛ فى مقابل الوظيفية؛ و التى كانت 
رائجة في أوروبا بصيغها الأولية منذ أفلاطون. و ظهر أول تكوّنها في فلسفة كانطء حيث 


(*) كارلو لودولي :)17/5١-1590(‏ راهب و منظر في العمارة» و صمّم عدداً من الأبنية. 
(غ) .120 .م ,(998] ,حوعمظ 11لا عط تممفصمصل) عم متطعمة4 رم د«متعصيخظ امعنطاط 716 يوعتصفقط معندممر 
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افترض أن القيمة الاستطيقية تنحصر في صفة الفن المتمثلة بالعمارة و الرسم و النحت 
و الشعر و الموسيقى. و يؤكد لودولي بأنه يتعين تقييم الفن بمعايبر الفن» و ليس بغيرها 
من معايير سياسية و دينية و أخلاقية. و قد لاقى مفهوم حركة «الفن من أجل الفن» 1ه) 
(ع531 321:5 5# رواجاً في القرن التاسع عشر. ويعتبر الفيلسوف الغفرنسى «فكتور 
كوزان» (اذدناه0 م1/101) أول من صاغ هذا التعبير. و قد اعتمد هذه الرؤية و روّجها 
عدد كثير من كتاب و فناني أوروباء ومن بينهم الكاتب «أوسكار وايلد» و«وليم 
موريس» في إنكلترا. 

كما يحذّر لودولي من استخدام الشكل الذي يظهر وظيفياً؛ من غير أن يكون 
حقيقة مستمداً من المتطلبات الوظيفية. و لذاء حسب نظرياته. علينا أن نميز بين ما هو 
و ظيفي صارم (1118010105)) و ما هو و ظيفي منمق أو متكلف (له2ع13ماعط])؟ لأن الأخير 
لا يهدف إلى إرضاء الوظيفية» و إنما إلى تمثيل الوظيفية. فيقول: تسعى الوظيفة المنمقة 
لأن تظهر كما لو كانت تلبّي وظيفية حقيقية. لذا #يتعين علينا أن نلزم شكل العمارة 
بطبيعة المواد»؛ و يقصد بخصائصها. فعلى كل جرفي أن يفهم طبيعة متطلبات المادة» 
و كيفية التعامل معها"». يمثل هذا التنظير بداية رؤى الوظيفية» التي اعتمدت من قبل 
حركة الحداثة في العمارة. ْ 

لم يوضح لودولي ما إذا كانت القطعة الفنية» كالرسم تتضمن أو لا تتضمن وظائف 
أخمرى» وهل يجوز جمع وظائف متعددة ضمن القطعة نفسها بما في ذلك الناحية 
الاستطيقية! و هل يعتبر الصفة الاستطيقية وظيفة أم لا؟ 

و في المقابل» حينما ظهرت الاستطيقية فيما بعد. مع تنظير كانط» أثير السؤال: هل 
تفقد القطع الفنية صفتها الاستطيقية» فيما لو حملت رسالة سياسية أو دينية أو شعبية! 

لم يعالج التنظير هذه الإشكاليات؛ لا في مجال الوظر ظيفية» و لا في التنظير 
الاستطيقي» و سبب ذلك أن التنظير لم د يُعرّف الحاجة مسبقاًء و لم يبحث في تفاضل 
وظائف الحاجة حسب مقولات واضحة. 

سخّر المصطلح أيضاً من قبل قيوليه لي دوك (عناظ مآ 64ااهة/9)» وغيره من 

المعماريين في القرن التاسع عشرء و استعمل من ثم من قبل لويس سوليقان 5ذنامآ) 
(2ة5111117 في بداية القرن العشرين. وقد عم استعمال المصطلح في تنظير العمارة 


(0) المصدر نفسه. ص ١؟1.‏ 
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الحديثة» من غير الإشارة إلى أي شكل من المصنعات يتعين أن يرضى أيَاً من الحاجات» 
ولم يشر إلى علاقة الحاجة مع الوظيفة» و من غير بيان كيفية توظيف المصنع في إرضاء 
مركب الحاجة. 


قيوليه لي دوك لويس سوبيعان 


في بداية القرن العشرين» شاع استعمال مصطلح الوظيفية» كما لو كانت عمارة 
الماضي و طرزها لم تؤدٍ وظيفية ماء أو وظيفة معينة» من بين مختلف الحاجاتء أو 
تصنف الحاجة مسبقاً. لقد استعمل هذا المصطلح من غير بيان هل هناك أنواع للوظيفة» 
وما علاقة وظيفة المصنع بالنسبة إلى مركب الحاجة. و جاء تنظير الوظيفية من غير 
بحث تنوّع الحاجة» و علاقة إرضاء الحاجة مع وظيفة المصنع. و لم يبِيّن لنا التنظير 
هل الوظيفة هي قيمة ذاتية أم موضوعية؛ وما العلاقة بينهماء و إذا كانت الوظيفية صفة 
موضوعية؛ فما هي المقوّمات و المعالم المادية التي يتعيّن علينا أن نحمل بها شكل 
المصتّع؛ حيث يؤهلها أن تكتسب مصطلح الوظيفية! 

هذه بعض الأسئلة من بين الأسئلة الكثيرة حول الفرضية التي جاءت بمصطلح 
الوظيفية» و التي تساءل التنظير المعماري الذي اعتمد منذ بداية القرن العشرين» من 
غير أن يقدّم سواء سوليفان أو كوربوزيه» تعريفاً واضحاً و وصفاً دقيقاً موضوعياً 
لكت رقيات التي جاؤوا بها. و لم تعرّض هذه الفرضية لفحص صارم» من قبل 
المنظرين الآخرين منذ ذلك الحين. وهذا ما جعل التنظير عبارة عن مزيج بين مفاهيم 
عملية تعبّر عن حاجة آنية» و في الوقت نفسه. فرضيات كيفية» ممتزجة برومانسيات 


0 


و غيبيات أحياناً. 


0 


لفك الج 
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فمثلاً لماذا يجوز لنا قبول تنظير يفترض أن وصف عمارة كوربوزيه بكونها 
وظيفية» و في المقابل» هل يجوز لنا وصف مشروع إسكان ملهوج الشكلء و لكنه يؤدّي 
وظيفة سكن مريح بالنسبة إلى سيكولوجية الساكنينء بأنه وظيفي؟ إذاء ما هي العوامل 
التي تحدّد وظيفة تلك العمارة في مقابل الأخرى؟ بينما نجد أن هذا المصطلح يسخّر 
روتيناً في البيئة الأكاديمية و التنظير المعماري؛ من غير تعريف موضوعي. 


يسخُّر بعض المنظرين مصطلح الوظيفة والوظيفية» في تنظير العشرينات من 
القرن الماضي خاصة: بكونه المنحى الذي يشير إلى دلالة وظيفة المصنع في مقابل 
الزخرفة. هذا غير صحيح لأنه لا يوجد, أو يصنع؛ مصنع من غير وظيفة» فالزخرفة 
بدورها تؤدي وظيفة أيضاً. والأصح في استعمال هذا المصطلح أن يشير المنظر إلى 
أي حاجة من بين الوظائف التي يقصد بها: الوظيفة النفعية» الوظيفة الرمزية» أو الوظيفة 
الاستطيقية؟ 


؛ - مقولات مركب الحاجة 


لكل من أصناف الحاجاتء مقولات تؤمن حاجة بقاء مجتمع الإنسان و إدامته» 
فتتباين كل منها عن الأخرى. لذا لكل منها علومها و أوهامها و طقوسهاء سواء الإيجابية 
منها أو السلبية. و كل من هذه العلوم و الأوهام تظهر بصيغ كلتشريات تتضمن مبادئها 
وطقوسها و قيمهاء فتتجمع وتؤلف شبكة كلتشريات (7261 81:له1نا0) في ذلك 
المجتمع» في الزمان و المكان المعيّن ضمن تطور الحضارة بعامتها. 

يؤلف مركب الحاجة وعي الذات بمتطلبات إدامة الوجود. بينما الوظيفة هي دور 
المصنع وما يستمر في أداء منطتات إرضاء إحدى الحاجات. و من غير توازن عات 
فى إرضاء هذه الحاجات» و إرضاء متوازن لمتطليات سيكولوجية لهذه المقوللات» 
سيعجز التعمير عن إرضاء مركب الحاجة. 

تحقق الدورة الإنتاجية إدارة إرضاء مركب الحاجة.؛ بتحويل المادة الخام إلى 
شكل مصنّع. عند ذاك يؤلف شكل المصنّع, الكرسي مثلاًء وهي المادة المصتعة التي 
يسخرها الفكر كأداة في إرضاء مركب الحاجة. في واقع التعامل المعتاد غالباً يرضي 
المصنع مركب الحاجة بصيغة ما من التوازن بين مختلف أصنافهاء خاصة في ظرف 
معيش مستقر» و من غير التعرض إلى ضغوط سيكولوجية» و خاصة منها على صعيد 
إدامة البقاء. 
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يظهر مركب الحاجة. بمختلف أصنافه؛ في وعي الفرد» و يتحقق التعامل و التفاعل 
معه حسّيا و جسدياً و سيكولوجياء بواسطة مختلف الحواسء و ذلك من قبل الفرد في 
تفعيل الذات مع البيئة» و في ظرف التفاعل مع الجماعة. فهي حاجة اجتماعية بقدر ما 
هي حاجة ترضي خصوصية تفردية الفرد. 

يتضمن مركب الحاجة ثلاث مقولات» تتفاعل ذ في وعي الفرد. وذلك في إدارة 
معيشه اليومي» و هي: 

الحاجة النفعية (0عع21 قواقة]]1نالآ) 

الحاجة الرمزية (0عع781 ع1[ هطسالاة) 

الحاجة الاستطيقية (لعه71 عتاءعطاوعه) 

تؤلف كل من مقولات هذه الأصناف من الحاجة. وظائف يتعين إرضاؤها. لذا 
ا جم الو ل او ان ا 
عندئذ لبو اسك وختره لفن قال وجوداً 
معوزأء و كثيباً أو مرتبكاً. 


- القيم و معاييرها 


تبتكر القيم ضمن تفعيل إرضاء مركب الحاجة» ضمن الدورة الإنتاجية» و لذا 
لكل من مقولات أصناف الحاجة؛ قيمها التي يوظفها الفكر في تفعيل مقارنة لمقولات 
الأصناف الأخرى ضمن مراحل تنوع إرضاء الحاجة المعيئة» سواء منها الإيجابية أو 
السلبية» و ما يمنحها الفكر من قيم و أفضليات, أو تحدد أهمية المقولة المعنية للحاجة 
بالنسبة إلى الذات» و ذلك ضمن شبكة الكلتشريات. 


تبتكر صيغ القيم في وعي الوجود. وظائفها عن طريق آلية المنطق» بصيغها 
الإيجابية و السلبية» التي تهدف إلى الانسجام مع الآخرين من أفراد المجتمع» وذلك 


)030 يسخر التنظير المعاصر في العمارة مصطلح الوظيفة و الوظيفية؛ من غير أن يحدّد نوع الوظيفة. فمصطلح 
الوظيفة لا يكتسب معنىء إلا إذا أشار إلى إحدى الحاجات. من غير تحديد نوعية الوظيفة؛ فيصبح مصطلح 
الوظيفة مفهوماً مجرّداًء لأنه لا يمكن الجمع بين ثلاث مقولات لوظائف متباينة في المصطلح نقسه. لذاء فإن كلمة 
الوظائف. المستخرة في التنظير المعماري يقصد بها الوظيفة النفعية. فإذا كان الأمر كذلك؛ فيصبح مصطلح الوظيفة 
من غير الإشارة إلى أي من بين الحاجات الأخرى التي يعالجهاء مصطلحاً ملتبساً و غير دقيق. 
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لتؤمن تماسكاً اجتماعياً صالحاء أو عكس ذلك تنافراً اجتماعياًء بالنسبة إلى مرحلة تطور 
تركيب المجتمع؛ و موقع علاقات الأفراد فيما بينهم. و لذا لكل من مقولات أصناف 
الحاجة قيمهاء يوظفها الفكر في تفعيل مقارنات لمقولات الأصناف ضمن مراحل تنوع 
إرضاء الحاجة المعنية» الإيجابية أو السلبية» وما يمنحها الفكر نفسه من قيم» وذلك 
ضمن شبكة الكلتشريات. 


ألّف كل تعمير أقدم عليه الإنسان» في وعي سيكولوجية الذات الحرفية الفاعلة 
أو المتلقية» وعيا يهدف إلى إرضاء مركب الحاجة بثلاث مقولاتها؛ النفعية و الرمزية 
و الاستطيقية.» حيث تتداخل و تتفاعل هذه المقولات فيما بينها. 

إذ يتألف مركب الحاجة لدى الإنسان من ثلاثة أصناف» و هى متفاعلة و متداخلة. 
أخيافاً نظو ساجات نعرافقة ومسيدية: ركذا يقترن 'التامل معها لتوازة 'فن إرضاء 
مركب الحاجة. و يظهر التعامل أحياناً أخرىء متناقضاًء فيعطل البعض منها البعض 
الآخرء فيفسد التعامل مع المصتّعات. و تتلوث البيئة المعمّرة. و ذلك إلى حين أن يظهر 
فكر يعيد تحقيق التوازن بين الحاجات. 


كما تظهر ضمن مراحل زمنية طرز معمارية مبتملة متميزة» فتعقبها مراحل حينما 
يععجز المجتمع عن إدامتها. تكون العمارة فيها خرقاء. تلوث البيئة المعمرة» و غالبا ما 
تؤثر في العمارة المتميزة السايقة لها. فمثلا كانت العمارة الجورجية (06018[130) في 
إنكلترا عمارة متميزة» أعقبتها عمارة رديئة متمثلة بعمارة سكن العمال بعد منتتصف 
القرن التاسع عشر. 
مقولات إرضاء الحاجة 


يتعامل الإنسان مع البيئة برؤية و وعي بثلاث مقولات لحاجات متميزة؛ و هي 
الحاجات الثلاث التي أشرنا إليها. تؤلف كل منها مقولة مستقلة» و في الوقت نفسه» 
متداخلة في تفاعل متبادل مع الأخرى. لا تظهر أي من هذه المقولات. إلا في دور 
تفاعل جدلي متبادل مع التكنولوجيا الاجتماعية» و ضمن الدورة الإنتاجية. فعند 
ظهورها كحاجة في الوعي. غالباً ما تظهر و في الوقت نفسه. مع رؤية متداخلة في كيفية 
إرضائها؛ أي رؤية لكيفية إرضائها مع شكل و نوع المصتّع الذي يسخر في وظيفة هذا 
الإرضاء. فمثلاء لا تظهر القيمة الرمزية لمعبد ماء إلا في البيئة الأيديولوجية المناسبة» 
وذلك مقارنة مع وظيفة المعبد النفعية. 1 


/اهم 


الفكر الجدر 
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الحاجة النفعية 


ترضي الحاجة النفعية متطلبات البقاء المعتاد للبدن وإدامته وراحته؛ بما في 
ذلك حمايته من العدو (الإنسان الآخر) و الحيوان المفترسء و من العوارض الطبيعية» 
كالعراصف. فتؤمن له المجال الحيزي (58030665) للإقامة و السكنء, و حركة التصنيع 
و تنظيم معيشه العائلي» و أحياز اللهو و الراحة و العزلة والعبادة و الحزنء وغيرها 
من وظائف إدامة الوجود و راحته. فتؤمن هذه الأحياز وعلاقاتها ضمن الفجوات التي 
بينها. مجالاات للتعامل مع مختلف متطلبات المعيش اليومي. 
الحاجة الرمزية 

ترضى هذه الحاجة متطلبات الهوية» للفرد و للجماعة. فيؤلف إرضاؤها تعرّف 
الفرد و البسماعة بذاتها و تعّرف الذات الذوات الأخرى بذاتهاء فيتضح في المخيّلة 
موقع كل منهم بالنسبة إلى الآخر» و من الأشياء الأخرى الحية و الجامدة» و موقعهم 
من الكيانات المتخيلة. و تؤمن أداة و أشكال المقومات النفسية التي تدعم سيكولوجية 
الذات في واقعية مخيلة الوجودء عند تفعيل تعامل الذات مع الآخرء و تعامل الذات 
مع ذاتها. إن من بين أهم هذه الأدوات التي يسخرها الفكر في تحديد الهوية» هي تلك 
المصنعات التي تحدد مقام الفرد بين أفراد الجماعة و تمايزه عن الآخرينء كأداة الحماية 
المعنوية المتمثلة بأبنية القلاع؛ و المعابد» و ضخامة قصور السلطة» وصيغ الملابس 
الإثنية (عنطط)8)؛ و غيرها من المصنعات. 


ملابس إثنية كازاخية 


مه 


قصر ويندسور (035:1) 0502ه171/1) معبد كهوف النمر في بوتان 


يعبر الفرد عن موقع الهوية عن طريق الطقوس التي تميزه عن غيره» و تمنح الفرد 
حيزاً لموقع هويته. كما يؤلف هذا الحيز و الانتماء إليه تميّز الفرد عن الفئات الأخرى» 
فيؤكد موقع هوية الذات بين الجماعة و الجماعة في مقابل الجماعة الأخرى. تتمثل 
هذه الطقوس بصيغ العبادة و اللهو و الأفراح» و موقع الفرد في الدورة الإنتاجية» كما 
تتمثل بصيغ تناول الطعام» و ما يأكل و ما يتعين أن لا يأكل. هذاء إضافة إلى أشكال 
دور السكنء و غيرها من أشكال المصنّعات كالعربات و الزوارق. لذاء يبتكر الأفراد 
و الجماعات الطقوس لمختلف متطلبات الوعي بالوجود و التعامل مع البيئة» ليس 
بهدف إرضاء الحاجة النفعية فقطء بل كذلك للتعبير عن الهوية؛ و أحياناً ربط هذه الهوية 
في البعض من الشبكات الكلتشرية» مع قوى خارقة خارج الظواهرء التي يتوسل إليها 
الفرد» و يطلب منها الحماية من مختلف مخاطر الوجود. 

يعالج إرضاء الحاجة الرمزية هموم متطلبات هوية الجماعة؛ كفئة بقدر ما هي 
واعية بتكوين تجمعهاء و تحرص على إدامة تماسكها الاجتماعي. فيدرك الوعي 
الجسسي بهوية الذانته و يذه موقع الجداعة باللسية إلى جماعة كبري و قذلك بزاسطة 
الدلالات الرمزية التي تبتكرها و تعتمدهاء فتمايز نفسها عن غيرها. و يتمثل هذا التمايز 
في الأيديو لوجيات التي تبتكرهاء و تعتمدها الجماعة لذاتهاء بما في ذلك ممارسات 
ابتكار السحر و الأديان والأنظمة السياسية» عن طريق طقوس و أشكال المصنّعات 
التي تبتكرها للدلالة على هويتها و صيغ ممارستها. كما تبتكر قدرات الابتكار 
الأدوات التي تسحْرها كأداة تعريف لذاتهاء مقارنة بالجماعات الأخرى. ومن بين 
هذه الأدوات المصنّعات التي تسخّرها في تحقيق الحماية المعنوية» و أداة عرضها التي 
تميز فيها هويتها عن الآخرء بالمقارنة به متمثلة بطرز ضخامة القصور و الأبنية العامة 
و المؤشرات كالأعلام» و صيغ العلاقات الاجتماعية بين الأفراد» في مجال التراتيبيات 
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(لإداء:11162) الطبقية و المقامية» والموقف من مختلف صيغ العملء و العلاقات 
الجندرية (662067)؛ الأنثى مع الذكرء و الموقف من الظواهر الطبيعية» وغيرها من 
المقومات والأدوات التي تحدد موقع هوية الفرد و الجماعة كاللحى و الشوارب 
و طقوس تناول وجبات الطعام. و هكذا تنظم الجماعة الإعلان عن هويتها عن طريق 
الدلالات المادية» بتفعيل قدرات مخيلتها الابتكارية. 


شوارب 


فى 


” 


| 
مسي | 


قد يضحّي الفرد بحياته في سبيل وطنه؛ أو يضحّي في سبيل عائلته و المجتمع» 
وقد يرمي نفسه في خطر من أجلهمء و يقدّم أعلى حالات الكرم و السخاء. إلا أنه في 
كل هذه الحالات يشعر بأنْ عمله بطولي» يتضمّن معنىء و لذا كفرد سيخلدء فتدوم 
ذكراه في ذاكرة الجماعة, و بذلك يدوم بقاؤه. 


يُعرّف الإدراك: «المجموع العام للنشاطات الفعالة لتكوين الدماغ» في تفعيل 
حركة البدن””. لذا في مقدرة الفرد أن يقتل فرداً آخر من أجل الحفاظ على رمز من 
رفرؤه روفن مقنوره أن يسني الآخرين من أجل إرضاء الآلهة أو أن يتل لأسباب 
فئوية و دينية. فمثلء يقدم ويقتل الآخرء حينما يتهدد عَلَّم الأمة» بهدف الحفاظ على 
مفهوم مجردء لأن تهديد مادية العلّم لا يؤلف تهديداً واقعياً و مباشراً لذاته. وإنما 
يمثل العَلم هوية الفرد ضمن هوية الجماعة» كما هي في مخيلته. إذاء لا توجد وظيفة 
للعَلّم في الواقع» غير داخل سيكولوجية الذات ضمن شبكة كلتشريات الجماعة: لأن 
واقع مادية العَلم ليس أكثر من قطعة قماش و ألوان منظمة بصيغة معينة كان قد ابتكرها 
الفكر مسبقاً نيابة عن الجماعة. 


4 التمثيل و الرمز 

يدل كل من التمثيل (656018]1082:م156) و الرمز (01ط2الإ5) على شيء. يمكن أن 
نعتبر كليهما مؤشرات (51805)» و لكن تمثيل الشيء يتعين أن يشبه إلى حد ما الشيء 
الذع يذل عليه آما الرمز فلئيس بالضرورة أن يشيه ما يرم إليدة و إنما تتنضد :ولاق الرمز 
كمؤشر إلى محصلة اتفاق اجتماعى معرفى (15]6810م2) بأن هذا الشىء أو الإشارة 
تمثل ذلك الشيء الآخر". 00 ْ 

أو. مصطلح التمثيل بالطريقة التي استعملها في هذه الأطروحة؛ يعني شيئاً له 
صورة تشبه ما يشير إليه. و تعني كلمة تمثيل في العمارة إضفاء شكلية صورية لتدل على 
وظيفة العنصرء التي هي أشبه بوظيفة الخريطة (م843)» حيث يتضمن شكل الخريطة 
كخطوط و كألوان» تشير إلى مواقع الأبنية و الحقول وغيرها من معالم على الأرض 
و في المدن. و يرمز بالحقيقة تمثيل الشيء؛ سواء أكان تمثالاً أم قصراً إلى شيء آخرء 
كتمثيل كيان أحد الآلهة أو مقام السلطة؛ و كتمثيل المعبد بكونه مقر الإله. 


23922 .م ,تدع كلما كدج0©) ببولة 116 «مبواية أوبرترط ,معل1ه10] 00د اموول 

(8) المصدر نفسه. 
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في هذه العلاقة» بين الشيء الذي يمثل الشيء و الآخر الممثل له. أو المشار إليه. 
لايوجد يهم قاذ عن سيق القينة فى نعوية الذاث المتعائلة» و المستكرة ليله العادقة 
في الحوار المعين. غير أن العلاقة تختلف جذرياً بين الشيء وما يرمز إليه. فالشيء. 
سواء أكان مصنّعاً أم كياناً طبيعياً؛ في مقابل ما يرمز لهء يكون قد اكتسب قيمة عالية 
أو خارقة» مستمدة مما يرمز إليه. فقيمة الشيء قائمة في ما يرمز إليه. إن قيمة الرمزء 
المتمثل بشكل تمثال الإله» ليس في شكل المادة» في مادية المادة» إنما في ما حملت 
العادة من قدمنية الشرىء الذي يولت الرجده ١‏ 


إن تمثال الإله. مثلاء أو العَلّم أو النص المقدّس يكمن في مادة جامدة؛ لا أكثر من 
حجر أو إطار أو ورق» تحولت قيمتها إلى كيان مقدسء أي رفع واقع وجودها الحقيقي 
المادي إلى موقع المقدس. و اكتسب هذا المقام عن طريق تمثيلها للشيء المقدسء أو 
تقمصها كيان القدسية الكامنة في مخيلة المؤمن. فأصبح نقد هذه المادة و التعرف على 
واقعها خارج قدرة الفكر. و ذلك من خلال عملية منحها القدسية خارج موضوعية واقع 
الوجود. من غير هذا التعالي عن واقع الوجود. سيفقد الرمز قيمته. و تبعا لهذا فوظيفته 
هي إرضاء الحاجة. 


- قيادة الجماعة من قبل متفرّد 


يفسّر فرويد انقياد الناس إلى القائد الراعي كالخرفان. بأنّهم ينقلبون أطفالاً تابعين 
لأوليائهم. فيقول الناس ليسوا قطيعاً فحسب. و إِنّما قطيع مَقُودٌ من قِبّل قائده. و هذا 
ما يفسّر لماذا المجموعة لا تهاب الخطر, لأن كلا منهم لا يشعر أنه هو وحده يواجه 
الخطرء و إِنّما يتمتع بقوى القائد الذي يقودهم. يرجع قبول هذه القيادة العمياء» إلى 
شعور الفرد بأنه صغير و ضعيف. لذا ينتمي إلى حماية القائد» فيشعر بقوى القائد. 
و ذلك في مسعى يتجاوز هذا الضعف. فينتمي تحت ظل القائد. يمنح القائد الجمهور 
هذا الوهم الذي تحتاجه الجماهيرء بأنّها تمكنت من تجاوز ضعفها. و لذا تسعى العامة» 
كلما يزول قائدهاء أن تهيئ الظرف المناسب لظهور قائد يستبدل موقع الزائل» فيقودها 

يؤدّي الخروج عن حماية الأولياء إلى الخوف من حالة الوجود. لأنّ الفرد لا يريد 
أن يأخذ مسؤولية مخاطرة التعامل بمعزل عن العالم الخارجيء الأمر الذي يقوده إلى 
طلب حماية الجماعة» المتمثلة بالرؤى و كيان الدم و القبيلة و الوطن الأم» هذه و غيرها 
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الخارجي إلى هذا الكيان الجمعي. فتبتكر الكلتشريات الشمولية و الإثنية والأصولية 
والقبلية» حيث يتمكن الفرد من الاختفاء ضمنهاء خوفاً من واقع متطلبات العالم 
المغترب عنه. فتؤلف هذه الحالة السيكولوجية» قاعدة تكوين المجتمع الأهلي» وهنا 


مصدر صعوبة تجاوزه. 


يظهر في هذه الحالات الاجتماعية التكافل (175810515/ا5) بين الفرد المرتهب 
و الذي لا يريد مواجهة عالمه الخارجي لأنْه يعجز عن ذلك. و لا يريد أن يتجاوز حماية 
أولياء أمره. و من جهة أخرى فهو متكافل معهم. فيظهر القائد الذي يمنح هذه الحماية. 
قائدء يكون في الوقت نفسه؛ كذات في حاجة تامة إلى الرعية التي يجد فيها تقبل سحره 
و هيمنته عليهم؛ حيث تسقط مشاكل الرعية عليه» مما يمنحه الدور البطولي و القيادي 
الذي يسعى إليه. فيعالج عجزه في العزلة» و الخوف من العزلة: بينما العامة تعتمد عليه 
في حاجتهم إلى إرضاء سيكولوجية الحماية و القيادة. فكما هم يهيئون ظرف ظهور 
القائد» فهو بدوره يهيئ ظهور الرعية» فيؤلفان سيكولوجيتين متكافلتين. 

يكتب إريك فروم (0تصمم2 6لر8): لكي يتمكن الفرد من التغلب على ضعفه 
و عزلته» يختار كياناً يُسقط عليه صفاته» حبّه وذكاءه و شجاعته» و غيرها من الصفات» 
وعن طريق الخضوع إلى هذا الكيان يشعر هو في تماس مع صفاته؛ بما يتمتع من قوى 
وحكمة. لذا يؤلف فقدان هذا الكيان» ‏ القائد الملهم. الأوحد؛ المرجعء الزعيمء آية 
الله» الإمام ‏ بالنسبة إلى الرعية كما لو أنها تتعرض إلى خطر فقدان أمن الذات. لذا تقود 
كلتشرية العبادة» إلى ابتكار الكيان الجمعى المتمثل بالطائفة و القبيلة و الانتماء الدينى» 
وذلك بتسخير هذا الباق كآداة حماية. إنها سيرورة تقل قرى الذات إلى كيان خبارج 
عن الذات؛ و ذلك بهدف تفعيل هذا الكيان كشيء ملموس ليتمكن من توضيح علاقاته 
مع عالمه الخارجي. 

إِنَّ حالة الإنسان ساحقة له و مربكة» لأنّها حالة إدراك للوجود من غير استراتيجيات 
موروثة غريزياً تؤمّله لقدرة الدفاع عن الذات» وهو في تناقض مع أيّ حيوان. الإنسان 
هو الحيوان الوحيد الذي يدرك وجوده في الكون» وهو كون مجهول و مخيف. يسيطر 
الطفل جزئياً على مخاطر حياته عن طريق تسخير قوى الآخرء فيتغلب على مشاكله 
ويطمئن بانتمائه إلى هذا الكيان» فيسخْر هذه القوى» قوى العائلة كما لو كانت تحت 
سيطرته؛ لذاء يشعر بالارتعاب ما إن يفقد هذه الحماية. و من غير هذه الحماية» يرتهب 
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الفرد حينما يدرك محدودية قدراته وضعفه. و عجزه. فيظهر هذا الكيان الذي نقل إليه 
القوى» بكونه أكبر كثيراً من حقيقته. و هنا سخرية العلاقة بين الراعي و الرعية. فعندما 
يكون هذا الفرد بائساً وعاجزاًء عند ذاك يسعى إلى إيجاد موقع له تحت حماية الكيان 
الجمعي أو الراعي. يتحقق الخلاص في المخيّلة بسماع صوته أو تقبيل يد أو أرجل 
الراعي و الزعيم و المخلّص. بهذا التماس المباشر يؤمّن لذاته وصاية الزعيم الساحر 
الجبّارء الذي يحميه تحت أجنحته و رعايته. ولا فرق إن كانت هذه القوى الجبارة 
تتجسد في باب معبد أو ضريح أحد الآلهة» أو عظامه. 


تفترض الأيديولوجية الإبراهيمية» بأن موقع الإنسان جزء من كلّ كبير» و مسيرته 
مخططة مسبقاً من غير التباس» و محتّمة عليه ضمن رؤى إلهية» و خطة محكمة. 
و عليه كفرد مؤمن» أن يمارس سلوكيات مخططة له كذلكء و أن يؤمن ويمارس 
الطقوس المفروضة عليه متضمنة مبادئ لسلوكيته الاجتماعية العامة و اللخاصة. 
سيحظى بالنتيجة على مكافأة. و هيت لك الحياة السرمدية. ولا يهم إن كانت حياته 
على الأرض تصبّ بها أنهر من دموع مآسي الوجود و فظاعتها و وحشيّتهاء وعذاب 
مروّع و بشعء وإذلال يومي ومرض و موت لأنْ الأرض خلقت لمرحلة عابرة من 
معيشه بعد أن أساء لموقعه في الجنّة ‏ يا لها من أسطورة خبيثة» أرهبت المؤمنين ألفي 
عام. و لم تزل. 


إِنْه تصوّر مُعْالٍ في نكران واقعية ذاتية الوجود. و إسقاطه إلى موقع متخيّل مفنطز 
(90ا1:8135) مستقبلي. عالم لا يمكن تدقيقه أو تجربته. و إِنّما صورة لعالم خارج واقعية 
الوجوده يعبّر عن أيديولوجية وهنة» و محبطة لمدّة طويلة. إنها رؤى تتنكر للواقع 
و تسقطه ضمن مستقبل متخيل لا متناو من السعادة. وهنا مصدر قوى جذب هذه 
الأيديولوجية للعامة؛ بقدر ما يؤمّن لهم طمأنة لمعيش مستقبلي. مع رفاهة و سعادة 
سريالية لا متناهية'”"“. 


ليس هناك ضرورة لتشابه شكل ممثل الرمز مع واقع صورة الرمز في المخيّلة» لأن 
الصورة في المخيّلة كانت اعتمدت مسبقا كرؤى من قبل مخيلة الجماعة» بهدف تمثيل 
مقوم في هوية الجماعة. كشكل الصليب وما يرمز إليهء أو كشكل كرسي السلطة وما 
يمنح من قوى على إدارة المجتمع. 
00 .160 .م ,(1997 ,ؤكعرط عمم! بعلرول بمعل) ولمع إن أمنصوط 156 ععاعء8 امعمرع 
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٠‏ لاعقلانية الرمزية والألم 

إن قدرة عقل الإنسان أن يكون لاعقلانياً (15800881): هي حالة سيكولوجية 
تحيّر العقل نفسه. فمثلء سبب عدم قدرة نقد الآنهة و النصوص المقدسة أو مقام 
السلطة من قبل المؤمن أو الخاضعء هو أن هذه الرؤى ترقد على بركان من العواطف 
والأوهامء وهي ذاتها ترقد على آلام مخفيّة في طيات ذاكرة. تشم بها الفكر منذ 
الطفولة» فيصبح محتبساً ضمنها. لذا فإن التعامل اللاعقلاني» ليس مسألة رؤى يتعين 
أن تصححء و إنما هي مسألة تسوية الألم الناتج منها. فمثلاء إذا تعرض الطفل لأزمات 
حسية؛ و سجلت في المنظومة العصبية» خاصة إذا لم يمتلك الطفل قوى داعمة له 
قوى كالأبوية التي تخفف عنه مآسي آلامه و جروحه. فتبقى هذه الآلام معه طوال 
حياته. فيلجأ الفرد فيما بعد في تطور الحياة و نمو الكيان» إلى قوى غيبية قائمة في 
مرجعية ذاكرة الجماعة» فيجد في قواها مجالاً لتخفيف آلامه و مآسيهء و ذلك بقدر ما 
يستغلها ويسخرها لتدعم ضعفه أمام مصاعب المعيش. فتتضخم و تتنوع هذه القوى 
في مخيلة الفرد» أو يقدم ويمنحها قوى إضافية من مخيلته ليجابه تراكم أزمة ضعفه 
أمام آلامه. أوء ينظّم ويبتكر لها صفات إضافية تتناسب مع خخصوصيات الآلام التي 
يتعرض لها معيشه. 

إن تجاوز هذه الحالة لا يتم عن طريق المنطق» وإنما عن طريق تخفيف فعل 
مصدر الألم و شدّته» و بالتالي زوال الشعور الخفي بالألم. المتراكم في الذاكرة؛ الأمر 
الذي يتطلب القدرة على تجاوز الاغتراب الذي تعّرض له الطفل فى مراحل النمو 
والصي©, ١‏ 

إن سبب ظهور الألم هو وجود عجز في قدرة تأمين بقاء مريح و مستقر. و لذا 
فإن الكيان الذي لا يتمكن من تجاوز هذا العجزء سيحفظ في الذاكرة كحاجة فعّالة لم 
يتحقق إرضاؤهاء فيؤلف ألما في الذاكرة. 

الحاجات كثيرة و متنوعة» و تظهر في كل آنيات الوجود؛ و تنبني على شدة 
متطلبات المعيش. و المحن التي يتعرض لها الفرد» و العوز بمختلف وظائفه. و تعقيدات 
التنظيم الاجتماعي التي تفرض على الفرد سلوكيات و التزامات» و عجز الفرد عن قدرة 
التجاوب مع المتغيرات المتكررة التي تحصل في البيئة» والبيئات المتنوعة التي ينتقل 
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إليهاء مع تقلباتها و كوارثها. و حينما يجد الفرد نفسه أمام هذه الإشكاليات» ستؤلف 
بالنسبة إليه سبب الألم. و هو ما يتطلب من سيكولوجية الوعي بالوجود أن تنوصّل إلى 
حلول مناسبة؛ و سريعة لكل من حالاتها. فالإنسان كيان حي واع؛ وفي قدرته تعامل 
منطقي و لا منطقي. و لذا لا بدَّ له من أن يتعامل مع مشاكل موجذات البيئة من موقف 
موضوعيء و يكتشف سبب الألم» الذي هو صيغة العجز عن إرضاء مركب الحاجة. 
فيقدم على إرضائهاء وذلك بتسخير معرفة» تدله على مصدر الألم؛ و إلا سيعجز عن 
تأمين راحة البال. 


لذا الألم الذي لم يتمكن الفرد من تحديد صيغته و مسبباته» ولم يتمكن من 
إرضائه» يسوقه لابتكار””'' قوى وهمية؛ شبحية لا وجود لهاء سوى في المخيّلة» 
فيستنجد بها. عند ذاك تنطلق المخيّلة و تضخم تصوراتها لهذه القوىء فتمنحها 
قدرات لا حدود لهاء غاليها مفنطزة كقوى الآلهة» والشيطان:ء والعفاريت. 
و الطناطلء و الأثمة» والقديسين» وغيرها من كيانات تبتكرها المخيّلة» و تمنحها 
قيمة فوقية("". و بقدر ما يعجز الفرد عن إرضاء الحاجة. سيبقى الوعى بقواها 
كمطلب فعَال خفي في أعماق الذاكرة. تفسر لنا هذه الحالات السيكولوجية سبب 
ظهور المعابد و النصوص المقدسة و غيرها من الرموز فى حضارة الإنسان؛ بالإضافة 
إلى ظهور قادة كالأنبياء. ْ 


إن موقف الفرد نحو إرضاء الحاجة الرمزية» هو أساساً يهدف إلى تركيب صورة 
عن الواقعء تؤمن لذاته راحة البال» و موقعاً لها بين الأشياء الاجتماعية و الطبيعية حيث 
تجد الاستقرار الذاتي. تهدف هذه الحركة إلى تركيب هوية باستطاعتها أن تؤمن التعامل 
السيكولوجي المناسب مع عالمها الخارجي. 

إن هدف الذات في إرضاء الحاجة الرمزية» ينحصر في دعم معنوية الهويةء 
لا مواجهتها بواقعية الواقع» بل منحها أهمية حسبما تشتهي و تتأمل و تتمنى أن يكون 
واقعها هكذا. المهم إضفاء صورة توحي بالاطمئنان وراحة البال على صورة موقع 
الذات بين الأشياء. إذا وظيفة الحاجة الرمزية لا التعرف إلى حقيقة الواقع» و إنما إضفاء 
صفات على الواقع. تتوافق مع ما تتمنى الذات و تشتهي أن يكون موقعها في الوجود. 
فتتعامل مع الواقع من منظور مع هذه الصفات و التصورات. 
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إن الهدف هنا ليس كما هو عند مواجهته إرضاء متطلبات الحاجة النفعية» لأن 
الهدف فى إرضاء الحاجة النفعية» يتطلب بالضرورة توافقاً مع واقعية متطلبات الوجود 
و إلا ستعجز الذات عن إدامة وجودها. 


نجد في إحدى أساطير وادي الرافدين أسطورة الخوار من خ السبينك والخادم؛ 
وكستى حبوار التشاوم أيضاً. ورهي تحدل قنة العدم و الشي لكل لكل القِيّم. تهيمن الرؤى 
النسبية على المجالات كافة. حيث تعير عن قلق الإنسان أمام ذاته» و الشعور بسطو 
القدر و بالألم. 


وهذه مقتطفة قصيرة من الحوار: ايعلن السيّد لعبده عن رغبته في عمل شيء 
معيّن: فيشجّعه العبد على ذلك معدّداً متعة الأمر... ثم يغيّر السيّد رأيه و يقرّر أن لا يفعل 
ذلك. فيمتدح العبد قرار سيّده أيضاً معدّداً جميع نواحي السوء في ذلك العمل». و يتناول 
الحوار جميع أمور الحياة كالحبٌ و التقوى والإحسان والموت وغير ذلك. أمّا عن 
الحبّ فيدور الحوار التالي: «اتفق معي» 3 -- «(أجلء سيّدي. أجل!) اسأعشق 
امرأةا» «اعشق» سيّديء, اعشق!» «مَن يعشق امرأة ينس العوز و البؤس!» «لاء أيها العبد» 
لن أ عشق امرأة!» «لا تعشقء يا سيّدي, لا تعشق 0 المرأة إِلّا فخ و مصيدةء إنها سيف 
مي ا ا وي 51 
غير مستقرة» و الأخرى منافقة. 

ومن جهة أخرىء تتألف الأيديولوجية الدينية في نظر الرجل الديني من خضوع 
الذات إلى قوى خارج الظواهر الطبيعية» بما يلي: 

- يعتقد أن هناك قوى فوقية؛ خارج الظواهر الطبيعية (ع20:76 650360121م511)» 
و هي قوى تؤثر في الأحداث التي تؤثر بدورها في معيش الفرد و الجماعة. 

- يعتقد بأ من لمكن الاتصال مع هذه القوى. 

- يقدم على تصور معايير لمعيشه؛ و سلوكياته» و الطقوس و التقاليد» التي لها 
دلالات ترتبط بهذه القوى. 

- يسعى إلى الاتصال مع هذه القوى ليؤثر في قواها و يسخرها لمصلحته. و ذلك 
عن طريق طقوس الصلاة و التوسّل و الابتهال و الاحتفالات الخاصة©"2. 
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١-_الطقوس‏ الرمزية؛ و مختلف صيغها 


لا تنبني الطقوس الرمزية لأنها مشتقة من حاجات معينة حقيقة أو تشير إليها أو 
امتداد لهاء لأن ظاهرها كما لو كانت سلوكيات اجتماعية ترجع إلى نصوص مقدسة. 
والنصوص المقدسة لا يجوز في العرف الديني؛ مساءلتها. وإنما يؤلف واقعها حالة 
عوز لحاجة إرضاء ألمء لم يتحقق إرضاؤه في سيكولوجية الجماعة» فتكتسب جذبا 
جمعيا بقدر ما تتضمن صورة مخفية لتلك الجماعة. لذا من خلال ممارسة الطقس مع 
الجماعة» تتحرر آنيأ سيكولوجية الفرد من البعض من شدة عجز إرضاء الحاجة؛ عند 
ممارسة الطقس و لو لفترة وجيزة. تجمع ممارسة الطقس الجماعة» و تجعل منهم كتلة 
فعّالة في دور مجابهة الألم المخفيء و المحمّلة به ذاتية الجماعة» سواء أكان ألما سياسياً 
أم عوزاً في قوت المعيش أو مقامي9". 

لذا لا بد للفرد من أن يكرر إجراءات الطقوس ليحقق بهذا إعادة تخفيف مؤقت 
لعجز إرضاء حاجة إحدى صيغ الحاجة المخفية. و هنا مصدر أهمية تكرار الطقس. 
وقد يتحول هذا التكرار إلى حالة من الإدمان» فيأخذ صيغا من التنويع و التهذيب. 
فيصبح أداء الطقس كما لو كانت حاجة بحد ذاتهاء يتهذب أحياناً ويأخذ صيغ 
ممارسات تؤمّن السعادة لسيكولوجية الفرد. إن حرمان الفرد أداءَ إجراءات الطقس 
يؤدي إلى شعور بالألم. لأن ممارسة الطقس تؤلف سلوكيات فعّالة في تخفيف حدة 
شدة حرمان الفرد من إرضاء حاجة مخفية. لذا يؤلف طقس البكاء و اللطم و جلد 
الذات و الصلاة» بدائل سيكولوجية خذاعة من قدرة مواجهة موضوعية لواقع سبب 
الألم الخفي في الذاكرة. ذلك بقدر ما يجهل الوعي بواقع ماهية الحاجة المخفية في 
وعي الذاكرة» و بقدر ما تمتد في الزمن غير واضحة أو محددة في الوعي". لذا لا يهم 
صيغة و نوع طقس الإرضاءء. المهم أن يُحقق ضمن قناعة المخيّلة» و يؤلف ممارسة 
جماعية. 

هذا لا يعني أنه لا يتمكن البعض في أساطير الحضارات الكبرى من تجاوز رهبة 
الموت. و نبذ السعي وراء واهمة الخلود. نجد هذه الرؤى تتمثل في أسطورة كالكامش 
في اللوح التاسع: 
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بعد موت إنكيدوء لم يعد في فكر كالكامش سوى فكرة واحدة و هي محاربة القدر 
و السيطرة على الموت الذي سيسيطر عليه كما سيطر على صديقه إنكيدو: (إني لأخشى 
الموت فأهيم في البراري و موت صديقي يجثم ثقيلا على قلبي». 

وبعد ذلك التقى بصاحبة الحانة المقدسة سابتيم» بعد أن شكا إليها موت صديقه 
الحبيب. فقالت له: «إلى أين أنت ذاهب يا كلكامش؟ الحياة التى تنشدها لن تجدهاء 
عندما خلقت الآلهة قدّرت للناس الموت واستأئرت هى بالحياة الخالدة. فاملاأ بطنك 
بأطايب الطعامء ابتهج ليل نهار» اجعل كل يوم من أيامك عيد فرح و سرور ارقصء ليل 
نهار و استسلم للهوء البس الفاخر النظيف من الثياب» اأغسل وجهك» استحم» اسبح في 
الماء» دلّل الولد الذي يمسك بيدكء فرّح قلب الزوجة؛ الزوجة التي في حضنكء هذا 
هو نصيب البشرية من الحياة)*". 
الحاجة القاعدية 

يؤلف إرضاء متطلبات الحاجتين: النفعية و الرمزية» مركب الحاجة القاعدية 
للوجود. مركب لا بد من إرضائه و إلا يعجز الوجود عن إدامة نفسه. و هنا مصدر أهمية 
الحاجة القاعدية فى سيكولوجية الفرد و الجماعة. يؤدي إرضاء الحاجة القاعدية إلى 
سعادة سيكو لوجية الذات بوجودها. 
١٠‏ المحاجة الاستطيقية 

المتعة و لويس آنايوس سينيكا 

ربما من المناسب أن نبدأ البحث فى الحاجة الاستطيقية بمقتطفة من كتاب أرسله 
سينيكا (567668): السياسي و الخطيب الروماني و مؤلف المسرحيات وهو من أشهر 
الرواقيين» إلى صديق ناقد فنى. تضمن هذه المقتطفة: 

«الحياة هدية من الآلهة الخالدة؛ بينما المعيش هدية من الفلاسفة90". 
ويقصد بهذاء تمنحنا الآلهة قدرة الوجود. وفى المقابل: يمنحنا الفلاسفة قدرة 
التفكر و الاستمتاع. و يقصد أيضاًء وجودنا ليس من عندناء ولكن نحن نحقق التفكر 
والاستمتاع في هذا الوجود. 
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إن جميع الأشكال الطبيعية بحكم كونها حصيلة حركة تخضع لخصائص المادة أو 
حركة بيولوجية آليات الاصطفاء الطبيعي» فهي تحمل بالضرورة صفة الأبتمال. 


تستمر حركة الظواهر الطبيعية الجامدة كحركة الغيوم و طبقات الأرض إلى أن 
تستنفد الطاقة التي تحركهاء و في مجال تطور الكيانات الحية؛ يستمر التطور إلى حين 
أن يصل تغير البدن في توافق مع متطلبات البيئة» فيؤمن إدامة وجوده. و تكتسب أشكالها 
في مجال المصنّعات صفة الأبتمال بقدر ما يحقق التصنيع التوازن المناسب بين إرضاء 
مركب الحاجة و استنفاد الطاقة. 


لذا نعجب بحركة الغزال و سباحة الدولفن و طيران الصقر. وهو كذلك بالنسية 
إلى جميع صفات أشكال الكيانات الحية كالأشجار والزهور و الفواكه؛» و مختلف 
الظواهر الطبيعية الأخرى كأشكال الجبال و حركة الغيوم و القمر و الشمس و الأنهر 
والشلالات. 

غير أنه عندما تؤلف أي من هذه الأشكال و الحركات صفة خطر على البقاء؛ 
ترفضها الذات و تعتبرها مصدر إزعاج وعدم راحة للبال. فتعتبر أشكالها مكروهة 
و خطرة» كشكل العقرب و العناكب» و غيرها من الحيوانات القشرية (0035]8662125) 
الكثيرة. 

وما إن يتجاوز التعامل معها كمصدر خطر على البقاء» بعد أن يتوصل الفكر إلى 
معرفة مناسبة بمسيبات ظهور و تطور الشكل و الحركة» تنقلب صورتها في المخيّلة» 
من تلك المكروهة إلى المقبولة» أو المُعجّب بأبتماليتها. ومن هنا تتمكن الذات من 
رؤية الأبتمال في أشكال هذه الكائنات» عن طريق معرفة وظائف أشكالهاء و مسببات 
تطور الشكل. فيصبح التعامل معها بمرور الزمن مقومات في المرجعية المشتركة للفرد 
و الجماعة؛ و الإعجاب بحركة آلية الاصطفاء الطبيعي. 

لا تعنى صفة الأبتمال الحالة الأمثل» و إنما هى حالة تحقق قدرة إرضاء مركب 
النماجة بالس الأصلى ذفن لوقف نفسه بالبجد الأدلى من انفد الطاقة : لذ تمدن 
الشكل هذه الضفة في آي جين مبرانطل التصنيع. لا يوجد الشكل الأمثل» أو أي شيء 
يتصف بالأمثل» و إنما الأكثر مناسية بالنسبة لظرف الحالة المعينة. لذا ترتبط أشكال 
الأبتمال للمصنّعات مع تلك التي لأشكال الظواهر الطبيعية» و تقترن قيمة أبتماليات 
صفات الأشكال في مختلف الحالات» سواء منها الحياتية أو الجامدة؛ أو المصنعة. 
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الاستطيقية إذاً هي فلسفة وظيفة الاستمتاع في الوجود. مقابل الوعي بزوال وعبث 


الوجود. 
4 - الموت و العبئية و الاستطيقية/ الحاجة الرمزية 


ما إن يعي الإنسان بوجوده و زوال هذا الوجودء حتى ينتاب الفكر شبح الموت. 
و تشغل مسألة الموت أكثر من أيّ مسألة أخرى, و تؤلف النابض الرئيسي و المحفز 
للكثير من فعاليات وجود الذات. لا يؤلف شاغل الوعي و تجنب الموت فحسبء. بل 
نكرانه» كحدث و كمصير نهائي لا بد منه» سوى الفكر العقلاني» الذي ظهر مع عقلانية 
الحداثة. الذي يعي بضروريات الوجود البيولوجي وواقعية الزوال”:", 

وصف «ميشيل دو مونتاني» (81826]ه210 06 اعطه8/11) مقام العرش الأعلى 
في العالم بأنه لا أكثر من مقعد لجحر ما. يصف مأساة ازدواجية وعي الإنسان» 
ويقول: وضعه مضحك. فهو واقع لا يمكن إهماله؛ يضم البهجة والرعب في آن 
واحدء الإنجازات البطولية من جهةء ومن جهة أخرى» الموت والتفشخ و التعفن. 
من هنا نفهم الحالة النفسية حيث يسعى الفرد إلى تجنب المخاطر و الموت. فيبتكر 
الكلتشريات و يسخرها كرؤى للتغلب على لغز الوجود. ليقنع ذاته. أنه ليس بالحيوان 
الزائل. لذا نجد مختلف المجتمعات البدائية تتصف بموقف نكران واقعهاء فتسعى إلى 
إخفاء ضعف واقعية الإنسان فى اتجاه متطلبات الطبيعة. و يعبر عن هذه المخاوف 
بعزل المرأة أثناء الحيضء؛ كمثال» لمواجهة ما يعتبره غير طبيعي» في نكران ضروراتها 
البيولوجية”'". تمنح بعض الكلتشريات اسمين للفرد. ك «محمد علي». أو لا يمنح اسم 
بل يخاطب بأبي فلان, ك «أبي طالب». و ذلك لتشويش الشيطان, فينفلت الفرد من شرّه. 
لأن الشيطان ابتكار لكيان مؤنسن منح صفات أشبه بصفات الإنسان. 


6 ابتكار الاستمتاع 

يختلف الإنسان العاقل عن أي حيوان آخر في أنه زمن مرحلة النمو و النقلة التي 
حصلت ضمن تطور الإنسانيات» نما معه منحى سيكولوجي تفرد به عن الحيوانات 
الأخرى. فأصبح الحيوان الوحيد الذي يعي بأنه سيزول» كما يعي أن المعيش يتضمن 
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ما هو صائح و في المقابل ما هو طالح. تمككن الإنسان أن يعي أن ضمن هذا النمو رؤية 
وحساً غير ذلك الذي يرضي الحاجة القاعدية» بهدف تأمين البقاء. وهي حاجة حيث 
تستقل عن واقع متطلبات الوجود في المخيّلة» ويعير بذلك جسراً من عالم واقع الوجودء 
عالم الحاجة القاعدية» النفعية و الرمزية» التي هي إدامة الوجود و إرضاء سيكولوجية موقع 
الذات بين الظواهر و مختلف الكيانات الأخرىء إلى الضفة الأخرى» عن طريق جسر 
متخيّل» و عالم مبتكر ضمن المخيّلة» و هي إرضاء الحاجة الاستطيقية التي ابتكرها فكر 
الإنسان العاقل و أضافها مقوماً كما لو كان متأصلاً في مركب الحاجة. كما أقدم في مرحلة 
عبوره إلى ضفة الاستمتاعء ابتكار أداة الاستمتاع من لعب و مزاح و فئون كالرسم و النحت 
والرقص والغناء و تزيين البدن و الملابس و تنويع الطعام وغيرهاء التي أخذ يبتكرها 
و يجعل منها في الوقت نفسه أداة التعبير عن هوية الذات؛ و هو تعبير يسخّره كأداة استمتاع 
بالوجود. يتمثل بتزيين قادة المجتمع بالأوسمة و بالملابس الطقسية من قبل رجال السلطة 
ورجال المعابد و تبرج النساء؛ و تزيين مناسيات طقوس العيادة و اللعب في المناسبات 
الفصلية. يحصل كل هذاء في تداخل مع إرضاء سيكولوجية هوية الذات» إرضاء الحاجة 
الرمزية» و لكنه في الوقت نفسه يؤلف كاستمتاع بالوجود كينونة مستقلة. 


فالمصنَّ المبتكرء مهما كانت وظيفته في مجال الحاجة القاعدية؛ يُحمل في آنيات 
نقل المادة الخام كالخشب و الطين و الصوف إلى شكل المصنعء معالم من الحسية 
الاستطيقية التي تتكون في آنية تفعيل الابتكار. لذا يتضمن تفعيل الابتكار متعة يتفرد بها هذا 
التفعيل. لأنَ الابتكار لا يتضمن أداة جديدة و تعاملاً جديداً مع البيئة» بل يتضمّن كذلك 
معرفة جديدة تقود إلى وعي بعالم جديد. عند تراكم هذه التفعيلات الجديدة التي تصبح 
جزءاً من تكوّن الذات» و الفكر والبدن» يكون قد نما البدن و أخذ صيغة جديدة» وهي 
السيرورة التي أدت إلى ظهور الإنسان العاقل» و التي لم تزل تحدث في الزمن المتضمن 
الخبرة و الابتكارات الجديدة: و تغيراً في الكيان البدني الفكري. وهي آلية ما اصطلح عليها 
بال #براكسيس» (578«15)» و هي آلية نمو الإنسان عن طريق العمل المبتكر. 

لقد تطور الفكرء و تجاوز محض غريزة ضرورات البقاء» و أصبح يتمتع بقدرة 
إحداث ثقلة إلى عالم يبتكره حصراً في المخيّلة. وهو عالم مبتكرء عالم الاستمتاع؛ 
كالاستمتاع بأبتمالية شكل الأشياء و ممارسة تحقيق هذه الأبتمالية للوجود في 
المصئّعات» و في حركات البدن التي يسخرها في ممارسات معينة كالغناء و الرقص» 
و الحبء والثمل و اللعب و التمثيل و اللهو بمختلف صيغهاء و غيرها التي تبتكرها 
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القدرات الحسية. أو» يبتكر خلاف هذه المسيرة الطبيعية عالماً آخر يفترض وجوده 
بعد الزوال» حيث تتحقق الراحة الأبدية و الطمأنة الأزلية. فتؤلف هذه الرؤية إرضاءً 
سيكولوجياً منحرفاً عن واقعية الوجودء ضمن محض أوهام متخيّلة. 

بينما يؤمن إرضاء الحاجة الاستطيقية متعة سيكولوجية ذات الفرد بواقع وجودها. 
فتمنح الذات لذاتها قيمة غير تلك الرمزية» وهو الوعي بكيان وجود قيمة الذات التي 
تستمتع بوجودها و تتفرد به. فحينما يرضي الفرد الحاجة الرمزية يطمئن هوية الذات» 
وهو تفعيل إرضاء في تداخل و ترابط مع هوية الآخرين في المجتمع. يحقق إرضاء 
الحاجة الاستطيقية» استمتاعا ذاتيا ليس بالضرورة معلناء كخلوة الاستمتاع بقراءة الشعر 
و الأدب و الطعام اللذيذ و الغناء و التأمل في جمالية الطبيعة. 


- الرمزية و الاستطيقية 


و تضفي وظيفة الحاجتين الرمزية و الاستطيقية نظرة متذاوتة على الواقع» أي 
نظرة سيكولوجية ذاتية واعية بذاتها على واقعية الوجود. فتتقدم هذه الذات الواعية» 
و تجرّد هذه الواقعية من واقعيتها و تضفي عليها تصورات من عندياتهاء لا تصورات 
عملية» كما فى تعامل إرضاء الحاجة النفعية. و إنما تحمل عاطفة و فنطزة و مزاجيات 
ولرجييات وخينات تن ارعانا و مةالظاكه رعداها ذاناء وغيرها من الراك 
الفكرية الأنلوغية العقلانية و اللا عقلانية» التي يسحْرها الفكر في تأمين صور مريحة 
للواقع» أو كاذبة عنه. و بهذا تتمكن الذات من تأمين تصورات هدفهاء لتطمئن على 
سيكولوجية وجودها. 

إن واقع الهدف البيولوجي للحياة» هو إدامة الكيان في الوجود. ليتمكن من إدامة 
الجينات عن طريق التكاثر. 

يختلف الإنسان عن أي حيوان آخر في أنه في مرحلة النمو و تطور النقلة من 
الإنسانيات إلى الإنسان العاقل» نما و اكتسب منحى سيكولوجية تفرد بها. أصبح كيانا 
بيعي بعد أن يحقق كل ما يتمنى له أن يمتلك وجوده من مقام مناسب. و ملكية تؤمن 
وجوداً مريحاء و تأميناً لذاته تكاثر نسله. والإنسان يعي بأنه سيزولء و لذا يشعر بعبثية 
الحو سراد أكان هذا الوعى شدي لو مباشراء وسواءيظيله أوييتكر اوهاماً تكرعنا 
الوعى. 
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كما أن هذا الوعى لدى الإنسان يختلف جذرياً عما هو عند الحيوان» في أنه وعى 
يمل و يسأم بسرعة؛ و ربما سيتعرض قبل الموت و الشيخوخة إلى المرض. فهو وعي 
لواقع رهيبء أو إنه واقع قلق و مُرهَب. فالإنسان يولد مع هذه الرهبة» و مع واقعية 
ازدواجية الوجود واللا وجود. 

والإنسان كذات. في الوقت نفسه؛ حر في قدرته تجاوز واقعية عبث الوجوده 
و تجاوز الخضوع لمحض غريزة البقاء» فيحولها إلى كلتشريات من نوع آخر. فيجابه 
هموم الوجود بصياغات استطيقية يبتكرهاء إن كانت فنية أو شعرية. فيرتقي بذلك 
و يصبح قائد ذاته» ويستمتع بما تمتلك الذات من هذه السيادة الحرة بذاتها. 


ففي مرحلة الدمو و النقلة من الإنسانيات إلى الإنسان العاقل» نما و تمكن 
ضمن هذا النمو من ابتكار رؤية و وعي و حس غير ذلك الذي يقود إرضاء الحاجة 
القاعدية» التي تؤمن له إدامة البقاء. و إنما حاجة جديدة تقود الوعي إلى خارج واقع 
متطلبات إدامة الوجود. يحقق إرضاء هذه الحاجة» و يهذبها ضمن المخيّلة» محصلة 
للقدرات الابتكارية التي تحملها المخيّلة نفسها. فيسخر الفكر هذه القدرات و يعبر 
الجسر إلى الضفة الأخرى من الوجود. غير واقعية هموم البقاء. خارج عالم الحاجة 
النفعية و الرمزية» خارج مركب حاجة إدامة الوجود و إرضاء سيكولوجية موقع 
الذات بين مقومات الوجودء بمختلف صيغ تنوعاتها و تقلباتها. لقد انتقلت الذات 
إلى هذه الصيغة من الوعي بالوجود. بعد أن عبر هذا الجسر إلى وجودٍ يظهر في 
الوعي فقط. في آنيات وعي سيكولوجية الذات ضرورة تجاوز هموم إرضاء الحاجة 
القاعدية» فتقدم على إرضاء الحاجة الاستطيقية. فتسعى لها و تحقق استمتاع الذات 
بوجودها. 

أصبحت أشكال المصئعات في المخيّلة» مهما كانت وظيفتها في مجال الحاجة 
القاعدية مستقلة» و تؤمن له وظيفة الاستمتاع. يشترط هذا الاستقلالء أن يتمكن الفكر 
من أن يحمي المخيّلة من هيمنة الحاجة القاعدية على مركب سيكولوجية الذات. 

فأقدم الفكر و طور كيانه وابتكر متعة الوجود؛ إضافة إلى إدامته» و فصل هذه 

الحاجة عن الحاجتين النفعية و الرمزية. فأصبح لهدف الحياة الواعية بهذه العبثية» وظيفة 
أخرى وهي ابتكار كلتشريات ممارسة الاستمتاع بالوجود؛ في مقابل الوعي بعبئثية 
الوجود» والتحدي لها. 
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لكن تظهرء هناك في مقابل ذلكء و تناقضاً مع منحى الاستمتاع. إرادة تذكّر السعي 
إلى المتعة ضمن تفعيل و إدارة معيش الوجود. و تؤلف حالة مرض سيكولوجي. إنه 
غجز معرفي و حسي» يؤدي إلى تعطيل الإرادة عن قدرة الوعي بحرية ذاتهاء وقدرة 
الاستمتاع بهذه الحرية. و ربما تتمثل مثل هذه الحالة بممارسة العبادة في الجوامعء و ما 
تنصف به من ملل و كابة. 


من هنا تؤلف وظيفة الحرفي/ المعمار الذي هو من بين أهم قادة المجتمع؛ 
الدين يحكرون: ويساعيون فى ترع معان الجباعة, فتطوّر الفكرء مع تطور ابتكار 
المصنعات» و أصبح تركيب الفكر أداة ابتكار يحقق تنوع مركب الحاجة. فتنوعت 
المصئعات و تنوع معها التعامل. و لأن التعامل المتكرر عنده يؤلف تجميد ترويض 
قدرات الفكر على الانتباه و الابتكار» فيؤلف حالة تجميد تفعيل قدرات الوجود. فتتبلد 
قدرات الوعي والانتباه» فتمل سيكولوجية الذات من التكرار. بينما يؤلف التعامل 
المتنوع تدريب الذات على قدرات الابتكار» و قدرة مجابهة المستجدات في البيئة 
الطبيعية و الاجتماعية. و لذا بقدر ما يعي الفكر تجميد تفعيل قدراته الابتكارية» فيشعر 
بسأم الوجود. 


١7‏ - السعادة والاستمتاع و السرح 


في ممارسة ابتكار مثير في أي تعامل و في أي مجال ضمن معيش الفرد. حيث 
يندمج الفرد به إلى درجة يشغل كامل وعيه و يستوعبه. في مثل هذه التجربة» و في 
وعيه» و يسرح ضمنها. قد يتحمل الفرد ضغوطاً و مصاعب بدنية و فكرية جمة. ليتمكن 
من الاستمرار في إنهاء تجربة الابتكار» التي يخوضها بوعي كامل» و يسخْر كامل حرية 
إرادته في تحقيق الرؤى الجديدة» في آنية ممارسة البحث العلمي و الفني و العمارة 
و الرياضة غيرها من النشاطات التى يبتكرها الفكر كالغناء و الرقص و التمثيل المسرحى 

حسب الدراسات التى قام بها «أندر س إيريكسون؟ (15125508 420665) من 
جامعة فلوريدا في تلاهاسي (12118835566)) وجد أنه من المعتاد أن يحتاج الفرد إلى 
عشرة آللاف ساعة تدذريب و تجربة ليصبح مختصاً في أي فرع من فروع المعرفة. - 
الوقت» يحوك الدماغ وفرة من الدوائر (1145ا0140) التي تمكن الفرد من أن يحقق مهارة 
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تفعيل عمل ما تلقائياء من غير وعى بكل الحركات. نشاهد هذه القدرة لدى لاعبى 
بين «ميهالي جكزنت ميهاي» (الإلةطتصفمع دم 511© 815812) أن الفرد ما إن يحقق حالة 
السرح» حتى يكون قد انتقل إلى عالم سعادة ضمنية. 

وفى دراسة قابل بها مئة من الأفراد الموهوبين» بما فى ذلك رياضيون (5عاء1طاهم) 
و فنانون و جراحون و لاعبو الشطرنج و متسلقو الجبال» مكنته من التوصل إلى التعرف 

- أولأ؛ حالة من الاستغراق المركزء حيث يفقد الفرد وعي الحس بالزمن و الموقع. 

- ثانيا» الشعور بما أصبح يعرف ب التهدف الذاتي (/5اءذا16 مثناة)ء و هو شعور 
بتفعيل فائدة لذاتها وبذاتها. 

ثالثأء الوعي بأن مهارة الذات متوافقة كلياً مع سيرورة و مهمة العمل» حيث 
تتجاوز الذات الوعى بالملل أو الإحباطء و إن طال زمن العمل. 

- رابع تتصف حالة سيكولوجية السرح؛ حيث يصبح هدف التعامل بذاته. 

لقد وجد «غبريال وولف» 165ئ18 ءاء602661) من جامعة نيفاداء و زملاؤه بأن حالة 
فعل السرح تتطلبُ جهداً أقل؛ أو غالباً جهداً بدنياً وفكرياً لا واعياء وإن طال زمن 
العمل» فتبطؤ سرعة دقات القلب كما يبطؤ التنفسء و هي صفات السرح العميق”". 

والإنسان ليس هو الكيان الوحيد في الطبيعية الذي يلعب ويمزح. فجميع 
الأساسيات (1133165:) و غالب اللبونات (543500215). و كذلك البعض من الطيور 
والحيوانات تلعب أيضاً. ولكن جنس الإنسان يتابع و يستهلك طاقات جمة في 
متمثلة بالسبورت (580:0))» و الموسيقى» والمزاح» والضيافة» و تزيين البدن و الشعرهء 
والرقص». والتسلق» وغيرها من المعاليات الكثيرة. 

وما يفصلنا عن غيرنا من الأجناس الأخرى هو اللغة و أدوات اللعب. وما أدى 
إلى تطور نقلة ثورية في صيغ اللعب التي ابتكرها الإنسان» هو قدرات المخيّلة. 
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ويقول «مارك بيكوف» (861011 ع:813) من جامعة كولورادو: لا تنحصر وظيفة 
اللعب في المرح فقط. بل يعين اللعب أربعة أهداف رئيسة: تطور البدن» تطور القدرات 
الإدراكية» تطور العلاقات الاجتماعية و تدريب الذات للحدث المستقبلي المتوقع و غير 
المتوقع. لذا يؤلف اللعب ثورة تطويرية لنمو قدرة التكبيف. يساعدنا اللعب على تحقيق 
ذلك؛ لأنه يقود إلى وعي يحدد موقع الذات ضمن العلاقات الاجتماعية المركبة؛ كما 
الأشياء المادية كعربة السباق و راكيت التنس (112016 35اهه16) و كرة السلة و البوق في 
الأو ركسترا (2عاةعطء0)) مثلاً. 


يكون اللعب بمنزلة مقلد (13]05ناد51) يساعدنا على التخيل و يهيئنا إلى تجربة 
حالات من غير أن نتعرض إلى خطر كبير. فيؤكد «مارك بيكوف» بأن الأطفال ليبس 
بإمكانهم أن يصبحوا اجتماعيين من غير تعرضهم لتجربة و تدريب اللعب. يتضمن 
اللعب؛ الضحك و الذي يؤلف بدوره آلية تماسك اجتماعي؛ إضافة إلى الوعي بأهمية 
الذات لذاتها ضمن أعماق المخيلة. 


- الفكر الاستطيقي سيد ذاته 

لقد أصبح الفكر حراً في قدرته على تجاوز واقعية عبث الوجود. فيحاكي هموم 
الوجود بصوغ أشكال متخيلة يبتكرها بهدف الاستمتاع بها. و من هنا أصبح الفكرء مع 
حرية استقلال المخيّلة التي اكتسبهاء سيد ذاته يستمتع بحرية الاستمتاع في الكثير من 
نشاطات المعيش اليومي. 

إن وظيفة قدرة تفعيل الحسيات الاستطيقية؛ في جوهرهاء هي إخضاع المنحى 
الغريزي الذي ينحصر في هموم إدامة الوجود إلى إنضاج حسيات تبتكرها و تمارسها 
القدرات الحسية الاستطيقية. فيجعل الوعي بالوجود الذاتي مجالاً للاستمتاع و النشوةء 
بدلاً من أن تبقى غريزية بيولوجية عبئية. 

إن تقبل الفكرء القدرات المعرفية و الحسية لشكل صورة باعتبارها تتصف 
بالجمال» هو في الواقع وعي القدرات المعرفية و الحسية للمخيلة بالتوازن المزدوج 
والمتداخل» بين الأبتمال و الهارموني» في التكوين الشكلي. و بقدر ما تعي به هذه 
القدرات الحسية و تتقبله ذاتياء ستستمتع به. لذاء يشترط الوعي بجمال الصورة: أو 
قبولها بكونها تتصف بالأبتمال و الهارموني (/113825008): أن تعي بالقدرات المعرفية 
و الحسية لهذين الصفتين للتكوين الشكلي. 


بالا 


الفكر الجدر 


4 


فالبقرة لا تستمتع بجمال الحقلء بينما البلبل مثلاًء يغرّد ليس لجذب الأنثى فقطء 


وهكذا يحقق الحرفي و الغنان» أشكالاً ليس بهدف استبدالها بمصتعات 
تؤمّن له قوت المعيشء و دعم هوية الذات فقط» بل كذلك الاستمتاع في آنية ابتكار 
تكنولوجية أشكال المصنّعات» و ذلك في آنيات التفاعل مع المادة و تحويلها إلى 
شكل المصنّع. 
8 الحسيات الاستطيقية وإخضاع المنحى الغريزي 


إن قدرة تفعيل الحسيات الاستطيقية» هي في جوهرهاء إخضاع المنحى الغريزي 
الذي تنحصر همومه في إدامة الوجود. تنضج القدرات الحسية التي يمارسها الفرد 
فيجعل الوعي بهذا الوجود مجالا للاستمتاع والنشوة. بدلا من تكرار متطلبات غريزية 
يولوجية غبثية» والتى يخضع لها الفكر الكسلان والعاجز. 


إن الفرق الجوهري بين إرضاء الحاجة القاعدية و الاستطيقية» هو في أن الأولى 
تحقق السعادة بالوجودهء بينما الثانية تحقق الاستمتاع. و بينما تحصل السعادة ضمن 
واقعية التعامل مع متطلبات إدامة الوجود. فإن الثانية» تحصل في مخيلة عالم خصوصية 
الذات. 


فيحصل تحقيق إرضاء الحاجة القاعدية» عند التعامل مع مادة لمصنع ماء 
كالتعامل مع مادية الكرسي الذي يقوم بوظيفة إرضاء حاجة البدن إلى الجلوسء 
أو شكل الكرسي الذي يمثل مقام السلطة؛ لذا يمثل الوعي باستقرار هوية أفراد 
المجتمع بقدر ما تحقق السلطة استقرار أفراد المجتمع و طمأتهم. بينما يتحقق 
إرضاء الحاجة الاستطيقية عن طريق تعامل حسي مع الشكل» فتستمتع حسية تفردية 
الذات بالشكل. في هذه الحالة الثانية» لا يتمكن تفعيل مادية المصنع التي ترضي 
الحاجة القائمة» وإنما علاقة سيكولوجية الذات مع شكل تركيب مادة المصنعء 
فتكون الذات قد حرّكت قدراتها المعرفية و الحسية المناسبة للصفتين: الأبتمال 
و الهارموني, اللتان يعيهما الفرد معرفياً و حسياًء عند التعامل مع شكل المصنع. 
بهذه الحركة للفكرء يكون قد تجاوز الفكر محض السعادة» في آنيات نشوة 
الاستمتاع. 
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لذا تنقل القدرات الحسية الاستطيقية حس الذات إلى وجود ذاتى تتفرد به» غير 
مرتبط بهوية الآخرين» بل حر من واقعه النفعي و الرمزيء إلى عالم تبتكره المخيّلة من 
عندياتها. بهدف تجاوز واقغية ملل الوجوة وعبشيته. 


يتمثل هذا الموقف من الوجود بموقف الإنسان من الطعامء فهو لا يكتفي أن 
يكون طعامه صالحاً في تأمين البقاء. كما تقبل به البقرة و غيرها من الحيوانات. التي 
لا يوجد تنوع في طعامهاء لأنها مرتبطة و خاضعة لاستراتيجيات غريزية موروثة. بينما 
يمل الإنسان من تكرار التعامل» كتكرار نوع الطعامء فيقدم على تنويعه» لا لسبب سوى 
تحقيق التنوع الذي لا يرضي شيئاً في واقع الوجود» سوى إرضاء طلب المخيّلة للتنوع. 
فتنتقل المخيّلة من واقع القيمة النفعية و الرمزية للطعامء إلى واقع عالم حسية التذوق؛ 
وذلك بعد تهذيب و ترويض القدرات المعرفية و الحسيات التي يرثها غريزياً. فتستمتع 
بالطعام؛ إلى حين أن تمل من الوجبة المعينة» فتنتقل إلى ابتكار وجبة أخرى. و تفترض 
المخيلة بهذا التنوع من وجودها الواعي بأنها حرة من التعامل مع ضرورات الوجود. 
فتستمتع بهذه الحرية التي تبتكر صيغتها و تنوعها في المخيّلة. فتتنقل المخيلة بين هذه 
العوالم المتنوعة التي تبتكرها. و ذلك بقدر ما تحمل من قدرات حسية. تبتكرها و تنوع 
تفعيلها. و بهذا تتجاوز الذات واقعية مادية الوجود و تجعل منه عالماً متغيراً حسبما 
تشتهي القدرات المعرفية و الحسية. فتحقق المخيلة لنفسها حرية الوجود خارج واقع 
قيود الضرورة البيولوجية و الاجتماعية» سواء المادية منها أو المعنوية» و ذلك في 
آنيات تمتع الذات بنشوة حرة تتفرد بها. لذا تؤلف الحاجة الاستطيقية» و هي خارج عن 
الحاجتين الأخربين ‏ النفعية و الرمزية» ضرورة حسية وجودية. 

إنه الموقف من الوعي بالوجود الذي يتناقض جذرياًء أو يرفض سيطرة إرضاء 
الحاجة الرمزية على الفكر» فيتجاوزها. و إن عجز عن ذلك. سيخضع إلى أيديولوجيات 
و ممارسات كبت الذات» التي تتمثل بكبت حرية الذات كالتنسك و العبادة و ممارسات 
الصيام و الصلاة؛ و غيرها من وسائل انتقاص هوية الذات. 


٠‏ ابتكار المصنع أداة إرضاء الحاجة 


إذأء يؤلف المصنّع الاستطيقي المُبتكر أداة مستقلة» مهما كان دوره في مجال 
الحاجة القاعدية» أو مهما تداخل مع تلك القاعدية» إلا إذا تمكنت الحاجة القاعدية 
من إفساد وظيفة الحاجة الاستطيقية» عن طريق هيمنة الحاجة القاعدية؛ و بخاصة 
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الرمزية» على مركب سيكولوجية الذات. فتعطل قدرات الذات عن تفعيل إرضاء الحاجة 
الاستطيقية» و تبعاً لذلك عن قدرة الاستمتاع بالوجود. فالمعبد» الذي يتصف بشكل 
مبتمل سيحافظ على أهميته الاستطيقية بالرغم من زوال الحاجة القاعدية إليه» حين 
تجاوز المجتمع الدين الذي من أجله تحقق تشييد المعبد. و لذا سيؤلف زواله» وإن 
زالت وظيفته الرمزية» خسارة محتملة في إرضاء الاستطيقية. لذا عندما تقدم البعض من 
الأيديولوجيات و تحطم معبد أديان أخرى» تكون قد حطمت ليس الدين المتجاوز فقط» 
بل كل ما يحمل المعبد كمصنع من صفات الأبتمال. و مثال على ذلك تهديم تمثال بوذا 
في باميان من قبل طالبان في أفغانستان. 


إن إرضاء الحاجة الرمزية هو إرضاء ضرورة غريزية فعالة دائماً في سيكولوجية 
الفرد» بينما يحصل إرضاء الحاجة الاستطيقية» عند قدرة الفكر إرضاء الذات لذاتها 
والاستمتاع بوجودها فقط. 


بعد تحقيق هدف إرضاء الحاجة النفعية يكون قد حقق الفرد إدامة الوجود؛ وبعد 
تفعيل هدف إرضاء الحاجة الرمزية» يكون قد حقق إرضاء متطلبات الهوية. و بعد تحقيق 
إرضاء كلتا الحاجتين النفعية الرمزية» يكون الفرد قد استكمل هدف طمأنة سيكولوجية 
الوجود. حيث يقود المنطق حركة تفاعلهما. غير أنه باستكمال تحقيقهماء يُفرغ الوعي 
هذا الوجود من هدف و معنى» سوى ما تبتكره المخْيّلة من أوهام لإدامة هدف الوجود 
بعالم سرمدي خارج الكرة الأرضية. فيقود واقع الوعي بتداول هذا الوجود و دوامتف 
من ملل سيكولوجية الذات؛ و الوعي بعبثية منطق استنفاد الطاقة لإدامة الوجودء الذي 
يصبح لا أكثر من إرضاء حاجة بيولوجية غريزة البقاء ‏ أي تستنفد الطاقة لإدامة وجود 
زائل. 

لهذا السبب تطور الفكره و ابتكر حاجة من نوع آخر» وهي الحاجة الاستطيقية. إن 
وظيفة الحاجة الاستطيقية هي إرضاء متطلبات الاستمتاع بالوجود. لا الاكتفاء بسعادة 
إرضاء الحاجة القاعدية» إنها نقلة حسية تحصل عند تجاوز السعادة: و بعد أن يتحقق 
إرضاء مركب الحاجة القاعدية. 


0١‏ منطق ذانية القيمة و خصائص المادة 


إن تقييم وظيفة المصئّعات التى ترضي كلاً من الحاجات الثلاث. هو تقييم ذاتي 
(©90117زطنا5). لكنها حركة ذاتية ليست حرة كلياً. لأن التقييم الذاتي ينبني على منطق 
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واقعيةٍ التعامل المعرفي و الحسي مع خصائص مادة المصنّع الذي يسخّر في إرضاء 
إحدى الحاجات. بمعنى إنها حرية مقيدة بخصائص المادة المتعامل معها. فمن غير 
الأخذ بنظر الاعتبار دور ظرف التعامل مع مادية المصنّع» يصبح التنظير مثالياً و غيبياء 
وغالباً ما يسخر مفاهيم مثالية كالروح و الإلهام الإلهي. إنه تنظير» بالرغم مما يصبغ 
أحياناً بتعابير فلسفية» فإنه ينبني على قاعدة من هذه الأوهام. 

يفتقد هذا الموقف الفكريء إلى المعرفة المناسبة للقدرات المعرفية و الحسية 
للصفات المادية التي يحملها التكوين الشكلي لخصائص مادية المصئع. فتتصف هذه 

ومن غير الوعي المعرفي و الحسي بضروريات تفعيل هذه القدرات عند تحقيق 
هاتين الصفتين» المعرفية و الحسية» سيفقد دور منطق التعامل مع خصائص المادة,» 
ضمن حركة تصنيع الشكل. كما ستغفل المعرفة عن دور المنطق في تفعيل تصنيع 
الشكل. لأن المنطق يقود إلى تعامل متوافق مع ضروريات خصائص المادة. و من غير 
تفاعل تجريبي واقعيء فلا دور للمنطق في التعامل؛ و لا قدرة لتحقيق صفة الأبتمال في 
إرضاء مركب الحاجة إلى ذلك من غير تفعيل منطق إدارة التعامل مع خصائص المادة. 
المنطق و قيمة التعامل 

يؤلف المنطق معيار التقييم الاستطيقي الذاتي لتقبل وظيفة الشكلء لأنه يؤلف 
واقعية صلاحية التعامل مع خصائص المادة. و خلاف هذاء سيفسد التعامل لتحقيق 
الكفاءة المناسبة» و بالتالي صفة الأبتمال. لأن وظيفة المنطق هي إسقاط التجربة 
الفاسدة» أي» يسقط الفعل الذي لا يتوافق مع متطلبات خصائص المادة المتفاعل معها. 
لذا سيعجز التعامل عن تحقيق صفة الأبتمال. 

القيمتان السلبية و الإيجابية 

هنالك للقيمة في فكر الإنسان حالتان: إيجابية و سلبية. تبتكر القيمة الإيجابية 
بقدر ما يحقق التعامل للصفتين الأبتمال و الهارموني شكل مادية المصنع» لذا تمتد هذه 
القيمة في الزمنء ذلك لأن مادة المصنع تحمل هاتين الصفتين. 

و تصبح قيمة الشكل سلبية مبتذلة» لا تمتد في الزمنء بقدر ما يفتقر شكل مادية 
المصنع إلى هاتين الصفتين؛ و ذلك بالرغم من الكفاءة النسبية التي يحققها المصنع في 
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إرضاء الحاجة القاعدية. إن إرضاء الحاجة القاعدية لا يفترض بالضرورة تحقيق صفة 
الأبتمال و الهارموني. مع ذلك قد يمتد تصنيع المصنع في الزمن» بصفة ملهوجة. 

و هذا يعني أنه سيفسد شكل إرضاء الحاجة القاعدية» ما لم يتحقق في الوقت نفسه 
إرضاء الحاجة الاستطيقية. و هذا ما نشاهده في أشكال أغلب الجوامع التي شيدت في 
العالم الإسلامي منذ بداية القرن العشرين» بما في ذلك الجوامع الضخمة في العواصم 
العربية. فترضي أشكال هذه الجوامع حاجة المؤمن إلى التعبد؛ الحاجة الرمزية؛ ضمن 
إرضاء الحاجة القاعدية» غير أنها تفتقد لصفتى الأبتمال و الهارمونيء فيجعل شكلها 
فابدا واملووجا فهو زوضاء فامد كي الأصل ‏ ْ 


1" قيمة القبيح و الجميل 

إن ما يظهر من جميل و قبيح للمتلفي في شكل و رؤى الظواهر الطبيعية» لا يتضمن 
هدفاً أو قيمة؛ أو هناك كيان ما يمنح قيمة لشكل هذه الظواهر و حركتهاء سوى فكر 
الإنسان المتعامل معها و المتلقي لها. فالقبيح» مثلاء هو تلك الحركة كالعاصفة المدمرة 
أو الأمواج التي تحرّك و تخرق السفنء هي لا أكثر من تصادم قوى حركة خصائص 
الظواهر. ولا تتضمّن قيمة سوى ما يمنحها فكر المتلقيء لأنها بالنسبة إليه» عاصفة 
مدمّرة. فالقيمة هي موقف ذاتي من الشيء؛ و تنبني على ما تمنح الذات من أهمية بالنسبة 
إلى ذاته» في إدامة الوجود و راحته. بينما شكل خصائص المادة؛ سواء في حالة حركة 
أو استقرارء لأنها حالة معينة في الزمن لخصائص المادة» فهي بالضرورة مبتملة» ما كان 
يمكن لها أن تكون غير شكل البديل الذي حصلت فيه و إن كانت البدائل المحتملة 
لا تحصى بسبب تصادم عوامل الصدفة لحركة خخصائص المادة. 


4 عجز تقييم القيمة الاستطيقية في زمانها 

لا تقدر القيمة الاستطيقية التي يحملها الشكلء ما لم تتمتع القدرات المعرفية 
والحسية؛ المتعاملة مع الشكل» بقدرة تقبل ما يحمل الشكل من صفة الأبتمال 
والهارموني. 

هذا ما يفسر لنا لماذا بعض أشكال المصنعات لا تقدر في زمانهاء إلا بعد مرور 
الوقت المناسب حينما تنبني القدرات المعرفية و الحسية بكفاءة تمكنها من تعامل 
يتمكن من استيعاب المعالم الجديدة فيهاء والتي تؤلف وتمثل القيم الإيجابية» التي 
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تدوم في الزمن. مثال واضح على عجز قدرة المعرفة الفعّالة في تقبل الشكل الجديد» 
يبرز في الموقف من أعمال فان كوخ (0085 5هلا) في زمانهاء و موسيقى سترافنسكي 
(/و1وه581). كالضجة التي أحدثتها القطعة الموسيقية (688م5 04 1116 16)) عندما 
عزفت لأول مرة في باريس. لم تثمن أعمالهم إلا بعد مرور مدة من الزمنء و تظهر 
القدرات المعرفية و الحسية المناسبة لتقبل أشكال أعمالهم. و لا يزال أغلب المجتمع 
الإنكليزي لا يتقبل أشكال العمارة الممكننة الحديثة» بعد الرّدة المعرفية و الحسية التي 
تعرض لها بعد منتصف القرن التاسع عشر. 

كما تفسر لنا هذه الظاهرة» لماذا تظهر أشكال تمنح قيماً عالية في زمانهاء بينما 
تزول قيمتها مع مرور الزمن. و السبب من أن قيمتها تزول في الزمن, لأن تقبلها للشكل 
كان بموجب قدرات معرفية و حسية كانت أصلاً قد تجاوزها الزمن» و لذا تفقد قيمتها 
بقدوم الزمن. 


_الفئان 


يفترض الشكل الفني حمل صفتين: أولأء صفة تعبّر عن قدرات حرفية متميزة؛ 
معرفية و حسية. و ثانيآء يسخر المصنّعء الفنان» هذه القدرات الحرفية التي يتمتع بها في 
التعبير عن ذاتيته. و في الوقت الذي يعبّر عن هذه الذاتية» يقدم على دور ابتكار تعبير 
جديد عن القدرات المعرفية و الحسية» و يقود المجتمع إليهاء و يكون قد ابتكر مجالا 
جديداً في التعبير عن تطور المجتمع في مجال معين. ليس بالضرورة أن يتمكن المجتمع 
من تقبل الجديد في هذه الحركة و هذه القيادة في الوهلة الأولى» بل قد يحتاج المجتمع 
مرحلة تنمية» معرفية و حسية؛ حتى يتمكن من تفكيك ما يتضمن الشكل الجديد. 

فإذا كان الفنان حرفياً جيداًء من غير رؤى لقدرات قيادية» سيفقد الشكل أهميته 
الاجتماعية مع مرور الزمن» و هذا ما يحصل لعمل الحرفي الجيد و الذي يفتقد إلى 
القدرات القيادية. 

الفن» بالرغم من أنه تعبير ذاتي, إلا أنه بالضرورة يفترض الحرفة المتميزة 
و القيادة الاجتماعية. و بقدر ما تكون الحرفة متميزة» ستفتح أبوابا جديدة يدخلها 
الآخرون ويبنون عليها صيغا جديدة من التعبير الاجتماعي» و ينضج الشكل المبتكر 
الجديد. 
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المصنّع الذي لا يمتلك حرفة متميزة» سيعجز عن التعبير عن هموم الذات و عن 
قيادة المجتمع. هذا ما نشاهده في غالب المعروضات في صالات العرض الفنية منذ 
نهاية تسعينيات الألفين. 

يصف الهجائي (530551) الأمريكيء ألكابٌ (م085 1خ)» هذه الأشكال بأنها: 
«مصنعات اللا موهوبينء التي تباع من قبل اللا مبدثيين» إلى مذهلين». 

ولكي تكتسب القطعة الفنية المشاهدة المتكررة» و تصبح مزاراً يستمتع بها 
المتلقى تكراراًء يتعين أن تتصف بالتركيب. يصف هذه الحالة فورسيث (عطالاو:ه8) 
ويقول: «فإذا كانت قليلة تصبح مملة لكن؛ إذا تضمنت تركيبات أو مركبات كثيرة» 
يؤدي إلى نوع من عجز بصري» بمعنى» «إن قلّت ملَّتَء و إن كثرت أثقلت البصر». 
3 صا 5أاتاوع؟ ؤتلاع[أمحدمء طعنحه 00 غناط روساعءمط 15 علره؟ عطا لصة 1116 م10) 


.(ل105ئ6؟0 [قبطمععوعم 01 لمتكا 


تؤلف النقلة من الشكل المعروف إلى الجديد غير المعروف» توسع المرجعية 
المشتركة المعرفية و الحسية. و بالرغم من أن الشكل الجديد يخرج عن الأشكال 
القائمة في المرجعية المشتركة» و لم يلتزم بالمباد الأولية للتكوين الشكلي الذي 
كان قائما و مريحا لسيكولوجية الذات» فيسخر فكر الشكل الجديد مبادئ ينبني 
عليها هذا الشكل؛ فتكون قد فتحت بذلك آفاقاً جديدة لحركة القدرات الابتكارية. 
وهنا مصدر متعة الفكر بقدر ما يعي بأنه حقق, كمؤدٌ أو كمتلقٌ تقبل الشكل الجديد 
مضافاً إلى الخزين المرجعي. و يكون في الوقت نفسه؛ قد حقق توسيع المرجعية 
المعرفية و الحسية» و مجال قدرات الاستمتاع. و هكذا أصبحت قيمة الحياة لا تنحصر 
في مسألة إدامة الوجودء وإنما في نشوة الاستمتاع كذلك؛ وذلك بتوسع المعرفة 
و حسيات الذات» فيُوسَّع مجال الوعي بالوجود؛ و تكتسب حرية معيش في عالم قد 
توسع بقدرات الذات نفسهاء و ذلك لذاتها. و إلا يستمر الوعي بالوجودء لا أكثر من 


إدامة بيولوجية عبثية. 


و من غير هذه النقلة في الوعي بسيكولوجية الوجود» ستعجز الذات عن تجاوز 
واقعية عبثية الوجود و ملل الوعي به و يصبح الوعي بالوجود لا أكثر من آلية بيولوجية 
هدفها ينحصر بإدامة الوجودء كما هو في المجتمع الجمعي للنمل و سمك الساردين» 
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مثلاً. إن المجتمع الذي يعجز عن ابتكار كلتشريات اللعب و اللهو و ممارسة مختلف 
صيغ الفنون» سيعجز عن منح قيمة وجودية لذاته. لأن معنى الوجود ينحصر في مخيلة 
منح الذات قيمة لذاتها خارج ضروريات الوجود. و من غير ترويض و تدريب الذات 
على التنوع و الابتكارء سيعجز الفكر عند ذاك عن تحدي الحاجة القاعدية» و إحداث 
النقلة إلى خارج عبثية الوجود. 

لا يتحقق الاستمتاع في أي من الأشياء و الحركات بذاتهاء وإنما يحصل 
استمتاع ذاتي حصراً في المخيّلة. وما هذه الحركات و الأشياء وما تحمل من 
صفات أبتمال و هارمونىء إلا أداة مادية تسخرها القدرات الاستطيقية بهدف 
الاستمتاع. 1 


7 اختزال وظيفة الشكلء و رفض صورة الآخر 


نشاهد في كثير من الحالات عجر بعض شبكات الكلتشريات عن تعامل متوازن 
مع مركب الحاجة. فتركز على إرضاء حاجة ما من غير إرضاء الحاجتين الأخيرتين. 
فمثلاء نجد أفراداً يركزون على إرضاء الحاجة النفعية» كتملّك العقار والمال من غير 
إشراك الحاجتين الأخيرتين في إرضاء مركب الحاجة. أوء يركز البعض على إرضاء 
الحاجة الرمزية» التي تتمئل بالسادة والتنسك. 


إن هدف التلقي في مثل هذه الحالات» في القبول و الرفض»ء لا يسعى إلى 
التعرّف على قيمة الأبتمال التي تحملها مصئّعات الطرف الآخر. و إنما يكون 
تعاملاً يختزل فيه صيغة التلقي بإرضاء الحاجة النفعية أو الرمزية من دون غيرها. 
فترضي الحاجة النفعية حصراًء و تعجز عن إرضاء الحاجتين الأخيرتين. و تعطل 
بذلك قدرة الوعي بالوجود عن تحقيق توازن للقدرات المعرفية و الحسية» ضمن 
مركب الشبكة. . 


كما نجد البعض من الأيديولوجيات تركز على إرضاء الحاجة الرمزية» و تهمل 
النفعية و الاستطيقية. أوء ربما لم تكن متهيئة: معرفياً وحسياء عند التعامل مع شكل 
معين و الوعي بما يحمل الشكل من صفات أبتمالية. فيصبح تعاملها مع الشكل متحيزاً 
وبليداً. وذلك لأنه تعامل تختزل فيه قيمة الشكل بإرضاء هموم الهوية فقط؛ و يهمل 
بذلك ما يحمل الشكل من صفات الأبتمال و الهارموني. 
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فإذا ما سخّر الشكل من قبل جماعة معادية مثلآء يصبح هذا الشكل في مخيلة 
الآخرء أداة معادية ترفضه حسية الذات. وهذا ما يفسر تحطيم تمائيل هوية الآخرء 
بالرغم مما تحمله هذه التماثيل من صفات الأبتمال و الأهمية التاريخية. 

سأشير إلى ثلاثة أشكال» تحمل صفات أبتمالية بامتياز» وقد رفضت من قبل 
الآخر. 

لقد ظهر شكلان في أوج القدرات الفنية للحضارات الزراعية الكبرى» و هما 
شكل ال «سواستيكا» (58/250118) و النجمة المسدسة. و ابتكر الثالث في أوائل 
القرن العشرين» وهو شكل المنجل و المطرقة. رفضت كثير من الأيديولوجيات 
تقبل هذه الأشكال باعتبارها تمثل أيديولوجية معادية. إنها رفض لدلالة رمزية 
الشكل في ظرف و زمن معين. فيرفض الشكلء بالرغم مما يحمل من صفات 
أبتمالية متميزة. و يعبر هذا الرفضء في الوقت نفسه. عن جهل بتاريخ و ظرف 
ابتكار هذه الأشكال. 


فالفرد لا يتمكن من الحس بجمالية السواستيكا مثلاً أو يرفض الحس بهاء لأنه 
يختزل شكل السواستيكا بالأعمال اللا إنسانية التي أقدم عليها النظام النازي. لقد ابتكر 
شكل السواستيكا في المراحل الأولية من تكوين حضارة وادي الرافدين» و يرمز إلى 
دورة الحياة. اعتمدت كثير من الأديان و الكلتشريات هذا الشكل باعتباره يمثل دورة 
الحياة. 


نقش عربي 


إن تحطيم تمائيل آلهة الآخرين» يؤلف سلوكيات تفتقر إلى الحسيات 
الاستطيقية» كما كانت تفعل الجيوش المنتصرة في الحروب عند تحطيم معابد 
و قصور العدوء فيكون بهذا الفعل قد غلبت متطلبات الحاجة الرمزية فيها متطلبات 
الحاجة الاستطيقية. 


نكران المتعة و عجز المعرفة 


تؤلف حالة نكران المتعة في تفعيل و إدارة معيش الوجودء مرضاً سيكولوجياً. 
يحصل هذا المرضء كلما عجز الفرد و الجماعة عن ابتكار تكنولوجيات 
و سلوكيات و إدارة متوافقة من التقدم المعرفي لزمانها. فتغترب الذات عن واقع 
التقدم المعرفي. 

لقد ظهر هذا النوع من العجز و الاغتراب؛ بصيغ متعددة من اللجوء إلى 
ممارسات السحر و العبادة الديئية» و جلد الذات و التنسك. تعبّر هذه الممارسات 
عن عجز هوية الذات و المعرفة التي تسخرها في التعامل اليومي» عن قدرتها على 
تعامل مناسب مع ظرف المعيش المقارن مع التقدم المعرفي. فتظهر بحالات ردات 
معرفية و حالات من الاغتراب المتشدد. وهذا ما يؤدي إلى تعطيل الإرادة عن ابتكار 
و تعامل معرفي متوافق مع التقدم المعرفي في التعامل مع متطلبات الظواهر الطبيعية 
و الاجتماعية. 
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و حينما تعطل الأيديولوجيات إرضاء الحاجة الاستطيقية» ينتكمش معيش الجماعة 
ضمن ممارسات خضوع الذات إلى قوى متخيلة و شبحية: متمثلة بمختلف صيغ قوى 
السحر و قوى آلهة الأديان. فتقيد حرية الذات عن قدرة توسع المعرفة و الحسية في 
مجالات المعيش. 


تتضمن ممارسات السحر و العبادة» طقوساً تتتققص من هوية الذات. التي تتمثل 
في الصلاة و الصوم وجلد الذات والعزلة عن المجتمع في الأديرة و تقشف معيش 
الصوفي. وغيرها من صيغ ممارسات خضوع الذات لقوى متخيلة شبحية. تؤلف هذه 
الممارسات النقيض لحرية الاستمتاع» كما تؤلف في الوقت نفسه. مناحي تكبت حرية 
قدرة الاستمتاع» لا لسبب سوى أنها اغتربت عن التعامل المناسب مع متطلبات واقع 
الوجود. 


4 التنظير المثالي 

لقد عجز الكثير من المنظّرين - قادة المفكرين في مجال الاستطيقية» عن تصنيف 
مركب الحاجة» و من بينهم تولستوي والمنظر (بينيدتو كروتشي» (ععمعن) ماأعلعرء8). 
كمثال فى العصر الحديث. و من قبلهما المثاليون ك «الفيتاغوريين»؛ و مثالية أفلاطون. 
إذ عالج هؤلاء إشكالية العلاقة بين الجمال و المادة» كما لو كان الشكل الجميل ليس 
مادة» ولا قدرة لجعل شكل الحديد و الزجاج و الرخام و الطين أشكالاً نحتية جميلة» 
و مصنعات تتصف بصفة الأبتمال. 

لقد عجزوا عن إدراك رؤى حيث تؤلف كل من مقولات مركب الحاجة النفعية 
والرمزية و الاستطيقية» حاجات سيكولوجية و وجودية لا بد من إرضائها. لم يعتبروا 
أن إرضاء الحاجة النفعية و الاستطيقية» هما مقولتان فكرية و حسية مستقلة إحداهما عن 
الأخرى. بل اعتبروها متناقضة. وذلك أدى إلى إرباك التنظير في بحث العلاقة بين هاتين 
المقولتين. و اعتبروا إرضاء الحاجة النفعية عملا متدنيا. لقد ظهرت هذه الرؤية امتدادا 
إلى كلتشرية انتقاص العمل اليدويء و حرفة التعامل مع المادة. 


"٠‏ الاستطيقية, بومكارتن 


يدين التنظير في الفن و العمارة إلى الفيلسوف «ألكسندر كوتليب بومكارتن» 
متم مصدسة8 0091165 تعلسمءىرواة): الذي ابتكر مصطلح ال «استطيقية)») في 
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الأطروحة التي قدمها في عام »١/70‏ فتأسس من بعدها هذا المصطلح كأحد الفروع 
الرئيسة للفلسفة» و من ثم أصبح يعبّر عن صفة الفن. 

لقد فصل بومكارتن مصطلح الاستطيقية عن مفهوم الأنالوغية (عناعه281ة)» 
«الممائلة»» وعن مفهوم (1.08163) «المنطق». و بينما يسعى عنده المنطق لتأسيس 
المبادئ التي تتحكم في تجربة التعقل» تسعى الاستطيقية في المقابل لتأسيس المبادئ 
التي تتحكم في تقييم الذوق. 

إن الذوق» في مفهوم كانط» هو ملكة الحكم بشكل قبلي على انتقال التعبير عن 
المشاعر الموصوله بتمثيل بعينه من دون وساطة أي مفهوم70". حكم الذوق. حكم 
ذاتي خصوصيء وقبلي (88057 8). «إنه قبلي» لأنه مفهوم يستند إلى فرضية وجود 
حس مشترك» غير قابل للبرهنة أمبريقيياً الحس القبلي هو ذلك الحس الضمني ضمن 
الشبكة الضمنية في الفكر»”؟". حكم الذوق؛ حكم ذاتي» خصوصيء فرديء قبلي. لأنه 
يستند إلى فرضية وجود حس مشترك» غير قابل للبرهنة أمبريقييً"". 

يفترض الأنالوغ في الاستطيقية» أنه لا فرق في المتعة التي نحصل عليها من شم 
زهرة أو تذؤّق قدح نبيذ جيد. وقد لاحظ قبل هذا أفلاطون. أن المتعة الاستطيقية هي 
ليست الاستمتاع بإحساس لطيف فقط. بينما يصر بومكارتن على أن الذائقة تشبه تحقيق 
المنطق» فكلاهما من جنس التقييم (508180108): و كلاهما متحكمان في قوانين. 
ويقول: إن قانون ملكة التقييم (لإأاداءة1) هي كما يلي: حينما نلاحظ تكوين مركب 
معين» فإما نجده تكويئاً مناسباً أو غير مناسبء عند ذاك نلاحظ تكامله (02400100) أو 
عدم تكامله. سعى بومكارتن بهذا التباين» إلى أن يفسر أو يعرض مفهوم الأبتمال عن 
طريق مفهوم التكامل. 

ويقول إن القطعة الشعرية؛ و القطعة الفنية الناجحة» هما منتظمان» وذلك بمفهوم 
الفلاسفة العقلانيين (103]10831150)» خاصة الفيلسوف اليبنتز» (1.61581]2)» الذي يعتبر 
كل شيء منظماً ضمن تناغم الكسموس (05:7308©)» و هو النظام المتناغم للكون» 
أو الكون المنتظم لذاته. يعتبر هذا المفهوم للتكامل في هذه الرؤية» بأن كل شيء هو 

(؟) مارك جيمينيزء ما الجمالية؟: ترجمة شريل داغرء الفلفة (بيروت: المنظمة العربية للترجمة, ,)7١١9‏ 


ص 1142. 
)0014 ما يصطلح عليه ب (501027 .8 )» بقدر ما أفهم القبلي. 
(18) المصدر نفسه. 
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أحسن ما يمكن أن يكون: لا شيء زائداً أو ناقصاء كل شيء هو قائم كما يتعين أن يكون. 
فالتكامل هنا هو تمامية هذا الكل. و بالرغم من أن رؤية ليبنتز هذه تنبني على مفهوم 
كوني لاهوتيء بأن كل شيء متكامل و متناغم باعتباره عمل الله؛ فإن مفهوم تمامية 
الكون» يشير بطريقة غير مباشرة إلى صفة الأبتمال و الهارموني؛ و قد سعى أفلاطون في 
السابق إلى أن يشير إلى المفهوم نفسه. في المثال. 

لذا يصر بومكارتن على أنه يتعين أن يكون العمل الفنيء بهذا القدر من التكامل» 
متوافقاً مع صفة الأبتمال. بحيث يتصف تركيب الشيء بالتمامية؛ بمعنى» أن أي إضافة 
أو حذفء سيسيء إلى هذا التكامل*". 

ويمكن لنا أن نستنتج من هذه المتشابهات الأنالوغية التي جاء بها بومكارتن 
المفاهيم التالية: 

١‏ التمامية (101550)عع )»11‏ إن حالة تمامية القطعة الفئية تجعلنا نتجاوز ثقل 
الزمن» أي التعلق بزمن معين» فتهيئ لنا فرصة لوجوده و لو لفترة وجيزة» زمن من غير 
حاضرء و نكون في دور تعامل مع صفة خارج سيرورة الزمن ‏ في لغة أوضح.ء تمثل 
حالة وعي للتعامل مع الشكل المبتمل. 

١_التمامية؛‏ كما يفهمها بومكارتن و ليبنزء تفترض كفاية ذاتية (1[ع5لاع5ع51111121)» 
أو اكتفاء ذاتي. ولذا يتعين في حالتها المثالية أن لا يشير أو يدل العمل الفني إلى خارج 
نفسه ‏ أي استقلال الشكل عن حاجات الوجود الأخرى. على أن لا تدل مؤشراته أو 
دلالاته على شيء خارج عن تكوينه الشكلي. و حينما تتحقق هذه الدلالة» تصبح مكتفية 
بذاتهاء فلا تؤلف حالة تمثيل شيء آخرء و إنما عرض ذاتي لا أكثر. 

© إن التعامل الصحيح مع القطعة الفنية هو الاستسلام لهاء و انهماك الذات في 
حضورها. يحصل هذا الاستغراقء عند طمأنة سيكولوجية الذات» فنكتسب الحس بأننا 
كردي امساح جراد كر ساعييك عار عالبدا الاي والعجرن لاطت 

لا شك في أن هذه المفاهيم تؤلف المقومات في صفة الوعي بإرضاء الحاجة 
الاستطيقية» و لكنها لا تشير إلى علاقة هذه الوظيفة بإرضاء الحاجتين الأخريين» 
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سوى استقلالها عن عالمها. كما لا تشير إلى آلية تحقيق يق الشكل الذي يرضي الحاجة 
الاستطيقية» و لا إلى وظيفة إرضاء الحاجة الاستطيقية في مركب الفكر من الوجود. 
هموم إدامة الوجودء و الوعي بعبثية هذا الوجود. عند وضعه هذه المفاهيمء كان 
بومكارتن متأثراً بفلسفة الكوسموس الكونية اللاهوتية ل «ليبنتز». 


واختزل هيغل (116861) الحاجة في تطور طرز العمارة» إلى عراخل من تطور 
التعبير عن تطور الروحء الأيديولوجيات الدينية» و اعتبرها ملجأ اروحياًك ينبني على 
الحس بالمقدس. و الإيمان به. فتصبح العمارة عنده كجسر بين البشر و المقدس» 
و تهيئة للفرد و الجماعة كمراكز لتجمعهم. لا شك في أن إحدى وظائف الشكل 
المعماريء من خلال تطور الطرز هي إرضاء الحاجة الرمزية؛ و التي تتضمن العلاقة 
بين الذات و ابتكارها للمقدسات. إن ارا هذه الحاجة كغيرها من مطولات الحاجات 
هي مبتكرة من قبل تفاعل قدرات الفكر مع متطلبات البيئة؛ سواء منها الكيان المقدس أو 
علاقة المقدس بسيكولوجية الإنسان. و المقدسء عند هيغل هو تطور العقل اللا متناهي 
أو المطلق المتمثل بالله. 

غير أن للعمارة وظائف أخرى: النفعية و الاستطيقية. و لا تنحصر وظيفة إرضاء 
الحاجة الرمزية في علاقة الهوية مع الآلهة و المقدسات بمختلف صيغهاء و بتطور 
العقل» بل تمتد لإرضاء ما تمنح الذات إلى الأشكال الحياتية و الجامدة من أهمية 
و ربطها بهوية الذات و إدامة الوجود. لم يتمكن هيغل من تجاوز الرؤى المطلقة الدينية 
في بحثه عن وظيفة الفن و العمارة"". 

أما أرسطو فقد عرّف الاستطيقية» بأنها الوعي بالجمال» و يقول إن ما يجعل الحياة 
تستحق المعيش ليس العملء و إنما الرفاهة و الخلو من العمل. فوقت الخلو من العمل 
يتعين أن يملا بنشاطات تُفْسّر ذاتها. ففي تفعيلها لا يحصل ضياع الوقت. لأن وقت 
الرفاهة و الخلو من العمل؛ يفترض أن لا يهدر الوقت عبئاًء لأن جهد ووقت تفعيل 
الرفاهة يكمنان في ذاتيهما. المتطلبات الاقتصادية/ النفعية فقط» هي التي تفرض ضرورة 
أن يحقق العمل الكفاءة التي قيمتها خارج العمل. لذا فإن استنفاد الطاقة ليس لذاتهاء 
و إنما لتحقيق كفاءة» و هدف خارج عن ذاتها2". 


زثفوفة المصدر نفسهء ص ,.١1٠‏ 
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ويكتب «لي كوربوزيه؟» (6أؤناط01© ع.1آ) بدوره عن الأبتمال: «... لا يوجد فن 
ذو قيمة من غير تفعيل نظام عقلانى «ثقافى» (05062 31نماء7)10]6116*"' . فالعمارة حتى 
الآنء هي ذلك الفن الذي التزم بفعالية أكثر من غيره بمقولة العقلانية. و سيب هذاء أن 
كل شيء في العمارة يعبر و يواسط (84601216) عن طريق تحقيوٌ تحقيق نظام و اقتصاد؛ يؤلف 
هذا التعريف صفة أولية لمفهوم الأبتمال. 


5 السأم و شوينهاور (#عدهطدءممطه5) 


يحتاج وعي أفراد البشر إلى تغبير حاجاتهم و إلى تنوعها. فلو افترض أن هناك 
طقماً ثابتاً للحاجات الطبيعية: مثل الجوع و الرغبة الجنسية و الحاجة إلى الملجأً”", 
وقد اطمأنت كلها إلى حد ماء فيقترح شويبنهاور بأنه في هذه الحالة» سيتغلب السأم 
على وعي الذات. فيسأل» كيف لنا أن نتمكن من الهروب من السأم و الملل؟ فيقترح 
عن طريق زيادة حاجاتنا إلى أبعد عن الحد الطبيعي» و عن طريق تطوير» مثلآء حاجات 
غير قائمة. ربما من الأدق أن نقول حينما وعى الفكر بعبثية الوجود و سَثِمَ ابتكر الحاجة 
الاستطيقية بكونها مقولة مستقلة عن الحاجة القاعدية. 


تلخيصاً لكل هذاء ينبني تطور المجتمعء و ما يتضمن من فكر و تفعيل للدورة 
الإنتاجية على نمط مبدئي يمتد في الزمن. بينما في معيش المجتمع اليومي» و في 
مراحل تطور حضارة الإنسان يبتكر و يسخْر أنماطاً متعددة بصيغها الماكرية 


والمكرية. 
شرط ظهور الفن 

يمكن لنا أن نختزل شرط ظهور الفن و ظرفه و تقبله من قبل المجتمع بثلاثة 
عوامل: 


١‏ وجود تقليد يمتد في الزمن لتكنولوجيات حرفية متميزة» و منح قيمة من قبل 
المجتمع عامة؛ و بيئة المهنة خاصة:؛ إلى هذه القدرات التكنولوجية. 


خف لم أجد ترجمة عربية لمصطلح (اقداءة|!15)6)» ولم أتمكّن من صياغة ترجمة له. ابتكر هذا ! 

في القرن التاسع عشرء و سخّر أولاً في روسيا. وعبّر عن هؤلاء المتعلمين بدرجة عالية» و الذين يحملون قيما 
اجتماعية عالية. يمكن اعتبارهم الأمناء على المفاهيم التعليمية و القيم الراقية للمجتمع» من غير أن يكون لهم 
مصلحة ذانية. و لذا لا تعبّر كلمة مثقف عن معنى هذا المصطلح. 
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وجود قدرات ابتكار من بين الحرفيين تمتلك حرية قدرة التعبير عن هوية 
هموم خصوصية الذات» حيث تقدم على مخاطرة تجاوز تقاليد الحرفة» التكنولوجية 
والحسية؛ و عرض البديل لها. فتعبر عن خصوصية نشوة الذات و لذّاتها. 

'" - تفترض هذه المخاطرة توافق هموم الذات المبتكرة و تداخلها مع سيرورة 
تطور حسية الجماعة. لا ضرورة كما هي في مخيلة الجماعة. و إنما كما هي في مخيلة 
الحرفي/ الفنان بعد أن ابتكرها في مخيلته. و ليس بالضرورة أن تنتبه الجماعة و تستوعب 
معانيها في الوهلة الأولىء حتى إن تمكنت الجماعة من فك معاني عموميات تركيب 
الشكل المبتكر ضمن مرحلة التلقي الأولية» و تصبح عند ذاك مقومات في هويتها. 
إذ يجوزء و في كثير من الحالاتء أن يؤجل فكها و تقبلها من قبل القدرات الحسية 
للأجيال اللاحقة. المهم . منح الحرفي هذا الحق و الحرية» و تقبل تقبل المجتمع انتظار قدرة 
فك دلالات معانى الشكل الذي يبتكره. 

إن ما يميز أية حضارة عن غيرهاء أو ما يقارنها بأخرى» هو وعي موقع الذات 
في الوجود عامة؛ و كيفية إرضاء الحاجة الاستطيقية» و علاقة هذا الإرضاء مع مركب 
الحاجة القاعدية. ذلك لأن إرضاء الحاجة الاستطيقية لا يتحقق إلا بعد إرضاء الحاجة 
القاعدية» و بالقدر السيكولوجي المناسب. يفترض الوعي الاستطيقي وعياً بأن الوجود 
عبث بيولوجيء في د فيعى الفكر ضرورة ابتكار تفعيل إرضاء الحاجة الاستطيقية. فالوعي 
بالوجوه لا محضر مشضن ناف الذات» و تحقيق السعادة» وإنما كذلك إشكالية الوعى 
بزوال الوجود و عبئيته» و ابتكار وجود حيث يتحقق إرضاء الحاجة الاستطيقية» و تبعاً 

ربما كان أبلغ ما كٌتب في وصف عبئية الوجود جاء في مسرحية ماكبث ل 
لاشكسبير4») حيث يصف مكبث هذه العبثية بقوله: 

مكبث:.. 

كان لي فيما مضى وقت أفضل 

ا وي 


الى يو 


يزحف عد وعد وعَدٌ 
بهذه الخطى البطيئة من يوم إلى يوم 
إلى آخر لحظة مكتوبة للحياة. 


ف 
ممسسسهمرر]| 


وكل أيامنا الماضية أنارت للحمقى 

الطريق إلى الموت المعمّر. انطفئىء انطفتىء أيتها الشمعة 

القصيرة الأجل! 

ما الحياة إلا ظل سائرء ممثل يثير الشفقة 

يؤدي ساعته على المسرح بتبجح و اهتياج. 

و بعدئلٍ لا يسمع منه شيء 

الحياة حكاية يرويها ممثل أخرق 

مشحونة بالصخب و النزفء و لا تعنى شيًا..0". 

وهكذا منذ أن وعى الإنسان العاقل بواقعية الزوال وعبث الوجودء أخذ يبتكر 
مصنعات و ممارسات يسخرها في الاستمتاع مقابل واقعية عبثية الوجود. عن طريق 
ل وي كر الم حر عد يي 
واعتضار الوجود بإدامة 5 و التكاثر وإرضاء الحاجة لسعاي 
الهوية» في انتظار يوم الحساب. حيث تتخيل المخيّلة بأنها إذا ما خضعت إلى متطلبات 
النص» ستمنح وجودا أزلياء بدون عمل»؛ و جنس مباح» و وفرة طعام. 

ومثلما وصف مكبث عبث الوجود» وصف أبو نؤاس الاستمتاع في العالم 
الدنيوي لمن يمتلك وجوداً خارج الأوهام و الحس المرهف. 

فعندما حبس الخليفة الأمين الشاعر أبو نؤاس لاتهامه بالزندقة. أجاب: احُبستٌ 
لأنني أشرب خمر أهل الجنة و أنام خلف الناس. و كان يقول: خمر الدنيا أجود من 
خمر الآخرة؛ و الله قد وصفها بأنها لذة للشاربين. فقيل له: كيف هي أجود؟ قال: «لأن 
الله تعالى جعلها نموذجاً و النموذج أبداً أجود». 

لذا تفترض الممارسة الفنية والاستمتاع الاستطيقي قدرة تفرّد الذات» و فرض 
لذّاتها مقاماً اجتماعياً لهذا التفردء وهو موقف منافٍ للسيكولوجية الجمعية» العامة من 
الناس. و قد وصف عبد الرحمن بدوي ما يسمى الفن في الحضارة الإسلامية؛ يكوته 
لا أكثر من زخرفة هندسية (660506686). لأنه يفتقد إلى تفرد الذات التي تعبّر عن 

انلضف وليم شكسبير» مكبثء ترجمة و تعليق صلاح نيازي (القاهرة: دار الشروق» .)5٠0٠١‏ 
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خصوصية ذاتها. إنه تفعيل حرفة تطورت و نضجت لتعبّر عن الذات الجمعية» وعن 
فقدان الذات المتفردة. بمعني» إن الزخرفة هي تصنيع حرفي آلي؛ قد تكون دقيقة 
و متنوعة وماهرة: لكنها تفتقد القدرة على تحقيق التعبير عن وجدانية و عاطفة الذات 
المتفردة. بيئما الفن هو نقلة الذات لذاتها إلى عالم تبتكره و 3 تتفرد به» فتعرضه للآخر 
لا لسبب إلا لبيان قدرتها على التفرد؛ و التعبير عن نشوة خصوصية هذا التفرد. و لأنها 
ذات تعبّر عن ذاتهاء فتعي حسية و هموم الكيانات الحية التي تُظهر في شكل المصنّع» 
حيث يصنعها ويمنحها الصفة الفنية. وهذا تماما ما تمكن منه النحات و الرسام 
والمعمار و كاتب المسرح و الخزاف الإغريقي» بأكثر من ثلاثة عشر قرناً قبل ظهور 
عقلانية المعتزلة. 

إن إرضاء الحاجة الاستطيقية ليس ترفاً. لقد أقدمت جميع الشعوب. منذ أن ظهر 
الإنسان العاقل» و توسع المجتمع. على تحقيق قدر معين في إرضاء مركب الحاجة. 
لقد تحقق إرضاء هذا المركبء مهما كانت بدائية معيش الجماعة و تصورها للوجود. 
وقد حقق إرضاء هذا المركب بالصيغة و الأشكال حسب قدراتها التكنولوجية 
والحسية. وقد تحقق هذا الإرضاء في مجتمع الصيد مع إدارة لرؤى يقودها السحرء 
ومن ثم مع ابتكار الزراعة فابتكار أنظمة الأديان متضمنة رؤى قوى تعدد الظواهر 
الطبيعية» فتعدد الآلهة. و سواء أكانت الممارسات سحراً أم عبادة تعدد الآلهة. قد 
أرضت مركب الحاجة؛ فكان الاستمتاع في مختلف المناسبات مقوماً أساسياً في 
تنظيم الممارسة الترفيهية أو الإنتاجية. خلاف هذاء ظهرت أحياناً. و في حالات نادرة 
أمراض خرافية و ماسوشية (1553ط84350) كجّلد الذات» و تعطيل الاستمتاع بهدف 
ممارسة العبادة. 


الإسلام» هو من بين الأديان القليلة التي ظهرتء و يُعجز فيها عن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية في طقوس العبادة. لقد ابتُكر عدد كبير من الأديان» و زال الكثير منهاء ولم 
تزل 6٠١‏ ديانة فعَالةَ في عالم الحاضرء تمارس أغلبها صيغاً من الاستمتاع ضمن طقوس 
العيادة. 

لقد بدأ الإنسان العاقل يستمتع بالتعامل مع المصئّعات التي يبتكرها. لم يظهر 
تنظير يعبر عن كيفية تعامله في إرضاء الحاجة الاستطيقية» مع أنه ظهرت ممارسات 
كثيرة استمتاعية في الأساطيره و الإغريقية مليئة بها. تأخر التنظير في الوعي بالاستمتاع 
حتى ظهور الفلسفة الإغريقية. و كان سقراط ربما أول من أشار بوضوح إلى أهمية 


لك 


م 
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الاستمتاع في معيش الإنسان. و الاستمتاع أول ما ظهر كان بمعنى (4:]858:18)) و تعني 
الحياة الهادئة» من غير ألم بدني؛ والخالية من الإزعاجات و المآسي السيكولوجية. 
فكانت رؤى لا تميز بين السعادة والاستمتاع. أول من وسّع هذا المفهوم كان أحد 
مريدي سقراط» و هو أرستبيوس (ناطمأ]4115). و افترض بتعيّن أن هذه الممارسة تقاد 
بموقف عقلاني, و لذا أهمية الوعي الفلسفي لتحقيق السعادة فالاستمتاع. و من بين قادة 
هذه الرؤى كان أبيقور و بيرو و ديموفريطس و لوكريتوس. ومن بعدهم ظهرت الفلسفة 
الرواقية» والتي أكدت كذلك ال «اتاراكسيا»؛ راحة البال» و من بين قادتها شيشرون 
وسنيكا و إبيقطيتس (قلاعاء1م8). 

لقد ظهرت المعتزلة واطلعت على البعض من الفلسفة الإغريقية و الرومانية» 
و عجزت عن الاهتمام بفلسفة المتعة» بل ركّزت كثيراً على المثالية الرومانية. 


كما أنها ظهرت كحركة معرفية ضمن شبكة كلتشريات الأيديولوجية الإبراهيمية» 
حيث وجد المعتزليّونَ أنفسهم فيهاء فلم يتمكنوا من تجاوز جدرانها المُحكمة. تجاوز 
بصيغة واضحة لرؤى قاعدة العقيدة. كما جابهوا وهم وجود قوى خارج الظواهر 
الطبيعية» التي كانت قد انبنت عليها العقيدة الثنيوية» و التي اعتمدتها النصوص القرآنية 
و الحديث. مع تأويلات و تفسيرات لها ابتكرها رجال الفقه. فلم يكن واضحاً لرجال 
المعتزلة أنهم كانوا يعيشون ضمن واهمة كبيرة» ابتكرتها الزردشتية. ولم يتهيأ لها 
الظرف المعرفي لتأسيس قواعد معرفية مادية» تنضج و تتجاوز هذا الوهم. ولم يكن 
مصير مساءلتها و منطق محاجتها للنصء مجابهة حوارية جدلية علنية أكاديمية» سوى 
ما تعرضت له من إرهاب السلطة و العامة. في التتيجة أبعدت المبادئ المعرفية التي 
جاءت يها إلى طى السياة» واتبعا لهذا زال ماحاءت يه من عقلاية عن بباسة المعرفة 
في العالم الإسلامي: فزالت الحضارة الإسلامية بعامتها. 


ويستوضح مدى تخلف السلطة المركزية» و قدرة تعطيلها المجتمع بعامته عن 
التقدم الحضاري. و عجزها عن مواكبة تطور و تقدم العمارة المعاصرة» إذ نشير إلى 
مقامياً متميزاً بالنسبة إلى شبكة الكلتشريات للمجتمع الذي شيد المشروع: الأول في 
فرنساء وهو كنيسة نوتردام في رونشامب رمقطعصه] ,أبددآط يدل عصور»”ة عئاملة) 
(1955» تصميم كوربوزية» مقارنة مع الثاني» وهو تصميم جامع الملك حسن في 
مراكش. 
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صمم كوربوزيه عمارة كئيسة روتردام في فرنساء أكمل شيدها في 2١955‏ 
قبل عدة عقود من الزمن الذي تم به بناء جامع الملك حسن. تمثل الأولى أوج 
التقدم الحسي والمعرفى فى القرن العشرينء بينما الثانية احتضنت عمارة هجينة 
و سقيمة» دلالة على عجز حضارة بكاملها عن التوافق مع زمنهاء و هي غافلة عن 
عجزها. 


ولا تزال النساء لا تظهر في الجوامع؛ ويعزلن في حيز مستترء لأن موقع المرأة 
متدنُء حيث يعتبر بدن المرأة عورة في وجدانية المؤمن. و لذا يتعين حجبها عن أنظار 
الرب الخالق في طقس الصلاة. فهي كيان مدنسء متدن. لذا لا يجوز للذكر المتعبد 
ممارسة طقس التعبد وهو بالقرب من الأنثى. فيعزلهن في حيز بعيد من الأنظار» 
لا اختلاط أمام الرب بين الذكر و الأنثىء لأنهما كيانان خلقهما متنافرين أمامه. بينما 
الرب نفسه في الكنائس» حيث سمحت جلس النساء و الرجال في المكان نفسه» و في 
أفضل ملابسهم و قبعاتهم. 

بينما في الجوامعء لا نجد تمائيل و لا رسوماً و لا موسيقى في طقوس التعبد. 
بينما الرب هو نفسه في الكنائس حيث سمح للمتعبد سماع الموسيقى و تراتيل ألقها 
عباقرة لهم حسية الموسيقى» و مشاهدة الرسوم و المدحوتات و تنوع أشكال الزجاج 
الملون» حيث رسمتها و لونتها حسية قادة حضارة الإنسان» كجزء من العبادة. 
والراحة و سعادة المتعبد. و إذا اعتبرنا أن تصميم كنيسة نوتردام في رونشامبت 
مئل أهم قطعة معمارية نحتية في القرن العشرين» و نحن لسنا بمغالين في ذلك» 
فإن تصميم جامع الملك الحسن مقارنة بها يعتبر من بين أسوأ ما أنجبت العمارة 
الحديثة. 

فكان علينا انتظار بداية القرن الثامن عشر لظهور بومكارتن حيث تحرر الجمال في 
تنظيره من الحاجة الرمزية و الدين بمختلف صيغه. كما تحقق تحرير الحرفي الذي كان 
خاضعاً لنظام رعاية الأمير و الكئيسة للحرفية/ الفنية. فظهر الفنان ذي النزعة الإنسانية» 
المسلح بمعرفة يتفرد بها ويسخرها في التعبير عن خصوصيته. وأصبح سعر اللوحة 
يقيم بمهارة و مقام الفنان. «بيئما كان سعر اللوحة يتحددهء وفق عقد له معايير محددة. 
و يأخذ في الاعتبار» تحديداء عدد الوجوه التي تصورء و الألوان والأصباغ المستعملة: 
فضيء ذهبيء أزرق لازوردي... فضلاً عن الوقت المطلوب للتنفيذ... إلا أن هذا الوضع 
تغير منذ منتصف عصر النهضة: فتراجعت قيمة المواد في تحديد سعر الأعمال لصالح 
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خبرة الفنان» و مهارته و موهيتة.. وانتقلنا بذلك من الكمى إلى النوعى”". فحصل 
الفنان مقاماً اجتماعياً لم يكن له إلا بصي بدائية في المجتمع الإغريقي. فمثلاً عندما 
تسقط الريشة سهواً؟ ‏ من أيدي #تشن» (13)138) )10175-1١590(‏ «ينحني الإمبراطور 
شارلكان. ليلتقط الريشة»7").... هكذا أصبح مقام الفنان. 


”7 نسبية و قيمة العمارة 

أ- القيمة في العمارة 

تتميز العمارة كغيرها من الظواهر الاجتماعية بخصوصية ما تمنح من القيمة 
للمنشأء كشكل و أداة إرضاء مركب الحاجة. لذا سيكون من المفيد أن نسطر صيغ القيم 
التي تمنح لشكل المصنعات» و ظرف تقبلها من قبل سيكولوجية الجماعة. 

١‏ - كما أشرناء إن قيمة المصنع هي موقف التقبل المعرفي و الحسي إلى وظيفة 
المصنع كأداة إرضاء الحاجة. 

؟ - تكمن قيمة المصنع في كم الجهد الفكري و البدني للفرد الفاعل» و الطاقة 
المستنفدة في تفعيل الدورة الإنتاجية» سواء أكان كم الجهد/ الطاقة المستنفدة مناسياً 
بالنسبة لظرف زمان الدورة الإنتاجية. و موقع كفاءة الدورة بالنسبة إلى تطور الحضارة 
بعامتها. أم. خلاف هذاء تفعيلاً غير كفوء في استنفاد الطاقة. 

٠‏ إن كل مصنّع لا بد من أن يحمل إحدى القيم لمقولات الحاجات الثلاث» أو 
مركبهاء و إلا لا يحمل أي قيمة. 

و تظهر هذه القيمة ضمن عدة حالات»ء ربما أهمها هي: 

- قيمة المصنّع كوئيقة تاريخية بدلالة أن ذلك المجتمع المعين» و في ظرف 
تاريخي معين» كان حقق الشكل المعين للمصنع المعين. و لذا يؤلف شكل المصنع» 
مهما كانت وظيفته في إرضاء نوع الحاجة:» وثيقة تاريخية لقدرة جماعة معينة في زمن 
هذا المصنع لتطور خزين إرضاء مركب الحاجة. 


(7؟) جيمينيزء ما الجمالية؟ 
(770) المصدر نفسه. 
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بقدر ما يحمل شكل المصنّع من صفة الأبتمال» تمتد القيمة الحسية الاستطيقية 
كصفة في الزمنء و تمتد هذه القيمة مع تطور وعي شبكة الكلتشريات المتلقية لقيمة هذه 
الصفة. أو يحصل تقييم صفة الأبتمال مع مرور الزمن؛ بقدر ما تتمكن القدرات الحسية 
الاستطيقية لمجتمع ماء في أي زمن» من التحرر من معوقات الحاجة القاعدية» النفعية 
والرمزية. فتقيم ما يحمل الشكل من الحسيات و المعرفة التي تؤمن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية. 

- تتحقق القدرات الحسية الاستطيقية لشكل مصنّ ماء ومن قبل فرد ما. لذا 
تؤلف هذه الصفة حدثا متفردا (1[81010) فى الزمنء؛ و لذا تكتسب هذه الصفة تفردية 


الحدث التاريخي. بمعنى» يتفرد كل متلق في قدرة ترجمة صفة الأبتمال التي يحملها 
المصئع. 

- بقدر ما تعي جماعة ما صفة الأبتمال لمصنّع ماء سواء صنّعت في زمنها أو في 
زمن سابق» فيكون لهذه الصفة دور في تفعيل حوار استطيقي لدى سيكولوجية أفراد 
الجماعة. و هو كذاك بالنسبة إلى إرضاء الحاجتين الأخريين. فيؤلف هذا الإرضاء أداة 
حوار اجتماعي. و يعتبر هذا الحوار من بين أهم وظائف المصنعات في مجتمع حضارة 
الإنسان. فإن كانت أشكال المصنّعات هجينة أو ملوئة بصرياء عند ذاك ستؤلف أشكال 
المضتعات أداة حوار التتماعى فاسل: 

- تفرد القدرات الحسية للفرد المعين» ضمن ظرف التعامل» لذا تتنوع أهمية قيمة 
المصنع. 


ب النسبية المتشددة 


يقدر موقف النسبية المتشددة قيمة ظرف معيش المجتمع المعيّن و ما يحمل 
ضمن شبكة الكلتشريات. فبالنسبة إلى هذه الرؤى؛ لا يوجد تفاضل موضوعي بين 
السحر والعلمء ولا توجد معرفة موضوعية» ولا تعتمد إجراءات عميمة يتعين 
اتباعها في تقييم المعرفة التي تعرض؛ لأنها تعتبر أن كل تقييم هو حصيلة ضمن 
شبكة كلتشريات» لمجتمع أو لجماعة معينة في الزمن. و لذا تفترض هذه الرؤى تقييم 
معايير الكلتشرية المحلية بمعاييرهاء و ليس بمعايير موضوعية عميمة» ضمن تطور 
القيمة في حضارة الإنسان. فمثلاً لا فرق عند المؤمن سواء أكان شكل المعبد يتصف 
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بمعالم ملهوجة خرقاء أم مبتملة؛ المهم بالنسبة له أن يؤلف المنشأ مكاناً مقدساً يؤدي 
الوظيفية الرمزية. 

فيحصل مثلاً» في سيرورة التقييم عجز في توازن قيم مقولات إرضاء مركب 
الحاجة. فيُهمل إرضاء الحاجة الاستطيقية» و يركز في هذه الحالة على إرضاء الحاجة 
الرمزية» و هو ما يحصل في المجتمع المغالي في التدين. 

ج - القيمة والسعر 

الفرق بين قيمة المصنع و سعره هو أن السعر يتذبذب حسب الحاجة إليه في 
السوقء بينما القيمة تعبر عن ما يحمل شكل المصنع من صفة الأبتمال و الهارموني. 
تتذبذب هذه القيمة بقدر ما يتمكن المجتمع أو الفرد من فك ما يحمل شكل المصنع من 
صفة الأبتمال و الهارموني» و يمنحها أهمية تاريخية. 

فالعمارة سواء تلك التقليدية؛ أي التي انبنت على الإنتاج الحرفي» كالعمارة 
المصرية القديمة أو البابلية أو الإغريقية أو الإسلامية» أو مختلف طرز العمارة المعاصرة 
و الحديثة؛ فإن لكل منها صفاتها و مميزاتها و ظروف ظهورها و منجزاتها التكنولوجية. 
مع ذلك فإن قيمة كل منها تقع ضمن مسيرة تطور تاريخ الحضارة بعامتهاء و ليس 
خارج هذه السيرورة الحضارية أو بالاستقلال عنها. و للسبب ذاته. فإذا قبلنا بأن 
حضارة الإنسان» هي في حالة تطور» ستتمكن من تهيئة تقييم مناسب للعمارة المحلية» 
و تسلف الطرز التي لهرت في التارية + يقار ما لمك من تطرير عونت مرضرني 
مما يحقق البشر للصفة الأبتمالية في مُصئّعاته. هذا بقدر ما تتمتع الذات الفاعلة بتحقّق 
تقييم موضوعي لصفة الأبتمال. 

من قير تدرةبيع القيحة موه مميزا في سياق تلو الحضارة يعازتها» .ونين غير 
موقف عقلاني يقيم أهميتها في سيرورة التطور الحضاري» سيعجز التقييم عن أداء 
موضوعي. هذا مع العلم أن الموضوعية هي كذلك في حالة تطور و نضجء مع تطور 


العلم بعامته. 
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تمل الث 


البنيوية و البتى 


اا 
حسما 


١_البنيوية‏ و البنى 


تؤلف رؤية بئيوية ظاهرة العمارة مفهوماً يتجاوز الزمان و المكان في تاريخ علاقة 
الإنسان مع المصئّعات. و موقع الفرد ضمن الدورة الإنتاجية؛ و تبعا لذلك دور الإنسان 
في ابتكار و قيادة تطور حضارة الإنسان. يؤلف مفهوم البنيوية التركيب الهيكلي الذي 
ينبني عليه التعامل مع المادة. فهو انتظام علاقات حركات التعامل مع المادة» بموجب 
نظام لعلاقات المقومات و حركاتها. و ذلك حيئما أخذ الفكر يتعامل مع المادة القائمة 
في البيئة؛ و يحولها و يصنعهاء لتصبح أداة إرضاء مركب الحاجة. بدلا من استعمال 
بدن كما هي الحالة لدى الحيوانات الأخرى ‏ سوى بعض الأدوات اليسيطة التى 
تسخْرها بعض الحيوانات مثل الشيمبانزي. ْ 

لا يتغير نظام البنيوية (عتنااءدم)5) بمرور الزمن؛ ولا يتغير بظرف التعامل مع 
المادة» أو نوعية الحاجة التي تتطلب تصنيع أداة إرضائها. ذلك حينما تكون هذه البنيوية 
هي هيكل التعامل الذي يمتد في الزمن: أي العلاقة بين الفكر و المادة. 


تتألف مقومات البنيوية من: 

المادة الخام القائمة في الطبيعة. 

الحاجة البيولوجية إلى أداة تعامل مع متطلبات البيئة. 

- قدرات الابتكار التي يتمتع بها الفكر. 

بينما تؤلف البنيوية الظرف البيولوجي و البيئي بعامته لابتكار أداة إرضاء الحاجةء 
وضرورة تصنيعها بكفاءة مناسبة» تؤلف البئى (إعنماوهه©): من جهة أخرىء مادة 
المصنّع الذي سيسخر في إرضاء الحاجة المميّئة في الزمن و الموقع. و لذا يتغير شكل 
ومادة المصنّع؛ مع تغير و تقدم الفكر الذي يفاعل نوع المادة الخام؛ و كيفية التعامل 
معهاء و مراحل تطور الفكرء الذي يعي و يبتكر مركب اللحاجة. 
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إذآء مهما كانت سعة المجتمع و ما يحصل عليه من تغير للعلاقة بين التفكر و التنظيم 
الاجتماعي و إدارة الدورة الإنتاجية» فما زالت رؤى موقع الذات في الوجود هي ذاتهاء 
فهي حركات و تغيرات للبنية ضمن البنيوية نفسها. لذا ما يحصل من تغيرات ضمن 
التركيب البنيوي نفسهء هو تغير للبنى» و ليس للبنيوية. لأن وعي الذات بموقع وجودها 
مع تغيّر البنى لا يتغير» و لا يجعلها مغتربة عن الوعي بموقع هوية الذات في الوجود. 


يؤلف وعي موقع الذات في التركيب البنيوي» رؤى لعمومية الذات لذاتها ضمن 
التركيب الالجتماعي: و الرغي يموقعها قن الدورة الإنتادية عقاكر فقا متفاغل فم 
البيئة» و تبعاً لهذا موقع الفرد المقامي و الطبقي في التنظيم الاجتماعي. بينما البنى 
هي الوعي بموقع الذات في التكوين الاجتماعيء المّعْين في الزمن و الموقع, و الذي 
ييتكر البنية المعينة من حيث نوع المعرقة و الحسيات التي يحملها الفكرء كالمادة الخام 
و البيئة المتعامل معهاء و تفعيل الدورة الإنتاجية بصيغتها المعينة. 


فمثلاًء لقد تغيرت رؤى الوعي بموقع الوجود. حينما انتقل المجتمع من تنظيم 
الصيد و السحر إلى الزراعة و الدين» و لم يحصل في هذه الحركة تغيير بنيوي بالرغم 
من التغيرات الكثيرة و المتعاقبة في نوع السلطة و الدين؛ التي ابتكرت ضمن المجتمع 
الزراعي. فألفت هذه المتغيرات تغيراً للبنى الاجتماعية و ليس للبنيوية لأنها وعي موقع 
الذات استمرت مبادثها و لم تتغير. 


تتضمن البنى» المادة الخام التي يحوّلها تعامل الفكرء و يجعل منها أداة إرضاء 
الحاجة؛ ضمن زمن و بيئة و مادة معينة» و لحاجة محددة. و بينما يبتكر الفكر و يصئع 
البنى» كمصتّعات» فإن حركته في التصنيع تقاد بالضرورة بالتكوين البنيوي» حيث يتحقق 
ضمنها التفاعل بين الفكر و المادة؛ ضمن الدورة الإنتاجية التي تمر بأربع مراحل. و كلما 
يحصل توازن بين إرضاء الحاجة و استنفاد الطاقة. تتحقق في الوقت نفسه صفة الأبتمال 
لشكل ذلك المصنّع. 

لا تتغير بنيوية علاقات الدورة الإنتاجية؛ و موقع الفكر بعامته فيهاء لا في الزمن 
ولافي صيغة دور المجتمع المفكر الفاعل الذي يحرك الدورة الإنتاجية. بينما نجد في 
المقابل البنى تتألف من أشكال المصنّعات التي تبتكر و تصنّع ضمن دورة إنتاجية معيّنة 
في الزمن و المجتمع المعيّن» و تؤدي حاجة معيّنة لجماعة معنية في شبكة كلتشريات 
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إن فكر الفرد المعيّنء هو الذي يبتكر التغير و التطور في شكل بنى المصنعات 
في الزمن والبيئة المحددينء كما هو الذي يحرك ويقود الدورة الإنتاجية في واقع 


بجع ل د ها 


العلاقة بين البنيوية و البنى؛ تشبه العلاقة بين قواعد اللغة. و صيغ تسخير القواعد 
في مختلف صيغ الأدب و الشعر و الحوار اليومي. 

لا تتغير علاقات البنيوية» سواء أكانت البنى المصنعة كوخا بسيطأ في قرية نائية: 
ام منشأ ضخماً كالأهرام أو معبد آمون (5:000:) في الكرنك» أو داراً في مدينة حديثة 
في القرن العشرين. ذلك لأن في مفهوم البنيوية يبتكر الفكر الحاجة؛ و تكنولوجية أداة 
إرضائها أيضاً. كما أن الفكر نفسه محدد ضمن البنيوية بالضرورة لإرضاء الحاجة التي 
نفترضها بيولوجية الوجود. 


لقد تجاوز الفكر التعامل المباشر عن طريق الغريزة. فأخذ يستبدل الاستراتيجيات 
الغريزية بتعامل يبتكره» و بصيغ كلتشريات يسخرها في تحقيق وظيفة إرضاء مركب 
الحاجة التى أخذ يبتكرها الفكر نفسه. بمعنى آخرء لقد تحرر فكر الإنسان من 
الاستراتيجيات الموروثة بيولوجياء وأصبح كياناً خارج المتصلة الطبيعية» يقود تعامله 
بكلتشريات يبتكرهاء وهو ما أحدث تغيراً جذرياً في البنيوية. وذلك لأن الفكر دخل 
كفاعل؛ و حوّل الاستراتيجيات الغريزية إلى كلتشريات تقود حركة و سلوكيات 
و طقوس المجتمع في تفعيل الدورة الانتاجية و العلاقات الاجتماعية بعامتهاء و رؤى 
الفكر من الوجود و الوعي به. 


أخذت, في الوقت نفسه. تتنوع البنى بمختلف صيغ أنواع الحاجة. و تبتكر تنوع 
أشكال أداة إرضاء الحاجة. و تنوع التكنولوجيا التي تسخر في تصنيعهاء حيث تقودها 
كلتشريات يبتكرها الفكر نفسه. و عندما أصبح الإنسان يعي بقدراته الابتكارية؛ و بحرية 
التفاعل مع البيئة» أحذ يطور و ينضج قدرات ابتكار تفاعل متنوع مع متطلبات البيئة: 
في توافق بقدر مناسب مع تنوع البيئة التي أخذ يتجول فيها ويجابهها. و هكذا أصبح 
مركب الحاجة لديه مقومات ضمن تركيب كلتشريات يبتكرها الفكر؛ بحكم التنوع 
و ضمن تفاعله اليومي مع متطلبات البيئة - و ليست استراتيجيات غريزية يرئها عن طريق 
الجنات. 


الفكر الجدر 
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فكلما يبتكر الإنسان حاجة جديدة» و يصنع أداة لإرضاء تلك الحاجة؛ تتغير عندئذ 
سلوكياته؛ التي تغير بدورها علاقاته الاجتماعية» و معها تتغير البيئة المعاشة ضمنها. 
وهكذا تظهر في هذا التفاعل المتبادل (12165241012 6121لا )1)؛ بين الفكر و متطلبات 
الوجودء بنى كلتشريات المعرفة و تكنولوجية التعامل مع المادة» التي تحفز بدورها 
الفكر على التغير و التنوع. 


إذأ العلاقة بين القكر مع المادة الخام» و حركة د تصنيع المصنع وإرضاء الحاجة. 
تؤلف ضرورة وجوديةء يقع ضمنها التغير» و ليس فيها. وما يتغير هو نوعية الحركة 
والموقف الفكري و المعرفة التي يسخرهاء كحركة تصنيع شكل مصنع معين» حيث 
يعبر عن حركة معينة ضمن التكوين البنيوي. 


" مراحل حركة بنيوية التصنيع 

إن القوى المحركة للآلية البنيوية هو الوعي بمركب الحاجة. حيث يقدم الفكر 
ويتفاعل مع خصائص المادة الخام» بهدف تحريك دورة إنتاجية» فيصنع أداة إرضاء 
عد الساحة. 


يحصل هذا التعامل ضمن التركيب البنيوي. بحركة تمتد بأربع مراحل» 
وهي: -١‏ الرؤيوية (4108مع26©0): 7 - التصنيع» 7 التلقي. فتؤلف هذه المراحل 
بمجموعها الدورة الإنتاجية المباشرة. و لا تبتدئ الدورة الإنتاجية اللاحقة» ما لم 
تتحقق مرحلة أخرىء مرتبطة بهاء وهي 4 - التغذية الاسترجاعية (08601ع86)» 
حيث تنقل خبرة الدورة السابقة إلى الدورة اللاحقة. فتؤلف معطيات حركة المرحلة 
الرابعة في الدورة الإنتاجية. و بتفعيل الدورة الإنتاجية» يحصل ظهور و تطور البنى. 
وهو المصنّع الذي يؤلف أداة إرضاء الحاجة. يتغير شكل و مادة و تكنولوجية و صيغ 

تسخير المصنع في إرضاء الحاجة؛ المتكيفة بظرف تعامل التركيب الاجتماعي» 
ونوعية البيئة المتعامل معها. وهو ما يجعل ملجأ الإنسان» البيت المصنع كمثال» 
في حالة تطور و تغيرء لا تتوقفء فالفكر ما زال فعَالاً. فيتغير شكل المصنّع و صيغ 
تسخيره في إرضاء حاجة السكن. و تتغير رؤى أهمية المسكن بالنسبة إلى الفرد 
والتضماعة, 


يؤلف المصنّع الأداة المادية التي يبتكرها الفكرء و يسخّرها كمتلقّ بهدف إرضاء 
حاجة معينة فى إدارة المعيش و إدامة وجوده. لقد ظهرت إلى الوجود قدرات الدماغ 
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على التفكر و الابتكار» كحصيلة لسيرورات (250065565) آليات الاصطفاء الطبيعى» 
وغندما عبر الإنسان العاقل المتصلة الطيعية وتحرر من الاسعراتيتجيات الغريؤية 
المحضة.» وأخذ يبتكر استراتيجيات التعامل» و يصنع منها كلتشريات. فأصبحت 
الكلتشريات المبتكرة المتنوعة» هي التي تقود حركة الدورة الإنتاجية» والتعامل مع 


لا تنحصر معرفة العمارة كمصتعات عن طريق تجربة التعامل مع مادة المصنعء 
ودراسة ضرورات تجرية التعامل» و مقارناتها بتجربة سابقة. و إنما يتطلب التعرف 
إلى عمومية هذا التعامل» خارج الزمن و ظرف التعامل»؛ مما يتطلب الوقوف على 
رؤية لعمومية تفعيل التعامل» و وظيفته خارج الزمنء. في سيرورة لا تنتهي. تؤهلنا 
هذه المعرفة للتعرّف إلى بنيويّة العمارة» و هي معرفة عمومية لمختلف صيغ و تطور 
طرز العمارة» فتهيئ لنا قاعدة معرفية لمقارنة مختلف الطرزه و كذلك المعرفة الأولية 
المجردة (85515361) لمختلف صيغ الطرز التي ظهرت في الماضي. 


؛ - الحركتان الماكرية و الميكرية ضمن الدورة الإنتاجية 


تتضمن كل من الحركتين: البنيوية و البنى» تفعيلاً عاماً لحركة تعامل الإنسان مع 
البيئتين الاجتماعية و الطبيعية» و هى حركات متعددة ثانوية» ماكرية (83010) و ميكرية 
(0416150). يحقق الفرد الحركات المقية الثانوية فى إدارة خصوصية معيشه اليومى: 
كما تحقق الجماعة»؛ بمجموعهاء الحركات الماكرية». تحقق هذه الحركات الماكرية 
و الميكرية دوراً فعّالاً في صوغ الحركات بحالاتها العميمة للبنيوية و البنى» ذلك لأنها 
تعالجح خصوصية الفرد و الجماعة» و يتراكمها و تكرارها تكتسب صفة البنى. فمثلاء 


)١(‏ الاصطفاء الطبيعي (158اء6اء5 [13ناةل): هي آلية حركة التطور البيولوجي التي اكتشفها و وصف آلياتها 
جارلس داروين. 

تتوقف حركة آلية الاصطفاء الطبيعي في مجال تطور الكائنات الحية» و تنتهي وظيفتها عندما يكتسب الكيان 
الحي توافقاً مناسباً لأحد البدائل التي تؤمن بقاء الكائن الحي: ضمن ظرف متطلبات البيئة المتفاعل معها و المتحرّاه 
ضمنها. كما تتعرّض هذه الحركة إلى عامل الصدفة, و هو تصادم هذه الحركة مع حركة أخرى لعامل خارج بيئة 
الحركة الأصل. و حيئما نقول إن التطوّر يتوقّف عندما يتحقق التوافق مع قدرات الكيان على إدامة الوجود؛ لا يعني 
حصول توقف مطلق. و إنما يستمرٌ تطور الكيان, و إن بدرجات بطيئة. 

إفة أنتوني غِدِنْرِ علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز الصَّيَاغْ 
علوم إنسانية واجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة. )١١١©9‏ ص .15١‏ 
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يؤلف إرضاء حاجة الطعام بنى إرضاء هذه الحاجة ضمن شبكة كلتشريات مجتمع 
معيّن و في زمن معين. فيؤلف تناول الطعام بصيغة في الوقت نفسه. كلتشرية تتضمن 
مادة الطهو و طقس تقديم الطعام و علاقة متناولي الطعام فيما بينهم» حركة ماكرية لأنها 
تتجاوز خصوصية الذات و المزاجية التى يتفرد الفرد بها. بينما تؤلف هذه الخصوصية 
و مزاجية سلوكية الفرد كسيرورة تناول الطعام حركة ميكرية ضمن سلوكية بنى إرضاء 
حاجة الطعام. و هو كذلك بالنسبة إلى خصوصية الملبسء و إشغال المصدّعات الأخرى» 
كأدوات تناول الطعام و شكل العربة و الأثاث. تتفاعل و تتراكم هذه الحركات الميكرية 
فتؤلف عمومية حركات الجماعة. 


من جهة أخرىء لا يعتبر البعض من العلماء السوسيولوجيينء و من بينهم أنتوني 
غدنزء أن علاقة الفكر ضمن الدورة الإنتاجية تؤلف علاقة حاسمة تحدد موقع وعي 
الذات في الوجود, هذه العلاقة أكدها و اعتمدها ماركس و رؤى الجدلية الإغريقية» كما 
هي نفسها التي نظر فيها هيغل في القرن التاسع عشر. لأن البعض من السوسيولوجيين» 
ك «أنتوني غِدِنْز يشيرون إلى أحداث تاريخية كثيرة حيث لا يعتمد المجتمع التنظيم 
الاجتماعي المفترض عند تغير صيغة الإنتاج. و قد أشار غِدِنْز إلى ألمانيا الصناعية 
كمثال» حيث ظهرت الفاشية بدلا من الديمقراطية. حصل ذلك بالرغم من وجود طبقة 
برجوازية يفترض أن تحقق نظاماً ديمقراطياً. 


لا يأخذ هذا التنظير بنظر الاعتبار ظاهرة الاغتراب» و تأثيرها في صيغ تفاعل 
المجتمع مع الأحداث, و الردات المعرفية و الأيديولوجية التي يتعرض لها المجتمع 
المعين في دور تطوره. و لذا يعجز هذا التنظير عن أن يمنح العلاقة بين التفكر و موقع 
وعي الذات في الدورة الإنتاجية» دورا حاسما في تركيب بنيوية المجتمع. 


تفسر لنا ظاهرة الاغتراب» ليس فقط أسباب ظهور الردات السياسية. كالتي 
حصلت في ألمانيا وإيطاليا'” واغتراب العالم الإسلامي من علوم و صيغ معيش 
الحداثة» حيث ظهرت ردات معرفية و أيديولوجية بمختلف صيغهاء و منها الأصولية 
الدينية. كما تفسر لنا ظهور الردات الفكرية الكبرى» كظهور و توسع الفلسفة المثالية 
في المجتمع الإغريقي» و ظهور الديانة الزردشتية و امتدادها في صيغ الإبراهيميات» 
باعتبارها ردات عجزت عن تقبل الهرطقة و المادية التي ظهرت في المجتمع الإغريقي 
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والهندي فى زماتها. كما تفسر لنا مسيبات الردة فى مجال العمارة» التى تمثلت بعمارة 
النصر الهف كعررية في إتكلتراء زد للارز الترعمها فقالاً فى ممارسة العحارة و(التمير. 
كما تفسر لنا ظاهرة الاغتراب» عجز مجتمع العالم الثالث عن تقبل قيم الحداثة» بما في 
ذلك الوطن العربي» حيث ظهرت العمارة الهجينة و الملوثة بصرياء كما ظهرت امتداداً 
لها أشكال المصنعات الأخرى؛ و ذلك في تقبل الأشكال الهجينة و العيش معهاء من 
غير أن تعي بأنها تعيش مع أشكال ملوثة بصرياً. 


| 
يكمكجصوع 


اا 
حسما 


لمل الرابع 


الدورة الانتاجية 


اا 
يكمككصوع 


اا 
حسما 


إن التباين الجوهري بين سلوكية الإنسان في إدامة الوجودء مقارنة بالكائنات 
العضوية الأخرى بعامتهاء في أن سلوكياتها مسبقة؛ إلى حد كبير» بأنماط غريزية مبرمجة 
باستراتيجيات ترثها عن طريق الجينات» متمثلة بنموذج متميزء و هو سلوك طير التعريشة 
في بناء عشه بهدف إغراء الأنثى. و بصناعة عريشة متسقة و مزوقة» فيكون قد عرض 
الذكر بياناً واضحاً عن كفاءته و صحته. و هو ما يعني بالنسبة إليهاء بأنه ذكر صالح لتوليد 
فراخها. تطير الأنثى بعد تجامعهاء و تفتش عن مكان مناسب لبناء عش تفرّخ فيه. 


لم تتطور أغلب مهارة و خبرة طير الحبّاك (061150ةع/ا) في بناء العريشة» ضمن 
العام الأول بعد الولادة. و لم تكن المهارة التي يتمتع بها كلها مستورثة جينياء وإنما 
تتطور و تنضج خلال عملية بناء العش الأول. يلتقط هذا الطائر مواد متنوعة كالأعواد. 
ينتقيها من مختلف الأمكنة و يصنع منها مدخل العريشة؛ و من ثم يلتقط أحجاراً و مواد 
ملونة» و يزوق بها المدخل و الحيز المحيط بهء ضمن ترتيب منسق في تنظيم مواقعها 
ونَسْقٍ ألوانها. هدفه جذب الأنثى؛ لا المعيش في العريشة. وهو كذلك بالنسبة إلى 
شبكة العتكبوت» تنضف بغاية الأتقان و المتانة: مما يضفي عليها صفة الأبتماق. 


غير أن الحيوان مقيد مسبقاً بهذه الأنماط» غير مخيّر في انتقاء صيغ أخرى 
لسلوكيات إدامة الوجود. فإن ما يرئه من سلوكيات يكون متوافقاً مع متطلبات البقاءء 
وهي سلوكيات تطورت. و تطور معها كيان الحيوان. لتصبح قدرات متوافقة مع 
متطلبات البيئة. و بهذا التوافق تَؤْمْنَ الحاجات الأساسية للحيوان» قدرة التكاثر و البقاء. 
فالحيوان لا يبتكر أداة و صيغ التعامل مع متطلبات البيئة» لأنها محددة بأنماط الغريزة 
نفسها عالت كلك سار ان لوا م مقر ات لب قن معية رمي إلا أنه مع 
تغير البيئة» يكيف الحيوان البعض القليل من سلوكياته» أو ينضجها لتصبح أكثر توافقاً 
مع متطلبات البيئة» و إلا يعجز عن إدامة البقاء. 
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بطل لاقل اسبولاييا ادر ليق البقيع اتسيف سود يي نجاف القيل ملليياً 
ضخماًء يتكون من أحياز متعددة ترضي وظائف متخصصة. بما في ذلك مزارع و مجاري 
تهوية تنظم درجة الرطوبة ضمن الخلية و مخازن المؤونة و مقر معيش الملكة. تتنوع 
صيغ طرائقية ('ا7)61000108) تنظيم هذه المجاري» حيث يتكيف إنشاؤها مع خصائص 
المناخ المحلي و ظروفه. يعني هذا بأن خلية النمل» لا تستورث غريزياً كامل طرائقية 
شيّد هذه المجاري؛ بل تتصرف حسب المتطلبات البيئية المحلية لموقع ملجأ النمل. 


بينما كل خطوة جديدة يقدم عليها الإنسان في استحداث مصبّعات جديدة» تغير 
في المعيش فحسبء بل كذلك تؤثر في الموقف الفكري و نمط المعيش. فهناك علاقة 
جدلية واعية بين إنتاج المصنّع وإدارة المعيش» حيث تنصف بتوتر سيكولوجي بين 
شكل المصنع مقابل الفكرء في إدارة نمط حياته و علاقاته و تصوراته و تمنياته و توقعاته 
للمستقبل. و بقدر ما يكتسب خبرة جديدة» و تنتقل إلى المرجعية المشتركة 025008ه©) 
(©18610636. فتتوسع المرجعية المشتركة» بالنسبة إليه كما بالنسبة إلى أفراد الجماعة 
التي ينتمي إليها. و حين يكون تفعيل المصنع فعَالاً في إرضاء حاجة ماء عند ذاك يضاف 
إلى مصنفات إرضاء حاجة جديدة» كأداة حوار. وبسبب ظهور مصنّع جديد» نتغير 
العلاقات الاجتماعية المتعاملة معه تبعاً لذلك الحوار الاجتماعي. 


يتميز الإنسان عن الحيوان في أنه يبتكر المرجعية المعرفية و الحسية المشتركة» 
وكذلك الفكر الذي يقدم على تجاوزها و تعديلها والإضافة إليها و توسيعهاء فيغير 
مقومات و مركب شبعة الكلتشريات التي يسخرها المجتمع في قيادة سلوكيات 
المعيش. فلا يغير» نمط المعيش المادي؛ بل كذلك نمط المعيش الحسي و المعرفي 
الذي يؤلف مقومات هويته. تصوره الذات لموقع ذاتها بين الجماعة و الأشياء2". 


إذا الفرق الجوهري بين الدورتين هو في الإنتاجية» التي يحققها الحيوان في 
مقابل تلك التي يحققها الإنسان» في أن الكائنات الحية» من غير الإنسان» تولد مع 
استراتيجيات التعامل حسب متطلبات البيئة. حينما تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعية» 
و بقدر ما تتجاوز مرحلة الإنسانيات. بدأ يتجاوز الاستراتيجيات الموروثة» و أصبح عليه 
أن يبتكر بدائل كلتشرية عنها. 


إن شكل جميع الكائنات الحيّة. النبات و الحيوان» هي حصيلة لتطوّر التفاعل 
بين المتطلبات البيئية التي تفرضها على تنوّع نكاثر الجينات في ظرف معيشها. فيحصل 
تغير شكل التكوين البيولوجي عن طريق آلية الاصطفاء الطبيعي (561600102 81861581). 
و تستمر حركة التغيير إلى حين يكتسب الكيان الشكل المناسب لإدامة الوجود بالنسبة 
إلى ظرف البيئة الجديدة. و كلما تتخيّر البيئة» بسبب عوامل تغيّر في الظواهر الجامدة أم 
الحياتية المنافسة» يتعرّض الكيان إلى الزوالء» إلا إذا تغيّرت آلية تكاثر الجينات بحيث 
تظهر جينات جديدة بالقدر المناسب» حيث تتمكن من التعايش مع متغيّرات البيئة. 


)١(‏ كه بإاتو اهنا تهامكعممتايآ) ععمءلعصدط إن عباناعءوصعرعط 116 نوعواط 0ابه ععودك بلقن نطا-الا 
2 .م ,(2011 رؤوععظ هأمدع مما ك8 


١.6 


الفكر الجدر 


4 


و بهذه الحركة؛ يكون تغيّر شكل الكيان الحي. فيستقر هذا الشكل حتى يحصل تغيّر 
جديد آخر فى البيئة» فتتحرّك آلية الاصطفاء الطبيعى مرّة أخرىء» فيتمكن الكيان الحى 
من إذامة الوجود و التكائر بعد أن يتغير التكوين البيولوجي لذلك الكيان: ْ 

تكتسب جميع الكائنات الحيّة. صفة الأبتمال» لأن حركة آلية الاصطفاء الطبيعي 
هي تنوّع تكاثر الجينات إلى حين أن تتراكم تلك المتغيرات و تحقق التوافق المناسب 
مع متطلبات معيش البيئة الجديدة» فيتوقف التغيّر. و هنا مصدر ارتقاء الشكل إلى صفة 
الأبتمال» حركة لا بد منهاء تتحرك في توافق مع متطلبات البيئة لتؤمن البقاء» و ما إن 
تصل إلى هذه الصفة» تتوقف حركة التغير و النمو. 

لقد ورد مفهوم حركة «جدلية طبيعية»؛ على أنه مفهوم لجدلية تعامل رافقت 
الإنسان ضمن الدورة الإنتاجية منذ أن ظهرء كضرورة لإدامة الوجود. بينما الواقع» 
لا يمكن للإنسان الذي تجاوز المتصلة الطبيعية» منذ أن ظهر إلى الوجود كإنسان عاقل» 
أن يحقق تعاملاً طبيعياً في مختلف متطلبات مركب إرضاء الحاجة. فحركة تعامل 
الإنسانء كل حركة؛ لا يمكن أن تكون طبيعية» لأن كل حركة يقدم عليها أو رؤية يبتكرها 
تكون حصيلة التفاعل الغريزي مع الفكرء فيأخذ صيغة كلتشرء و يتجاوز كونه فعلا 
لغريزة» أو طبيعية بالمعنى الصارم (ع5625 05ا8180:0). 

إنها صيغة حركة الجدلية اعتمدها إنتاج الإنسان في كل مكان و زمان. لم يكن 
هذا التعامل الجدلي خياراء و إنما تفترضه ضرورة التعامل مع خصائص المادة» وهو 
وعي منطق التعامل مع هذه الخصائص. ذلك لأن التعامل؛ بقدر ما يكون غير متوافق مع 
خصائص المادة» سيفسد. و سيعني هدر الطاقة. و لذا يقدم الوعي بمنطق هذه العلاقة» 
و هي علاقة متطلبات تغير حالة المادة مع كم الطاقة المستنفدة. و يعطل ما تتضمن من 
تعامل هدر الطاقة. وهنا مصدر سبب تضمّن الإنتاج التقليدي آلية التصحيح الذاتي» 
كذلك ضرورة تفعيل قدرات المنطق في إدارة الدورة الإنتاجية» سواء أكان الفكر واعيا 
بها أم لا. و تسقط قدرات المنطق ضمن هذه الحركة تلك الفاسدة منهاء إن عجز الكيان 
عن ذلك. عندئذ يستمر الفاسد منها. 


؟' - حركة الدورة الإنتاجية 


تنتقل المعلومات المعرفية و الحسية بين مراحل الدورة من خلال أربع حاللات 
متتالية للدورة الإنتاجية. و هي: الرؤيوية» التصنيع, التلقي و التغذية الاسترجاعية. أي أن 
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الدورة الإنتاجية تحصل دائماً ضمن أربع مراحل» سواءٌ أكانت بسيطة أم مركبة» و ينطبق 
ذلك على صناعة كوخ بدائي أم حمامات روما. 


يختلف تفعيل الحركة الجدلية في كل من المراحل الأربع اختلافاً في آلياتها 
و المعلومات المعرفية و الحسية التي يسخرها المؤديء عن تلك في المرحلة السابقة 
و/ أو اللاحقة لهاء بسبب اختلاف وظيفة كل من المراحل ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية 
المعينة» بقدر اختلاف المعرفة المسخّرة في تفاعل كل منهاء و صيغة جدلية التعامل 
ضمن كل منها. 

إن القوى المحّركة للدورة الإنتاجية هى التفاعل بين الفكر و خصائص المادة» 
بهدف تهيئة أداة إرضاء مركب الحاجة. التى تؤدي إلى إدامة الوجود. لكن ضمن 
ديئامية آلية هذه الحركة يتحقق هدفان أساسيان: هما ترويض البدن.ء بما فى ذلك الفكر 
وإدامتهماء وفي الوقت نفسه إدامة الجينات. و هذا الأخير هو هدف الحياة البيولوجية. 


أما بالنسبة إلى العمارة فإن وصف تطورها و تدوين تاريخها بكونه تعاقب طرزء 
كما نشاهده في كثير من التنظير الأكاديمي» هو في واقعه ليس أكثر من وصف المظهر 
الخارجي للشكل الخارجي لبدنية العمارة. فلا يعالج هذا الوصف آليات حركة التفاعل 
الجدلي الذي يسيب ظهور الشكل. لذا لا يؤلف غالبا تنظيرا يتجاوز الرؤى السطحية 
و الساذجة. لواقع تطور الطراز و وصف ماهيته. 


تربية الفكر الذي يقود الدورة الإنتاجية 

هنالك حالتان لصيغة تربية قدرات تفعيل الدورة الإنتاجية. تبتدئ هذه التربية منذ 
الطفولة؛ و لذا تؤلف القاعدة المعرفية و الحسية التي يبني عليها الفرد توسع قدراته 
و تطويرها في معالجة هموم العمارة. 

الحالة الأولى» يتعرض الفكر للتربية ابتداءً من الطفولة إلى الصبا. يتناسب 
التثقيف و التدريب على تعامل حسي و معرفي مع صفات الأبتمال» سواء القائمة في 
الظواهر الطبيعية أو في أشكال المصنعات. فتنبني قاعدة قدرات وعي الفردء و يبني عليها 
المعرفة المكتسبة التي يفاعلها و ينضجها في معيشه في دور الصبا. و تتطور قدرات هذه 
المعرقة مع الزمن معن التعليم بو القربية وز العمارسة. فتصبح هذه القدرات مكتسبة 
قائمة في وعي الفردء يسخّرها كلما تفاعل مع أشكال الظواهر الطبيعية و المصئعات. 
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فيسخر قدراته الحسية و المعرفية» ويسعى إلى تحقيق صفة الأبتمال في أشكال 
المصّعات التي يصنعها. كما يسخّر هذه الإمكانات نفسهاء حين يتعامل مع مصنّعات 
قائمة» و يكتشف فيها صفة الأبتمال» فيستمتع بهاء أو ينبذها بقدر ما تكون أشكالاً قبيحة 
بالنسبة إليهء تفتقد صفة الأبتمال. 


الحالة الثانية» لا يتعرض الفرد لتربية تثقيف مناسب للقدرات المعرفية و الحسية 
فى دور الطفولة. و لذا يشب هذا الفرد من غير أن يحمل القدرات الحسية و المعرفية 
الى يجفل منها قاعدة إدازة تتعيل مطيقيه اليومى:سواء في التغامل نيع الظواهر الطبيعية 
أو أشكال المصنعات. أو التفاعل ضمن الدورة الإنتاجية كرؤيوي أو مصنع. لذاء بسبب 
هذا العوز في القدرات. غالبا ما يعجز عن إرضاء متطلبات مركب الحاجة» بصيغة 
متوازنة. بل يركز طاقاته من أجل إرضاء إحدى الحاجات دون غيرها. أو» يمنح أهمية 
مبالغة لإحداهاء و متواضعة للأخرى. فيعجز بذلك عن تحقيق صفة الأبتمال. و في 
هذه الحالة يحقق مصئعات خرقاء» كما يكون تعامله مع الأشياء» سواء الطبيعية أم 
المصئّعة تعاملاً أخرق» يفتقد حس الاستمتاع؛ و يكتفي باكتساب سعادة إرضاء الحاجة 
التي فضَلها على غيرهاء والتي تنحصر ضمن الحاجة القاعدية» بسبب فقدانها قدرة 
الاستمتاع بصيغة الأبتمال. 

سيعجز الفرد الذي لا يكتسب قاعدة لقدرات التفكر في دور الطفولة» بسبب 
التربية المغلقة و المتخلفة نسبياً لزمانهاء عن التقبل و التكيف مع الجديد المبتكرء كما 
سيعجز بالضرورة عن قدرة ابتكار الجديدء لمجابهة المستجدات. فيصبح غالبا متلقيا 
أصمّ؛ و هنا مصدر أهمية التربية المناسبة في دور الطفولة. 


يتألف تاريخ التعمير الذي حققته حضارة الإنسان في الانتقال من طراز إلى آخرء 
وذلك كلما يحصل تغير في علاقة التفاعل الجدلي بين المقررين في الدورة الإنتاجية: 
مركب الحاجة من جهة؛ و في المقابل التكنولوجية الاجتماعية» وهو ما يعني أنه كلما 
يحقق الفرد أو الجماعة ظرف بيئة جديدة» اجتماعية أم طبيعية» بالنسبة إلى ظروف معيشها 


المعتاد» أو عندما يُحُدث أحدهم ابتكاراً في التصنيع أو في العلاقات الاجتماعية: أو تغيراً 


في التصنيع والموقف من المادة المتوافرة» واكتشاف مادة حديدة» عند ذاك سيحصل 
ظرف جديد إلى تفعيل دورة إنتاجية جديدة . و تبعاً لذلك؛ سيقدم الفكر المبتكر؛ و يبحدث 
تغييراً في الدورة الإنتاجية» فيظهر للوجود شكل جديد لمصنّع جديد. و باستمرار التعامل 
مع هذا الشكل الجديد؛ يأخذ تكرار صيغة هذا الشكل مقام الطراز. 
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إن كل هذه الحالات من ابتكار أشكال جديدة: تنبني على قاعدتين: أولآء مخيّلة 
الفكر المبتكر الذي يواجه الحالة الجديدة» فيبتكر الشكل الجديد. و ثانياً» خصائص 
المادة المتعامل معها. و بحكم كونها خصائصء فهي غير متغيرة في كل مكان و زمان. 
ولكن المتغير هو المعرفة و القدرات الابتكارية» و كيفية التعامل مع المادة. تحدد 
الخصائص كيفية التعامل معها. فمثلاء تحدد مادة الخشب تعاملا معينا معهاء بينئما تحدد 
خصائص الطين و الحديد و غيرها من المعادن, تعاملاً من نوع آخر. فعلى قدرات الفكر 
عند ذاك» أن تبتكر تعاملاً مناسباً مع هذه الخصائص ليأخذ المصنّع شكلاً جديدا متوافقاً 
أكثر مع خصائص المادة» و مع متطلبات الحاجة و البيئة المتغيرة» و يتعامل تبعا لذلك 
مع الحاجة المتغيرة. 


فهناك تحديدات متأصلة في أبعاد المواد الإنشائية و متانتها التي يمكن استعمالها 
في التعمير و كيفية التعامل معها. فمثلاً يختلف التعامل مع الخشب جذرياً عن التعامل 
مع الطين أو الألمنيوم أو الزجاج. وما ينظّم التعامل مع خصائص المادة في الزمن 
المعيّن و المجتمع المعيّنء هو ابتكار المعرفة المناسبة للتعامل مع خصائص المادة» 
التي تسخرها الدورة الإنتاجية في مرحلة تاريخية معينة. لذا فإن التعامل يختلف مع 
مادة الزجاج في القرون الوسطى عنه في القرن العشرين. و تحدد خصائص المادة صيغة 
التكنولوجيا المسخّرة في التعامل مع المادة المعينة. فمثلآًء كانت أبعاد الجسور الخشبية 
في القرون الوسطى محددة بنوعية الخشب. و الخشب محلددا بطبيعة خصائص مادة 
الخشب بعامة”". 


كما كانت أبعاد الزجاج محددة بتكنولوجية تصنيع الزجاجء و بصيغها البدائية؛ وهو 
نفخ الهواء من قبل الجرفي في وسط كتلة صغيرة من الزجاج الليّنء عن طريق أنبوب 
يمتد إلى وسط هذه الكتلة. وعن طريق كم نفخ الهواء و صيغته» يتكيف انتفاخ الزجاجء 
ويأخذ الشكل الذي يرمي إليه المصنّع. نم يقطع الشكل الأسطواني للمنتفخ؛ إلى قطع 
صغيرة ليؤلف زجاج الشيابيك» كما نجدها في كاتدرائيات القرون الوسطى. تغيرت 
صناعة الزجاج في القرنين الثامن عشر و التاسع عشر» حيث ابتكرت تكنولوجية الصب» 
و ابتكر أخيراً زجاج الألواح المحدلة (56615 80114). فحقق التصنيع بهذه التكنولوجيا 
المتقدمة» في منتصف القرن التاسع عشرء صفائح واسعة» فتوسعت أبعاد زجاج النوافذ. 
وقد تمثل هذا في أميز حالاته في مبنى القصر البلوري (ع8126 [هاة0 126). 


زفق .(1965 بع ااتعدوظ عع رمعن) علرملا بج [8) ماوع أمجاعع ناعمل بكعلناءاء1] طادعل] 
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؛ - العمارة التقليدية و دور المتلقي 


كانت أهم صفات إنتاج العمارة التقليدية الحرفية» ما قبل عصر النهضة؛ و ما قبل 
المكننة خاصة. تتحقق بمعرفة حدسية و تجريبية يسهم فيها الحرفي» بصفته رؤيويا 
و مصنّعاً. وفي تلك المرحلة» كان للمتلقي دور فعّال في تهيئة التغذية الاسترجاعية؛ إن 
كان حاكماً أو مزارعاً أو عاملاًء و لذا كان له دور فكري فعّال في مختلف مراحل الدورة 
الإنتاجية. 


ه - دورا الفرد التقليدي و المعاصر في الدورة الإنتاجية 


يتمتع الفرد البدائي المؤدي في إدراك 
عميق لشكلية المصئعات» بما في ذلك 
المنشآت البنائية و علاقته بطرائقية التصنيع» 
و إدراكه لتعامل التلقي أكثر من الفرد المعاصر 
المؤدي في مختلف مراحل الإنتاج. و يرجع 
سبب هذه القدرة إلى أن المؤدي البدائي 
يكون في تماس مباشر مع عمليات التصنيع 
واتساهما فيهاء الأمر الذي يجعله يتمتع 
بمعرفة واقعية مباشرة مع متطلبات مختلف 
مراحل الدورة الإنتاجية. و لذا يكون من هذا 
الموقع متلقياً جيداًء و بهذا الدور يصبح كذلك 
البدائي في تصنيع المنشأ فحسبء بل يسهم أيضاً في صوغ رؤيوية المنشأء فيصبح 
في تماس دائم مع التغير الحاصل في التكنولوجيا المسخّرة. فنجد مثلاً عند مجتمع 
الأسكيمو بناء كوخ ال «إغلو» (18100)» و هو كوخ قببي من الثلج يشيده الفرد من قوالب 
الثلج. لذا فهو مبنى يتطلب الصيانة الدائمة إن لم تكن صيانة يومية. و نجد حالة مشابهة 
عند الهنود الحمر في أمريكاء حيث نادراً ما تدوم ال «تبي ' (©©111/]665)) و هي خيمة 
من الجلد مخروطية الشكلء أكثر من مدة الموسم. إضافة إلى هذا فهي تتطلب الصيانة 
و النصب و تعديل النصب في تعامل مستمر يومي. إذا هذه الممارسة. و التماس المباشر 
اليومي في عمليات التصنيع و التلقي و تداخلهماء تمنح الفرد فرصة تماس مباشر يومي 


لودلا 


خا 
مسلا 


مع تكنولوجية التصنيع. و هو كذلك نسبة إلى المرأة العربية البدوية التي تقوم بصناعة 
غزل الخيمة و نصبها و لفها عند الرحيل”". 

إن أهم صفات الإنتاج التقليدي» هو تحقق تماسك اجتماعي صالح. في انسيابية 
المعرفة التي تقود الدورة الإنتاجية و شفافيتهاء و أهم مسبباتهاء هي: 

أن التطور ضمن حركة التفاعل الجدلى بطىء. لأن تطور المعرفة تدى كلا 
المقررين» مركب الحاجة و التكنولوجية الاجتماعية» اللذين يح ركان الدورة الإنتاجية 
بطيء. فكان تطور المعرفة» التي تنداخل معها العلاقات الاجتماعية؛ بطيء الحركة أيضاً 
بقدر ما كان التركيب الاجتماعى تقليدياً و الجماعات منغلقة على نفسهاء و محتبسة 
في شبكة من الكلتشريات العائلية و القبلية و المحيلة و الإثنية و الدينية؛ و غيرها من 
كلتشريات ممارسة المعيش اليومي» للمجتمع الأهلي. فتقود هذه الشبكات الكلتشرية 
معيش الحاضرء و يمتد فعلها مع زمن الجماعة. 

إضافة إلى بطء تطور المعرفة» كانت المعرفة المبتكرة مقتضبة» متجزئة» كمعرفة 
و ممارسات و قيمء و تعامل مع البيئتين الطبيعية و الاجتماعية. و تبعاً لذلك كان يحصل 
التغيير المتحقق لشبكة الكلتشرية كتغير تكوينات شكلية المصنّعات متجزئة و بطيئة. هيّأ 
هذا الاستقرار و البطء في الأداء و التجزؤ لدى مختلف الطبقات و الفئات الاجتماعية» 
الوقت المناسب للتأمل و استيعاب المعلومات والدلالات و متطلبات المتغيرات في 
شكلية المصنّعات المستجدة. في مختلف مواقع الفرد في الدورة الإنتاجية. حصل هذا 
التوافق واستقرار المعلوماتء بالرغم من التفاضل الاجتماعيء إلا إذا فسدت الدورة 
الإنتاجية. 

فكان في قدرة الفرد أن يُوافق سلوكياته مع متطلبات التعامل في إرضاء مركب 
الحاجة؛ كما يوافق سلوكياته مع سلوكيات الفرد الآخرء والمجتمع بعامته. و تبعأ 
لذلك» يتحقق تقييم مناسب اجتماعي» لجدوى دلالات أشكال المصنّعات. كما تتحقق 
شفافية الحوار» لأن وظائف المصتّعات و أشكالها و المعرفة المسحّرة في تصنيعهاء 
مستقرة في الزمن» تراقق الفرد على مدى الحياة. لذا يتصف الحوار» عن طريق دلالاات 
معالم المصنعات» بكفاءة و شفافية عالية» بين مختلف المؤدّين لمختلف مراحل الدورة» 
بقدر ماهم ضمن المجتمع المعيّن. 
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يهيع بطء تطور المجتمع و الإنتاج التقليدي الفرصة الزمنية للمؤدي للتعررف 
إلى مختلف متطلبات التكنولوجية. و الإلمام بخصائص المادة وما تتطلبه من استنفاد 
مناسب للطاقة . وهنا مصدر قدرة تحقيق صفة الأبتمال في شكل المصئعات. 


تحظى بعض الجماعات بمعيش في ظرف بيئي طبيعي متنوع., للنباتات 
والخيوانات يهين لها أخرف تنوع المعرقة» اللي ندوزه هبيع كارف الأبتكارة ويؤسين 
قاعدة تطور ذلك المجتمع و تبعاً لذلك حضارة الإنسان. خلافاً لهذاء المجتمع البدوي 
الصحراوي» حيث يفتقر إلى هذا التنوع في مجالي النبات والحيوان» فلا يمنح للفكر 
ظرف التعامل و تنشيط قدرات الابتكار» و إنضاج تقبل البدائل. إنها حالة تتمثل بصيغها 
المغالية بمعيش البدوي العربي. 


في مقابل عجز التكيف مع التقدم التكنولوجي و تأثيره في إدارة تنظيم المجتمع» 
أقامت فئات أخرى و أفرنت صيغ معيشها بطقوس تعبر عن ممارسات متميزة لحرفة 
تقليدية» و منحتها مقاماً اجتماعياً متميزأء إضافة إلى تقييم الدقة و المهارة التي يحملها 
شكل المصنّع. 

ونجد في طقوس تناول الشاي في اليابان مثلاً جيداً يعبر عن دقة التصنيع 
و مهارته» في توافق متفاعل و متداخل مع حركة أداء التلقي» يقوم المتلقي في مراسم 
هذا التلقي» بفحص شكلية قدح الشاي» دقة إنتاجه. جمالية شكله ونوعية الشاي. 
ومهارة تحضيره. ويقوم المتلقي في كل من هذه المراحل بهذا الطقسء و يعبر عن 
تمتعه و حسه و تماسه مع مراحل ممارسة هذا الطقسء و تماسه مع جمالية شكل 
القدح و مادته. 


ونشاهد ممارسة مشابهة في لبنان» في تذوّق المازة» حيث يفحص كل من 
الوجبات التي تقدم. و للفرد موقف ذوقي لكل منها. و كذلك بالنسبة إلى الإتكليزي 
كموقف ممارس و مستمتع بمختلف أنواع السبورت (50010)» و ما تتطلبه من طقوس 

وسنفهم هذا الموقف مع دقة تكنولوجية الإنتاج؛ والاعتزاز بهاء إذا ما قارنًا 
موقف المجتمع الذي ينبني تنظيمه الكلتشري ليس على التكنولوجيا و الدقة» وإنما 
على سلب جهد الآخر. فهو مجتمع لا ينتج متمثل بالجماعات البدوية العربية و التركية 
و المغولية» التي كانت تغزو المجتمع الحضريء و تتلف و تدمر منجزاته الإنتاجية. 


قدلا 
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كما يتمثل هذا العجز بسلوكيات الجماعات و القادة في المجتمع الحضري أيضاًء 
التي لا تمارس حرفة ماء و لا تكون في تماس معهاء لذا لا تدرك المتطلبات التكنولوجية 
والجهد والمعرفية التي تحملها المصنعاتء أو ما يحمّلها المصنّع من فكر وجهد 
معرفي» من حيث كفاءة كيفية التعامل مع خصائص المادة و تقييم الجهد. و يتمثل 
هذا العجز الفكري بخاصة برجال اللاهوت و الساسة و الإداريين الذين لا يمارسون 
تكنولوجيا معينة» سواء بصيغها الممتهنة أو كهواية. يستثنى من هذا العجز الفكريء 
الرهبان المسيحيون و البوذيون» لأنهم يشتغلون في الحقولء و في الإنتاج» و في بعض 
العلوم. و لذا يتمتعون بتماس مباشر مع خصائص المادة و متطلباتها. كما تستثنى المعابد 
في المجتمعات القديمة للحضارات السومرية و البابلية و المصرية من هذا العزل عن 
الإنتاج و تطور المعرفة العلمية» بما في ذلك في الزراعة و التصنيع و الفلك و الرياضيات 
وغيرها من العلوم. لقد تضمنت هذه المعابد تنظيما تعليميا و إنتاجيا و تدوينيا. و هي 
في تباين صارخ مع ما هو عليه في مؤسسات المعابد الإسلامية. 


و تتصف كلتشرية بعزل الذات عن تطور المعرفة إلى درجة شديدة من قبل رجال 
الفقه وغيرهم ضمن تكوين المنظمات الدينية الإسلامية. وذلك لأنهم لا يمارسون 
تماسا تطبيقيا في مجال الإنتاج» و لا هم في تماس مع تطور المعرفة العلمية بمختلف 
مواضيعها. كما لم يسعوا إلى فهمها و مراحل تطورها. ذلك لأن مصدر قوت معيشهم 
ليس العمل» وإنما عطاء وريع من الوعظء و ليس من العمل. و لأن الأيديولوجيا 
الإسلامية تفترض أن مصدر المعرفة هو النص القرآني» أو تكتمل ضمنه» تتعطل رغبة 
السعي وراء المعرفة المتحققة في الدورة الإنتاجية» و البحث في خصائص المادة» 
و صيغ ظواهرها الطبيعية. إن رجال مؤسسة الدين الإسلامي كافةً لا يمارسون عملاً ذا 
تماس مع مادة» بل» يعتبرون أن مصدر المعرفة ليس فكر الإنسان و إنما عطاء من الله» 
لذا نجدهم في معزل كلي عن أبسط التطورات المعرفية العلمية و الحسية. 
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وقد تفاقمت عمومية ظاهرة عزل القادة عن الإنتاج و المعرفة» وبخاصة عندما 
أخذت المجتمعات تنتقل من الإنتاج التقليدي» إلى الإنتاج الممكنن» حيث كان الانتاج 
التقليدي ينبني على تماس مباشر لأفراد المجتمع عامة مع تطوراته المعرفية و انسيابية 
المعلومات بين مراحل الدورة الإنتاجية» فيتعرف الكثير من القادة و الإدارة إلى متطلبات 
التكنولوجياء و لو بصيغة مشاهد. 


5 التكنولوجيا و شكل المصنع 


إن أي تغيير في مركب الحاجة؛ أو تغيير في التكنولوجيا و الطاقة المسخرة» في 
تفعيل الدورة الإنتاجية» سيؤدي بالضرورة إلى تغير في شكل المصنّع. فالشكلء إذَأء 


في مقابل التكنولوجيا المسخرة. تؤلف حركة هذه الجدلية الآلية التي يخضع لها تفعيل 
الدورة الإنتاجية؛ في أي مكان و زمان. 


تكنولوجيا متباينة» كاستنساخ شكل من تكنولوجيا حرفية بتسخير تكنولوجيا ممكننة» 
مما يؤدي بالضرورة إلى إفساد حركة الدورة الإنتاجية» و بالتالي الشكل. يتمثل هذا 
العوز في الإنتاج عند نقلٍ شكل العمارة الإسلامية الحرفية بتسخير تكنولوجيا معاصرة 
ممكننة. سبّب هذا الخلل في الرؤى ظهور أشكال الجوامع التي شيدت منذ القرن 
العشرين بأشكال خرقاء و مبتذلة. 


-٠‏ قيمة صفة الأبتمالء الأبنية الكبيرة و الصغيرة 
إذمنا يحدداقينة أيعمال كل : 
المصنّع. وما يحمل المصنّع من نوعية 
لصفة الأبتمال» هو كفاءة حركة تفعيل 
آلية جدلية الدورة الإنتاجية. وهذا 
صحيح أكان المصنع كوخاً في قرية 
نائية» أو المتمثلة بضخامة حمامات 
دي وكليشين (101016]192 ع2تء1) فى 
بداية القرن الرابع. ١‏ 
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تتحقق صفة الأبتمال بقدر ما يتحقق توازن في تفعيل جدلية التعامل بين إرضاء 
مركب الحاجة و استنفاد الطاقة عند تفعيل التكنولوجية الاجتماعية. يعبّر عن هذه 
الجدلية» في توازنها من حيث صفة و صيغة تركيب العناصرء وما يحمل الشكل من 
صفة الأبتمال والهارمونيء التي تترجم بدورها من قبل الحسيات الاستطيقية التي 
يحملها الفكر بما يصطلح عليه بصفة الجمال. فمثلا نجد في العمارة الغوطية إرضاء 
المتطلبات الإنشائية بصيغ دينامية مبتكرة و جريئة» و في الوقت نفسه. تنتظم أشكال 
العناصر بصيغ هارمونية. 

و بينما تبرز العمارة الغوطية إنشائية الطاق و مهارة انسياب قوى الجاذبية من خلال 
العناصر الأفقية و الشاقولية» فيظهر جمالها إلى القدرات الحسية الاستطيقية بصيغة 
مباشرة. فإننا نجد في مقابل هذه العلاقة المباشرة» عمارة عصر النهضة التي تؤكد كلاسيكية 
الناحية الشكلية؛ و إخفاء أو تجاوز دينامية الناحية الإنشائية. فيبرز الطراز الدوري 
و (20516) و يؤكد أهمية أفقية الأسكفة (15061آ). بينما جاء طراز العقد الغوطي لكي 
يبِيّن شكل الوظيفة الإنشائية» و يبرز اتجاه حركة انسيابية قوى ثقل عقد الزافرة 8صالا1) 
(81011565565. لذا لا يمكن وصف العمارة الإغريقية و عصر النهضة. بأنها صادقة إنشائياً 
في تكوينها الشكلي. فالتفاصيل في الطراز الإغريقي تعبّر عن إنشائية خشبية سابقة» فلا 
تخلى من تركيب إنشنائي كاذب لا يمبّر عن راقع متطلنات إنشالية الحجر المسخّر يصيغ 
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فإذا قلنا بأن جمالية العمارة تنحصر في شكل التركيب الإنشائيء و يتعين أن يعبّر 
عنه بوضوحء سنجد هذه الصفة لا تتطابق مع واقع الطراز الإغريقي» و عمارة عصر 
النهضة. و هو ما يعني» أنه لا يمكن اختزال صفة التكوين الشكلى الجيد لأنه يتطابق كلياً 
مع المعطلبات الإتفاقية. مع ذلك» تؤلف الإنشائية الجيدة مقوماً أساسياً في تحقيق صفة 
الأبتمال. لذاء يتعين أن نميّر بين ضفة الأبتمال و الضدقية الإنشائية؛ حيث نجد أحياناً 
أن هذه الصدقية لم تتحقق في العمارة في كل المنشآت الغوطية. و هنا يتبين لنا أهمية 
الصفة السيكولوجية الأخرى كصفة الهارموني و توافقها.مع صفة الأبتمال. 


6 الابتكار و البراكسيس 


يتضمن ابتكار شكل جديد حركات متعددة في سيرورة التعامل مع المادة البخام؛ 
أولأء تتحرك مخيّلة الفكر المُبتكر الذي يواجه الحالة الجديدة؛ فيبتكر شكلاً لمصبّع 
جديد بهدف إرضاء مركب حاجة جديدة. ثانياء يفاعل الفكر المادة الخام و يحولها إلى 
الشكل المصنّع. و أخيرء يسخّر المصنّع في إرضاء مركب الحاجة لوظيفة معينة. 


يحصل ضمن هذه الحركات» تفاعل الفكر المبتكر مع خصائص المادة» و بتفاعله 
يحرك» في الوقت نفسه. آلية البراكسيسء التي مع امتداد الزمن» ينضج الفكر فتتغير 


اننا | 


لمر 


فيزيولوجية البدن. و بمرور الزمن. و تكرار تفعيل الفكر لذاته» ينضج البدن و يتكيف 
مع ظهور الإنسان العاقل. أي أنه بتفعيل آلية البراكسيسء يتغير البدن و الفكر؛ أوء أن ما 
يطور الفكر و البدن» هو تفعيل الفكر لحركة البدن في تنوع تفاعلها مع البيئة. 

وكلما يشذ التعامل عن تحقيق توافق مناسب مع خصائص المادة. لاا يتحقق 
فعل يتناقض مع خصائتصها. إن قدرة تحقيق فعل متناقض مع خصائص المادة» يؤلف 
حالة استحالة. و إنما الذي يحصل هو إسراف فى استنفاد جهدء تفعيل غير مبرر لطاقة 
إضافية» ليتمكن من جعل التعامل مع شكل المصتّع متوافقاً بقدر مناسب مع متطلبات 
مركب الحاجة ‏ لا حالة مبتملة. ذلك ليعوض عجز تفعيل مبتمل و قدرة ابتكار شكل 
أكثر توافقاً مع متطلبات الحاجة و خخصائص المادة المتفاعل معها. يتسبب هدر الطاقة 
بسبب عجز المعرفة عن تعامل مبتمل مع المصنعء أو عجز ابتكار الشكل المناسب 
بهدف إرضاء مركب الحاجة بصيغة مبتملة. 

كما يعني ابتكار شكل جديد لمادة ما و التعامل معهاء أنه ليس حالة اعتباطية؛ لأن 
الانزلاق في حركات لا فائدة منهاء فائضة» في التصنيع و التعامل مع شكل المصنعء 
يؤدي بالضرورة إلى هدر الطاقة. و بقدر ما تسرف الطاقة» ستعجز الدورة الإنتاجية عن 
تحقيق صفة الأبتمال» كما هو ظاهر في طرز العمارة الهجينة و الخرقاء منها. 


4 الفنطزة”؟ و السبريانية و الابتكار 


إن أصل الفنطزة هو اللعب» و هي نكران الواقع. أو تجاهله؛ أو نقل الوجود إلى 
واقع مبتكرء ليس الحقيقي. يسخّر المصنّع قدرات الفنطزة» أو يجعلها رؤية جديدة 
للوجود؛ حيث يمكن تسخيرها في إرضاء حاجة جديدة مستحدثة. أو يعبّر المصّع 
عن الواقع بنقل صورة الوجود بصورة مفنطزة. إن قدرة عالم الذات الداخلي للإنسان 
على ابتكار الفنطزةء هو تطور بيولوجي اكتسبه نتيجة تطور تتميز به الذات المبتكرة. 
إذء يسبب اللا توافق بين العالمين: الداخلى و الخارجيء تحفيز الفكر للتخيل 
و الابتكار©. َ ١‏ 

وكان بسبب تطور هذه القدرات في حسّيات الإنسان» أن ظهرت قدرات تفعيل 
الحسيات الاستطيقية» و تطورها والتي تميز الحرفي المتميز و الفئان. لذاء يتعين أن 


(؟) الفنطزة معربة من (لاقهاصة7). 
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نفترض بأن المخيّلة الداخلية هي جزء من التطور البيولوجي لدى الإنسان. وقد استند 
إليها نجاح هذا الجنس و قادة 0 تطوره. و لا نفترض جدوى استبدال الفنطزة برؤى 
عقلانية» بل يتعين أن نبني جسورا تربط الفنطزة الداخلية مع واقعية الخارج. و نتجاوز 
قدرات المنطق لنتمكن من ابتكار هذه الجسور. ولا يتطابق هذان العالمان في وعي 
الإنسان» بينما هي متطابقة في وعي الحيوان و سلوكياته. حيث تنتظم سلوكيات الحيوان 
مع متطلبات التعامل مع البيئة المتعامل معها. و إلا فقد الحيوان القدرة على تأمين البقاء. 
ومن غير هذه المفارقة بين هذين العالمين لدى وعي الإنسان: الواقعي و المفنطز» 
سيفقد قدرة التخيل» التي يتمتع بها. و تهيئ هذه المفارقة ما يميز قدرة الفكر في تفعيل 
القدرات الاستطيقية”). هذا لا يعني أن الحيوان بعامته يفتقر إلى تفعيل القدرات الحسية 
كلياً. 


يشير «أنطوني ستور» (5]051) إلى مثل هذه الحالة: لقد استندت نظرية أينشتاين 
للنسبية» إلى قدرته على أن يتخيل كيف يمكن أن ينظر إلى الكون من قبل مشاهد يكون 
في سرعة مقاربة الضوء. إنها فرضية لحالة مستحيلة؛ و لكن عند التقاء هذه الفنطزة 
مع العالم الخارجيء مكنته من تصور أكثر شموليّةَ للواقع": الذي أدى إلى ابتكار 
النظرية النسبية. إن قدرة الفنطزة الإيجابية على تخيل للواقع» هي ذاتها القدرات التي 
حينما تكون سلبية تجعل من معيش كيان الإنسان حالة اتكالية. كما نشاهدها في مفهوم 
الخلاص (85219/20100)»: سواء منها الدينية أو الدنيوية. 


يقول «فرانسيسكو غويا» (/60)؛ إن الفكر المنطقي يهمل الفنطزة» لأنها تؤدي 
إلى ظهور كيانات غريبة (فاسدة)» و لكن باتحادها مع المنطق تصبح الفنطزة أمّ الفنون» 
وابتكار المدذهشات. 


تؤسس رؤى الفنطزة جسوراً تربط الرؤى الباطنية مع واقع خارجها. إذ من غير 
هذه المفارقة بين هذين العالمين سيفقد الإنسان صفة القدرة على التخيل التي أخذ 
يتمتع و يتميز بها©» ويصبح فكراً كسولاً أو بليداً. وهذا الفكر الكسلانء إما ولد 
بيولوجياً كسلان» أو تربى من الطفولة تربية تجعله يعجز فيها عن منح الحق لنفسه في 
التفكير. ففي كلتا الحالتين» يسعى هذا الفكر و يتوسل وجود فكر خارجه يقوده» أو 


(0) المصدر نفسه» ص 117 
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يهيئع الظرف المناسب لظهور من يقوده من غير أن يكون له دور في قدرة التفكير» قادة 
يتمئلون بالرجل المستيد أو رجال الدين. 


فالإنسان الذي يفتقد قدرة تحقيق الفنطزة لا يحلم بصور و صيغ لنوع معيش آخر» 
أحسن و أفضل و أروح و أجمل. و ستفتقد المخيّلة أحلامهاء بما في ذلك عجزها عن 
ابتكار مختلف صيغ السحر و الأديان والأنالوغات (عناعه!408)): كما تظهر في الشعر 
والموسيقى والعمارة» وجميع المصتعات التي حققها كأداة لتصور عالمه الباطني 
المتخيّل و تمديه”' إلى واقع الوجود”". 


علينا ألا نعتبر أن سبب لجوء الفكر إلى إدراك باطني يرجع إلى رغبة الفرد 
في الهروب من الواقعء وما يتضمن من القلق و الملل. فالفكر المبتكر يسعى إلى 
الهروب من محددات المرجعية المشتركة» ليتمكن من رؤية جديدة» وصور جديدة. 
إذ يشعر أن هناك عطلاً أو خللاً في المرجعية المشتركة» فيتجاوز حالة الالتزام. 
و من هنا يرجع إلى الإدراك الباطني» و إلى رؤى غير متبلورة يجذهاء يعيهاء في 
أعماق مخاض الدماغ» حيث يسوده القلق و الحيرة و الغموضص"". إنها رجوع 
الفكر إلى الخزين المعرفي اللا متبلور في الوعي المباشرء عند ذاك يحقق النقلة إلى 
الشكل المبتكرء و تظهر الرؤى المبتكرة. يحصل هذا الإدراك الباطني لدى الأفراد 
المبتكرين بصيغة تعامل ضمن مخاضة فكرية» غير مؤدية إلى نتيجة؛ و ليس هناك 
صور واضحة. إنها ليست أكثر من مجموعة من المؤشرات. و عندما يقف المبتكر 
و يتأمل و يتفكرء يحول التعامل مع ذلك اللا محدد إلى صورة مبتكرة واضحة. بهذا 
تتحقق نقلة من حالة الإدراك الباطني إلى الوعي الخارجي. لا يعني هذا أنه سيتحقق 
دائماً بصور واضحة متكاملة في الحصيلة. إذ تبقى المعالم المبتكرة في هذه الوهلة 
على الحافة بين هذين النوعين من الإدراك» مضبضبة إلى أن يقدم الفكر مرة أخرى 
و يوضحهاء أو يقدم فكر لاحق و يدفعها إلى حالة أكثر من الوضوح و النضج”". 
تفترض مختلف سيرورات هذا المخاضء تفاعل الوعي مع معرفة و صورة جديدة» 
عند ذاك يتبلور المخاض و تظهر الصورة في الإدراك بشكل واضح. و إلا يبقى الفكر 
يراوح في محله. 

)0( يصبح مادياً. 
)٠١(‏ المصدر نقسه. ص /9”. 


)١1(‏ .26 .م ,(1976 ركامه8 عأئة8 :مملهمنا) بلع 2 بكنوعط اوري عتوماط 786 :موعن بتاأعتية وموكانة 
(17) المصدر نفسه. ص 51. 
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٠_القلق‏ و الابتكار 


إن ما يكمن وراء نجاح الإنسان كجنسء هو القلق و الجشعء و وعي عدم الاكتفاءء 
و لذا يضطر إلى تسخير مخيلته في أداة تحقيق الاكتفاء”'". تؤلف حالة عدم الاكتفاء قوى 
دفع التطورء لأنها تقوم بتسخير المخيّلة لإيجاد حلول جديدة للاكتفاءء فتدفع الفرد إلى 
مكاسب جديدة: و يقوم بتكييف البيئة الطبيعية لإرادته. يكتب فرويدء بأن الفرد السعيد 
و المسرور و المرتاح والمطمئن في معيشه. لا يقدم على الابتكار. إلا الفرد القلق و اللا 
مكتفي» يفكر و يبتكر. إن المحفز على الفنطزة هو ليس إرضاء الرغباتء إنما القوى 
الدافعة إلى الفنطزة هي إدراك رغبات غير محققة. و كل ابتكار من المفنطزات الصغيرة» 
صورة تحقيق رغبة لرؤى في المخيلة يت كرمع بسع الواقع» أو تتوصل إلى واقع 
غير محقق. لذا يؤلف القلق, آلية حفز الابتكار» وعيا بعدم الاكتفاء» فتسعى الذات إلى 
سد هذا النقص. و يحقق الابتكار تصحيح وعي غير مكتفي؟". يفترض الابتكار أن 
يكون الفرد المؤدي شجاعاًء يتجاوز التقليد القائم» و يضيف من عندياته رؤى جديدة 
إلى المرجعية المشتركة القائمة. حتى و إن لم تفهم من الوهلة الأولىء فهما مناسبا من 
قبل الجماعة؛ أو يقيم و يفك دلالات الشكل المبتكر. 


لا تمنح المجتمعات البدائية و التقليدية و الشمولية» الفرد المبتكر. الظرف 
المناسب لتحقيق رؤى أو سلوكيات خارج المرجعية المشتركة. ولا تهيع له ظرف 
ممارسة حرية تفعيل التفكرء و إطلاق حرية المخيّلة» ليتمكن من تحقيق ما هو خارج 
شبكة الكلتشريات المرجعية القائمة. وهونهج المجتمع المحتبس ببراديما (7رع301عة2) 
تقليدية يرفض التجديد و الابتكار. 


لقد وصف برونو بيتلهايم («أعطاء6ا86 0ملم8) الحالة المعرفية للمجتمع 
المنغلق على نفسه» بقوله: يمتزج التعبير عن الذات مع هوية الجماعة» و تذوب هوية 
الفرد و تمتزج بهوية الجماعة؛ لأن الذات تشعر بأنها أضعف من أن تتجاوز ذاتية 
جماعية» فتعجز عن أن تقف وحدها فى مواجهة الجماعة*2. كان هذا وصفاً بالنسبة إلى 
الفكر الذي لم يتدرب في دور الطفولة على حرية التفكر أو أنها حالة تربية الطفل في 
مجتمع منغلق» يعطل ظرف تفعيل قدرات الابتكار. 
(1) المصدر نفسه؛ ص 554. 
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لقد تطور الإنسان مع قدرات التخيل والابتكار» واكتسبت القدرات إمكانات 
هائلة في رؤاها للوجود, لكن الإنسان يدفع ثمنآ غالياً لها. إنها قدرات تحرمه القناعة 
و الاطمئنان» و تجعل وعي معيشه في قلق لا متناو. لذا يجد الفكر نفسه في سيرورة من 
تخيل و ابتكار لا يكتفي و لا يعجز. 

إن قدرة تنبؤ تصور شكل حصيلة التعامل مع المادة» سيفقد العمل كونه سيرورة 
ابتكارية. لأن سيرورة الابتكار هي ليست الوصول إلى حصيلة معروفة مسبقاًء أو 
سيرورة الوصول إلى محطة قائمة. و إنما سيرورة متعاقبة من خطوات غير معلومة مسبقا 
والتي تفود في التتيجة إلى العمل المبتكر. و أن يتضمن العمل قدرة تنبؤ مسبق لمجموع 
الخطوات» عند ذاك تصبح الخطوات تفعيلاً للمهارة. لأن الابتكار يتحقق كحصيلة 
لتفعيل قدرة حركة النقلة من المعروف إلى المجهول"". لا يعني هذا أن العمل المبتكر 
لا يتضمن و لا ينبني على مهارة. بل العكس تماماًء فمن غير المهارة» و مهارة من نوع 
جديد سيفقد العمل صفة الابتكار"'. 


إن ما يفتقده الفنان مقارنة بقدرة الحرفي؛ هو قدرة تنبو الحصيلة» و تبقى عنده 
الصورة مضبضبة حتى يصل إلى الشكل بصيغته النهائية. كما إن الفرد الذي يدعي قدرة 
الابتكار و لا يتمتع بالمهارة الحرفية التكنولوجية المناسبة» يصبح عمله بالضرورة لا فنا 
ولا حرفة» وإنما لا أكثر من ممارسة عاطلة أو شعوذة. كما نجد ذلك في غالب ما 
يعرض في صالات المعارض الفنية بعد منتصف القرن العشرينء الغربية منها و العربية. 
مع ذلك في أفضل حالاتهاء تمثل تجاربء لا حرفة أو فناً. فإذا كان لا بد من عرضهاء 
فيتعين أن تعرض بكونها هكذا. 

يُعرّف الفرد المبتكر, بأنه هو ذلك الفكر الفاعل الذي يسخَر القدرات المعرفية 
والحسية القائمة و المعتمدة من قبل شبكة الكلتشريات؛ فيتجاوزها و يبتكر شكلاً 
جديداً لمصنّع ما. يؤدي التعامل مع المصنّع الجديد, إعادة مقومات المعرفة 
ورؤى الظواهر. فينتقل الفكر من المعرفة القائمة و المعتادة» إلى صيغة أو تصور 
جديدء و بهذا يتجاوز المرجعية القائمة» و يضيف إليها الجديد من عندياته. يعتبر 
«جيكزيندميهاي»؟ (/إ/ةطنصام0811526) أن هناك ثلاثة مقومات أساسية في تحقيق 
الايتكار: 
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١‏ - قدرات الفرد الابتكارية. 


"١‏ - المعرفة والتربية الفعّالة ضمن شبكة الكلتشريات» كخلفية للفكره تربية 
يسخْرها الفكر كقاعدة للانطلاق إلى آفاق جديدة. 

*- الظروف الفكرية الخاصة و العامة في المرجعية المشتركة» نحو المشكلة كما 
هي في مخيّلة الفرد المبتكر*". 

5 - من الممكن تعريف الحرية بأنها مفهوم يشير إلى توافق الرؤى و السلوكيات 
مع خصائص المادة؛ و مع التنظيم الاجتماعي الصالح. 

تؤمن هذه الحرية لحرية الذات أن تتجاوز التأويلات الغيبية و القدرية و مختلف 
صيغ الأوهام الميتافيزيقية المتعلقة بخصائص المادة و إدارة المجتمع. 

لهذا السبب يفترض أن تكون النظرية المفترضة قابلة بأن تطرح إلى الفحص» 
إلا تصبح أوهاما"". كثير من المدارس الطبية تبلغ تلاميذهاء بأنه خلال خمية 
أعوام» نصف ما تعلموه سيصبح معرفة خاطئة؛ والمعلمون لا يعرقون أي نصف 
سيكون الخطأ”". 

ذلك لأن المعرفة» مهما كان من جاء بهاء فهي مرحلة في سيرورة تطور المعرفة. 


إنها سيرورة في البحث و التطور لا تنتهيء كما هي سيرورة هدفها كمعرفة أن 
تقترب أكثر فأكثر في كل مرحلة ضمن سيرها لتصور أقرب إلى واقع الحالة التي تبحث 
و بما أن معرفة خصائص المادة وابتكار تنظيم صالح لإدارة المجتمع هي 
سيرورة تتصف بكونها ربما الأقرب إلى واقع الخصائصء و الأقرب إلى واقع المجتمع 
الأصلح؛ كما تتضمن هذه السيرورة» بحكم كونها سيرورة تبحث في المعرفة رداتٍ 
و عثرات و اعتراضات و أحياناً نهايات مغلقة» فيقدم الفكر المبتكر الطليعي على تعديل 
و تصحيح و بالتالي ابتكار نقلة لرؤى جديدة باحثاً و مُسائلاً ومشككاً حتى يصل إلى 
رؤى تتفق أكثر مع واقع خصائص المادة و الصالح العامء و يعلم أنه في سيرورة من 
)١8(‏ ره دعبضط ءا طأهنام187 ورععى لزاوع 0 زه بزتملو«4 جا لمالا جداوع © ,رعهل: © .5 لجوبدوتز 
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بحث لا تنتهي؛ هذا ما يجعل العلم قوى معرفية لا منافس لهاء و وظيفته التوصل إلى 
رذق أكثر موضوعية مع الواق 80 

حينما سأل الاقتصادي الكبير مانارد كينز (65«لإ1) لماذا غيّر موقفه من السياسة 
التقدية؛ كان جوابه: «حينما تتغير الوقائع» أغيّر فكري». 


التخلف و أحياناً إلى كوارث اجتماعية و إيكولوجية”". 


١‏ منطق تفعيل الدورة الإنتاجية 


لم يرث الإنسان العاقل من الإنسانيات المعرفة التي تؤهله إلى أن يعقلن التعامل 
مع البيئة» ولم يكن له تصور للوجود حينما وجد نفسه قد تجاوز المتصلة الطبيعية 
و مرحلة الإنسانيات. غير أنه ورث من الإنسانيات قدرات آلية المنطقء كما يرثها كل 
حيوان. من غير هذه الآلية» سيعجز الحيوان» مهما كان التعامل بدائياًء عن تعامل مناسب 
مع الظواهر و متطلبات البيئق» لأنه سيعجزء في التعامل مع متطلبات البيئة» عن تأمين 
توافق التعامل مع متطلبات المادة» و لذا سيفسد التعامل و يتعرض الكيان الحي إلى 
الزوال. 


فأصبح الفكر الذي يقود سلوكيات الإنسان؛ حينما يجابه عالم الوجود يبتكر 
رؤية وجودية» بقدر ما يسخر قدراته الابتكارية في تفاعل مع ما تتضمن من آليات 
القدرات الأنالوغية لتفسير الظواهر و إخضاعها لرؤية أنسوية («توتطم«هتهوممعطاصة). 
و بتسخير هذه الآلية؛ يمنح الفكر مختلف الأشياء و الظواهر صفات لرؤى عالم وجوده. 
كما تعيها الذات و يقرنها و يقارنها بالصورة كما هي في مخيلته. 

ابتكرت عن طريق تسخير الآليتين: المنطق و الأنالوغ؛؟ مختلف صيغ المعرفة 
الموضوعية» إضافة إلى الأوهام كالسحر و مختلف صيغ القوى الغيبية» بما في 
ذلك الأرواح و الآلهة. و لذا كلما كان الإنسان يجد نفسه في أزمة معرفة عند 
التعامل مع متطلبات البيئة» يسخّر قدرات الأنالوغ و يبتكر كياناً مشابهاً لذاتف 
حيث يجسد فيه الشيء و الظاهرة في البيئة. فيتمكن عن طريق هاتين الآليتين من 


2١)‏ .(2011 نزقالا 21) اعنامعاعى مولز 
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تهيئة رؤية واضحة للفكرء فيتقبلها و يسخرها في التعامل مع الأشياء و الظواهر. 
وهكذا ظهرت الأرواح و الآلهة و السعالي و التنينات (2738025) و الملائكة 
وغيرها من الكيانات الأنالوغية الأنسوية المتخيلة؛ و التي تشبه سلوكياتها 
سلوكيات الإنسان. 


عند تعامل الكائنات الحيّة. النبات و الحيوان» بعضها مع بعض ومع الظواهر 
الطبيعية» لا بد من أن يتصف تعاملها بالقدر المناسب من توافق بين استراتيجيات حركة 
التعامل و تأمين إدامة الوجود» حيث يعني المنطق هنا صيغ تلك السلوكيات التي تتوافق 
بالضرورة» و بالقدر المناسب مع متطلبات التعامل مع سلوكيات الكيان الحي الآخر. 
فيظهر هذا التعاملء بالنسبة إلينا حركات بكونها علاقات و صفات تتصف بالكفاءة 
المناسبة؛ و لذا كحركة يمكن لنا منحها الصفة العقلانية. 


يسخّر هذا المنطق» أكان موقم الحيوان» في هذا التعامل مفترساً أم ضحية؛ و إلا 
سيعجز الكيان عن إدامة الوجود. و التكائره و إدامة الجينات. 

إذا» التعامل ضمن الدورة الإنتاجية؛ الذي تحققه مختلف الكيانات الحية» بما في 
ذلك الإنسانء لا بدّ من أن يتوافق منطق حركة التعامل بالقدر المناسب مع متطلبات 
خخصائص المادة المتعامل معها و مع متطلبات البيئة» و إلا فسد. 


تسخّر الجماعة في مجال مجتمع الإنسان بعامته» موقعها ضمن فعل المنافسة؛ أو 
تتعطل قدرة إدامة بقائهاء بقدر ما تعجز عن تعامل منطقي مع تفعيل الدورة الإنتاجية. 
في هذه الحالة يؤلف المنطق أداة تنبيه الفكر عن عجزه. فيقدم الفكر بدوره على ابتكار 
بدائل تعامل أكثر توافقاً مع الخصائص. و بقدر ما يعجز الفكر. يتخلف تعامله عن الآخرء 
ويفقد عنصر المنافسة» و يتخلف عن غيره. و ستتّصف تلك الجماعة بالتخلف. و غالبا 
ما تصبح تابعة للآخر في مجال الإنتاج» و تخسر مقامها بين الجماعات. لا يوجد بديل 
لهذه العلاقة» لأنْ تعامل الفرد/ الجماعة مع خصائص المادة ضمن الدورة الإنتاجية 
يحصل ضمن تطوّر حضارة الإنسان» مهما انعزلت تلك الجماعة عن غيرها. ذلك لأنّ 
علاقة الإنسان تتحدّد مع الظواهر و الكيانات الحيّة و الجماعات الأخرىء بقدرات كفاءة 
تفعيل الدورة الإنتاجية» و ما يبتكر من الجديد لمجابهة التحديات التصادفية» أو تظهر 
إلى الوجود بسبب فعله و حركته. إذ تنبني مختلف العلاقات في مجتمع الإنسان على 
صيغ تنافس هذه المبتكرات و صلاحياتها. يتفرّد الإنسان بصيغة هذه العلاقات» لأنه 
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من دون غيره من الكيانات الحيّة تجاوز المتصلة الطبيعية» فأصبحت قدرات الابتكار 
عنده هي التي تحدّد علاقات الوعي بالوجود نسبة إلى مختلف العلاقات الاجتماعية 
ومع الظواهر الطبيعية. كما تحدد هذه العلاقات موقعه ضمن تطور حضارة الإنسان» 
الحالة الاستثنائية و الظرفية» حينما تكتسب جماعة ما موقعاً مناسباً أو منافساً و مرموقاً 
عن طريق السيف و الخدعة. 


لقد ورث الإنسان العاقل قدرات المنطق التى يسخّرها ضمن قيادة الدورة 
الإنتاجية» و الوعي بصدقيتها و كفاءتها عن طريق آلية التجربة» و إسقاط الفاشل منها. 
ولذا حينما يجابه الفكر عالم الوجود خارج ضرورات الدورة الإنتاجية» كالتعرف 
إلى مسببات الظواهرء غير الملموسة و غير المعروفة مسبباتها كالعواصف و الجفاف 
و الموت والمرض و الفيضان. و غيرها التي يواجهها الفكر» فيقدم و يسخْر قدرات 
الأنالوغ» فيؤلف لها صورة في المخيّلة. و بهذه الحركة يتمكن من تقبل صورة لهذه 
الظاهرة. 

هذا يعني أن الفكر عندما يجابه ظاهرة شديدة التعقيد» و لا يمتلك المرجعية 
المعرفية المناسبة للتعامل معهاء فيبتكر صورة لها مشابهة لصورة شيء قائم في واقع 
الوجود أو في الذاكرة» فيتمكن من التعامل معها عن طريق الصورة التي يقرنها مع 
الشىء. 

بمعنى» كلما يجد الفرد نفسه في أزمة فكرية» حيث يعجز عن تسخير قدرات 
معرفية تحملها الذاكرة» يرجع إلى القدرات الأنالوغية» رؤى لإحدى صيغ التشابه. 

فمثلاً مشاهدة أشياء كثيرة تتصف باللون الأحمرء ومن خلال هذه المشاهدة 
بتم تجريد صفة الأحمرء لا لشيء مادي معين؛ و تخزن صورة اللون في الذاكرة. ذأ 
صفة الاحمرار هي تجريد مفهوم للون عن المادة التي يتصف بها. و يكتسب الفكر هذه 
الصورة المجردة بعد تجارب متعددة مع مادية أشياء تتصف باللون الأحمر. و لذا نجد 
شبكات كلتشريات لبعض الجماعات لا تحمل مخيلتها أكثر من ثلاثة ألوان» أو تفتقد 
إلى بعض الألوان الرئيسية التي تتعامل بموجبها شعوب أخرى. 

وهذا ما يفسر لنا آلية الأنسوية» وهي إضفاء القدرات و الهموم الإنسانية على 
الاشياء المادية وغير المادية كالآلهة و الأرواح» و تفعيل ممارسة السحرء و ابتكار 
مختلف صيغ الأديان. و قد وصفنا هذه الكيانات اللا مادية بكونها أشباحاً. 
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فالمنطق» ضمن الدورة الإنتاجية هو العلاقة بين السبب و المسبّب الأكثر فعالية» 
حينما يحقق المسيّب تفعيلاً أكفأء و يعى الفكر بهذه الكفاءة. فيقود هذا الوعى؛ و يمكنه 
فحص فعالية التعامل الذي تحقق. عند ذاك تعي الذات أنها عقت منطق تعامل مناسب 
أو كقيم: يكون قد كفى هدق السافل: كن :هله الفعالية لينن ضرورة أن بكرن وغيا 
مباشراء إذ لا فرق إن كات الوعي حدسياً أم معرقة مباشرة. 

فى مختلف مراحل الدورة الإنتاجية» بقدر ما يتجاوز الفكر المتصلة الطبيعية» 
وخيتما يجانه قكر الفرد خصائضي المادق عليه أن يسَكر مايمتلك سن قدرات السطق 
في التعامل. و إلا يستنفد الطاقة هدراًء فيفسد التعامل. و بقدر ما يحقق تفضيل قدرات 
المنطق حيث يتوافق التعامل مع خخصائص المادة» فيكون قد حقق الفكر تعاملاً موضوعياً 
مع الخصائص. و ليس هناك ضرورة أن يكون المنطق واعياًء لأنه يكون قد سخّر قدرات 
المنطق الحدسي (عاع هآ 176 اللطمآ). 


إن سيرورة تفعيل الدورة الإنتاجية تنبني على متطلبات منطق التعامل مع 
فيزيائية المادة» و ما ابتكر من تكنولوجية» للتعامل مع متطلبات المادة المتعامل 
معها. لذاء يكون تحكم ضرورة السيرورة المتدرجة و التعديلات المتضمنة فيهاء قد 
سخْر الفكر قدرات المنطق في تفعيل هذه السيرورة. بمعنى» تكون مختلف مراحل 
الدورة الإنتاجية قد تعرضت لتجربة سابقة» ضمن سير ورة تفعيل هذه التجربة. كما 
تكون قد أهملت الحركات الجزئية التي لا تتوافق بالقدر المناسب مع المنطق 
الذي تفرضه التكنولوجيا المسخرة من قبل الفكر. فتخضع بالضرورة التكنولوجية 
ذاتهاء كسيرورة وحركة. لمتطلبات خصائص المادةق المسخرة في تفعيل الدورة 
الإنتاجية. 


يتجلى في التفعيل المعرفي نوعان من التفكير: أولهماء ما عبّر عنه فرويد بمقولة 
ال «سيرورات» البدائية و الأخرى بمقولة الإضافية أو المكتسبة. في هذا الفصل سنعالج 
النوع الأول» وهو نوع من التفكر الذي أشير إليه بمصطلحات متعددة: كالبدائي» 
لا ناضجء عتيق» مهمل» ناقصء» أسطوريء و غيرها من النعوت. ملخص تعريف الفكر 
في المقولة الأولىء كما ظهر في كتابات #إيليهارد فون دوماروس» مهلا 4هطئ51) 
(5لة2011: إن سيرورات تكوين هوية الذات لدى الفكر متسمة بصفة الأشياء ذاتهاء 
و تسخر صفة المحمول (76018:6)؛ أي يعزو صفة للشيء استناداً إلى صفة شيء آخر. 
بصطلح على المحمولة التي تعيّن هوية الفرد بمحمولة الهوية؛ وهو تحديد لا يتوافق 
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مع التعريف المنطقي للهوية؛ أو صفته كما في منطق أرسطوء لأن منطق صفة المحمولة 
يمائل دلالة الشيء أو صفته. فقط عن طريق التشابه. فيتحدد التمائل ضمن هذا المنحى 
بالأصناف. فمثلاً تمائل التفاحة في منطق أرسطو يتحدد بصنف التفاح. بينما في الفكر 
البدائي الأنالوغي. يأخذ صفة المحمولة. لذا يمكن تمائل التفاحة مع نهد الأم أو 
الحبيبة» لأن شكليهما متشابهان. و تصبح التفاحة و الئدي مساويين أو مرادفين. ففي 
الفكر البدائي تستند قدرات الفكر على الرؤى الأنالوغية» و بقدر ما تحمل دلاللات 
محمولة مشتركة» يعجز الفكر عن قدرة التمايز بين الواقع و التشابه الأنالوغي. فتحدد 
دلالات المحمولة التماثل و التساويء خارج قدرات المنطق و الواقع. المهم في كل 
هذاء بما أن دلالات محمولة (16ة15ل6:) الشيء يمكن أن تكون متعددة» يصبح من غير 
الممكن التنبؤ ماذا سيكون نوع التمائل”". 

لذا يحيد التفكير عن التعامل الواقعي, و يفتح إمكانات متعددة في إحداث تنوع 
دلالات للتماثل» فتهيئ هذه القدرات الأنالوغية صفة للشيء المعين محمو لات متعددة. 
فتتضاعف قدرات احتمال الابتكار اللا منطقي. و من هنا يقفز الفكر الأنالوغي من صفة 
إلى أخرى و يماثلهاء لأنها تحمل صفات لمحمولات مشتركة. 

ففى التخيل العادي, تقترن المتخيلات المختلفة عن طريق رابط مقترن ضمن 
الصنف المشترك. بينما فى الفكر الأنالوغى و منه البدائى خاصة:. تقترن صفات أشياء 
و ظواهر مختلفة و تعتبر متمائلة» فتصبح كما لو كانت متشابهة؛ أو حتى متطابقة9". 
ك #غضب السماء» حيئما ترعدء أو «تظهر الملائكة في ساحة المعركة» و تنحاز إلى 
طرف معين. 

يسخّر الشعر مثلآء قدرات الأنالوغ عند ابتكار المجاز (:8463800) و الكناية 
(/ا0الازماء81). إنها حالة اقتران» حينما ينقل جزء من صفة معينة إلى صئف آخرء 
محمولة مشتركة» و تسخر لتحقيق اقتران متمائل. بمعنى نقل صفة معينة إلى صنف آخرء 
واعتبارهما متشابهين؛ أو كما لو كانا من الصنف نفسه. فيتحقق ترابط بين أصناف من 
قبل الفكر الأنالوغي مسخراً آلية فكرية لا شعورية (1[16088610115). بيئما الفكر المنطقى 
يدرك تشابه الصفات» و بقدر تشابههاء يتم إعدادها بمصئفات متعددة؛ أو مختلقة ا 
واقعية الحالة. 

إفرفة 6 .جر مكليع طاتسرى عأعدابا 18 انطو ,تأعاعم 
(8؟) المصدر تقس ص .7١‏ 
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إن الحالة المُفسَرة عن طريق الفكر الأنالوغي» هي حالة تشبه ذلك عند الفكر 
البدائي الأسطور ي لدى المجتمعات البدائية القديمة» وما تبقى من هذه الأساطير في 
فكر مجتمعات اليوم”"؛ بصيغ ممارسات سحرية و دينية» تنبني على نقل المحمولة من 
صنف إلى صنف آخرء و غيرها من الرؤى الغيبية. و بما إن الإنسان يتحرك من موقع إلى 
آخر في معيشه اليومي؛ فتصبح صورة الشمس في المخيّلة كياناً أشبه بإرادة الإنسان التي 
تحرّك نفسهاء في مدارها اليومي. وهكذا ظهر السحر أولاً ومن ثم الأديان الطبيعية. 
و حيئما جاءت الأديان الثنيوية و سيطرت على مناطق بعض الأديان الطبيعية» و وحدت 
قواها بكيان شبحي واحد أو اثنين» أصبح هذا الكيان الذي يحرك الشمسء أشبه بنقل 
الصحن من طاولة إلى أخرىء من قبل قوى كيان شبحي خارجهاء كما هي الحالة في 
ممارسات معيش الإنسان اليومي. 

و من غير هذه القدرات الأنالوغية التي يتمتع بها فكر الإنسان» لما ظهرت الأساطير 
والأديان والآلهة» ولا تنوعت أشكال المصنعات كالعمارة و الملابس و العربات في 
مختلف مراحل تطور الحضارة. و لا تنوعت العلوم و تطورت. 


هذا لا يعني أن المجتمعات المتقدمة تمكنت من تجاوز التفكير الأنالوفغي 
البدائي كلياً. يقد لنا «سلفانو أريتي» (فاءةئة 51170320) نموذجاً للتفكير الأنالوغي 
المعاصر. فيقول إن كثيراً من مطاعم العالم الغربي تقدم الشراب بلون اللحمء الأحمر 
مع الأحمرء والأبيض مع الأبيض. هنا ترابط بين محمولتين» لا يرجع هذا التمايز 
إلى اختلاف كيميائي حيوي ([680103ط8100) حقيقي9". و إنما إلى كلتشرية أصبحت 
معتادة» فتمارس كما لو كانت تحمل منطقاً. يفترض سلفانو أريتي أن أجناس الإنسانيات 
القديمة» انقرضت لأنها اعتمدت التفكير الأنالوغي بدرجة كبيرة» وهو ما أدى إلى 
زوالها. ينطبق هذا على الكلتشريات التي تستند إلى رؤى أنالوغية لا عقلانية مقارنة 
بتلك المنافسة لها7". 

كيف يمكن لهذا التمائل اللا منطقي» الأنالوغي, أن يتحقق في الفكر و يؤلف 
قاعدة للتطور المعرفي؟ أي كيف يهمل العقل المنطق» و يحقق صيغاً للتفكر التمائلي» 
ويستند إلى تحئولة أشتكال الأشياء. لقد كان بتسخير هذه القدرات المعرفية أن ظهر 
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في الفكر قدرة صوغ المجاز/ الاستعارة (706138805)» كقول: «غذاء للفكر». وهو 
إلصاق اسم أو صفة لشيء لا يتصف به؛ كذلك ابتكار الكناية أو المجاز المرسل 
(:013آ:846105). كوصف السلطة بالقصر أو الكرسيء أو الملك بالتاج» و هو استبدال 
اسم الصفة المميزة للشيء بما هو يقصد بها. يجد المؤدي الميتكر في سيرورات 
تحقيق المجاز» تشابها في اللا تشابه. 


ويقول أرسطوء إن أعظم ما يمكن تحقيقه هو أن يكون الفرد في سليقته قادراً 
على ابتكار المجاز و يكون بارعاً في ابتكاره. إنها قدرات معرفية لا يمكن تعلمها من 
الآخرين» بل يتعين ابتكارهاء لأنها دلالات معرفية تسخّر القدرات الأنالوغية» خارج 
منطق الواقع. يدل تحقيق المجاز الجيد على رؤى حدسية التشابه في اللا تشابه. 
فاكتشاف التشابه في اللا تشابه هو اكتشاف رؤية جديدة. و لذا تأخذ الصفة معاني 
جديدة» لأن كل تشابه يُكتّشف يؤلف مفهوماً لطبقة جديدة من الصفات. 


ومن بين أهم ما تشترك به أشكال المصنعات» الحرف و الفئون مقارئة بموقف 
العلم من الأشكال. ففي كلتا الحالتين يتحقق إحداث طبقات و مقولات جديدة 
لصفات الأشياء. ففي الفن و الشعر يتوافق المنطق العادي و يتداخل مع الأنالوغ. 
ومن غير هذا المنطق تسقط دلالة أهمية الصورة الشعرية. أو من غير الرؤى الأنالوغية 
المتضمنة المحمولات». سيفتقد الشعر الرؤى المتوسعة و المفاجئة و حلاوة التشابه 
اللا منطقي. و هذا تماماً ما يتحقق في الصفة الهارمونية عندما يتجاوز الفكر فوضوية 
التركيب المعقد. و من غير هذه القدرات لما ابتكرت طرز مختلف المصنعات كالعمارة 
و غيرها. 


إذ تدعم كل من الدلالات صدقية كل منها للآخر. و لذا ترتكز؛ إلى حد كبير» 
دلالات معالم المصنعات على المنطق المتداخل مع التصور الأنالوغي. أو من دون هذه 
القدرات لا يمكن ترجمة متطلبات أشكال صور خصائص مادة معينة لخصائص مادة 
أخرى؛ من غير اللجوء إلى اللا تشابه في تحقيق التشابه. و عند لجوء التصنيع» بما في 
ذلك مختلف صيغ الحرف و الفئون إلى مفهوم مجرد, أنالوغيء يكون قد دعم منطق 
المعرفة بمعرفة أنالوغية لا منطقية. و يكونء في الوقت نفسه؛ ربط صورة لمفهوم ماء أو 
تصورء بواقعية الشيء المتعامل معه*". 


(18) المصدر نفسه» ص لورتنك 
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ف 
ممسسسهمرا| 


فعند قبول هذا المبدأ في التصورء كتصور فرد يتمتع بصفات «الأسد» من حيث 
الشجاعة؛ يكون الفكر قد تجاوز قاع التباين بين الصورتين» بداقع تسمخير القدرات 
الأنالوغية في تنويع أشكال المصنّعات» أو يسخْر بهدف تقبل عقيدة غيبية سحرية أو 
دينية أو سياسية. و هي حركة فكرية أنالوغية تنكر واقعية الصفتين» صفة «الأسد؛. في 
مقابل صفة الإنسان» مع ذلك يؤدي وظيفة أنالوغية وصفية. 

وهكذا تتوسع المعرفة. فتؤلف قدرات هذه المعرفة؛ معرفة احتياطية يمكن 
تسخيرها فى مناسبات حينما يعجز المنطق عن إيجاد الحلول لوصف الحالة المعينة» 
وافي الوقت المناسب*"؛ فتؤلف آداة معيّرة وموثرة بالقدر المناسب. لا تتحصر 
القدرات الأنالوغية في اقتران محمولات أشياء مختلفة و متباينة» بل كذلك يسخرها 
الفكر لتحقيق الهارموني في التركيب الشكلي المعقد. تتحقق صفة الهارموني حينما 
يجابه الفكر تكويناً شكلياً مركباً («19مج005©)» فتقدم القدرات الأنالوغية و تختزل 
المركب و تجعل منه صورة مبسطة و منتظمة. سهلة الإدراك؛ و التعامل. فتحقيق قدرة 
الذات على تجاوز ارتباك الفكر. تكون قد حققت راحة البال» و القدرة على الاستمرار 
في إدامة الوجود. 


١١‏ - تركيب المنطق 


المنطق. هو نظرية الاستدلال (»ه6دعمع1عم1) إلى حالة ظرف التعامل الصحيح 
والمناسب. كان األكسندر أفروديسيوس» (15نا5تلمعطدة ؟أه ع50ق412) هو أول من 
سخّر مصطلح المنطقء في القرن الثاني ق.ع. ثم سُّمِي كتاب أرسطوء في بحث المنطق 
الأورغانون (::0:ه07)؛ و هو العنوان العام لمجموع أعمال أرسطو في المنطقء و التي 
تؤلف مبادئ البحث العلمي. 


يتضمن الاستدلال. النقلة من بيان (512]610684) واحد أو أكثر» التي يصطلح عليها 
بالمقدمة المنطقية (21621565)» إلى بيان آخخر يصطلح عليه بالخاتمة (8ذ5نااءه000). 
وعندما تتحقق سيرورة لمثل هذه الخاتمة» كضرورة عملية» من معرفة العموميات 
لمعرفة الجزئيات: فيصطلح عليه ب «الاستنتاج» (وناءنال76]). بهذا التسلسل المنطقي 
نتوصل إلى الاستدلال الاستنتاجيء أو المنطق الاستنتاجي» وهو الاستدلال من خلال 
معرفة العموميات» نتوصل إلى معرفة الجزئيات. 
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ف 
ممسسسهمرا| 


وإذا حصلنا على خاتمة لمفهوم من مقدمة؛ تتضمن قدراً معيناً من احتمال يقيني 
و أكيد» عند ذاك يصطلح على هذه السيرورة الفكرية بالاستقراء (308ا0ه1)» و هي 
سيرورة من الوحدات الجزئية لتأليف مفهوم لعموميات الحالة المعيئة. 


و هكذا تؤلف سيرورة التفكر في الحالة الأولى» الاستنتاج» من معرفة العموميات» 
المعرفة العامة المسبقة» فنتوصل إلى الحالة الخاصة أو الجزئية ‏ وهو ما يصطلح عليه 
بالمنطق الاستقرائي. 


وبما أن تركيب سيرورة التفكر غالباً ما تحصل بحكم الظرف المعين أو 
الاضطرار أي واقعية التعامل» حيث يحصل في تعاقب معرفي متسلسلء لذا نتوصل من 
معرفة البسيط إلى معرفة المركبء و من الحالة الخاصة إلى الحالة العامة. فتؤلف هذه 
سيرورة التفكر من الواسطة الأبسطء للتعرف إلى المركب» حيث تتضمن معرفة تفسير 
الحالة المعينة بعموميتها. 


لقد بدأ تاريخ المنطق الغربي في العصر الإغريقيء و في الوقت نفسه. بدأ في 
الهند في سيرورات متشابهة. وقد تطور المنطق الهندي بصيغ مركبة أكثر. و يمكن 
القول بأن تاريخ المنطق لدى الإغريق بدأ في تطوير الهندسة الرياضية» و ذلك في أعمال 
قيثاغورس. و في جدلية «زينو الإيلي» (5168 06 2680)): الذي اعتبره أرسطو مؤسس 
الجدل و من ثم في جدلية أفلاطون. لقد طور أرسطو مجال المنطق ليؤلف مواضيع 
متعددة: التحليل (03516055م220).؛ و العروضء و العلاقات المتبادلة (5ه200اعمعاهل)» 
و تحديد القياس (011315110261085))؛ و استعمالها في الاستدلالء و القياس المنطقي 
(ممواعم1الاة). ١‏ 


يفترض المنطق بالضرورة توافقاً مناسباً بين حركة تفعيل الدورة مع خخصائص 
المادة التي يفاعلها الفكر. و إلا أسرف في استنفاد جهد الفكر و الطاقة المستنفدة. أي 
بقدر ما تعجز المعرفة عن تحقيق هذا التوافق؛ ستهدر الطاقة» و تتعكر سلاسة تفعيل 
حركة التعامل» وتبعاً لذلك هدر لجهد الفكر. و هذا ما يميز الذي يعلم عن الذي 
لا يعلم. المنطق هو آلية تسقيط الحركة التي لا تتوافق بالقدر المناسب مع متطلبات 
التعامل مع خصائص المادة. و لا نهم صورة هذا التعامل في المخيلة» المهم هو تسقيط 
السلوكيات التي تتعارض مع خصائص المادة» و التي تؤدي إلى هدر الطاقة. في هذه 
الحركة؛ يفحص الفكر جدوى التعامل عن طريق التجربة» و فحص التجربة عن طريق 
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المنطق. بمعنى آخرء تنبني سيرورة مختلف مراحل الدورة الإنتاجية على منطق غالباً 
ما يبدأ بمعرفة استنتاجية و خبرة سابقة» حيث تتراكم و تؤلف الخبرة العامة المخزونة 
ضمن المرجعية العامة. فتحصل ضمن هذه السيرورة إمكانية ابتكار جديد» فتكون قد 
ألفت مقدمة منطقية متوافرة للفكرء سواء منها التى يحفظها فى الذاكرة» أو فى أشكال 
المصبّعات. 

خلافاً لهذاء عندما تفتقر الذاكرة إلى المعرفة المناسبة, عند ذاك يقدم الفكر 
ويسخْر قدرات الابتكار» المنطق الاستقرائى» فى تفعيل تجارب متجزئة متعددة» تستند 
إلى تجارب متجزئة أيضاً. فتتحكم مختلف صيغ المنطق في قيادة هذه الحركة» إلى أن 
يحصل توافق مناسب بين حركة تفعيل التعامل مع متطلبات خصائص المادة؛ في مقابل 
استنفاد الطاقة» بصيغة مناسبة مع متطلبات الخصائص. فيكون قد حقق التعامل صفة 
الأبتمال» وهو هدف الدورة الإنتاجية. 

لقد اختزلت الفلسفة الطاوية (19301510)» هذه العلاقة بين الفكر والجهد المستنفد» 
بالمقولة التالية: 

ال «لا يعلم» يجهدو ال «يعلم» لا يجهد. 

يقود الفكر الدورة الإنتاجية» و بقدر ما يعى بأنه لا يسرف فى الجهد المسخر فى 
التفاعل مع خصائص المادة» يكون وعي» بهذ! القدرء بمتطلبات التعامل مع متطلبات 
هذه الخصائص. يؤلف الوعي بهذه الخصائصء و توافق التعامل مع ضروراتهاء وعي 
الفكر بمنطق التعامل معها. 

لا تتوصل قدرات المنطق إلى تعامل خالٍ كلياً من الإسراف, لأن الفكر لا يمتلك 
قيادة مسبقة لتجرية التعامل. إذ إنه سيعى واقعية متطلبات الخصائص من خلال هذه 
التجربة» إلى أن يأخذ تعامله منحى لا يسرف في جهد التعامل» فتؤلف معرفة تسبق 
التفعيل اللاحق. مع ذلكء إن منطق التعامل الذي يعى به الفكر في آنيات التعامل» يكون 
دائماً معرّضاً إلى تسخير أوهام ضمن تفعيل التفكر نفسه. ذلك بقدر ما يعجز وعي 
التجربة بأن تعامله لا يتوافق بالقدر المناسب مع متطلبات خصائص المادة. 

إن وظيقة المنطو هنا هي تحقيق توافق مناسب بين حركة التعامل من جهة. 
و متطلبات خصائص المادة» من جهة أخرى. و لذا تحبّط التجربة بسبب أوهام السحر 
والدين التي تنحشر في قيادة التعامل. غير أن لتفعيل حركة الابتكار ضمن الدورة 
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الإنتاجية» لا بد من التصورات و الفرضيات التي تتضمن مخاطرة معرفية لأنها نقلة من 
المعرفة المعتمدة إلى معرفة جديدة. إنها مخاطرة الانزلاق في أوهام فيثبط البحث. 
و ثانيء مخاطرة الإسراف في استنفاد الطاقة في تفعيل البحث. 


قد نعجز التجربة بسبب الأوهام التي تظهر في قيادة التعامل. غير أن في كثير من 
حالات الوجودء لا بد من الاستعانة بأوهام في تفعيل الدورة. لأن الدورة قد تؤلف 
مخاطرة. قبل أن تتعرض إلى فحص منطق التجربة نفسها. لا يحصل مثل هذا الانزلاق 
في تفعيل الدورة الإنتاجية» من غير أن يكون هناك ضرورة متأصلة في تعامل الفكر مع 
متطلبات البيئة. 


إذ تؤلف مقوّماً في تجربة التعامل مع المادة» بل ضرورة لأن عملية التعامل تيدأ 
بفرضية» و الفرضية بحكم كونها بداية التعامل و تنشئته» التي تستند إلى فرضية أو معرفة 
سابقة لا خبرة لها في معالجة الحالة الجديدة» و ليس بالضرورة أن تتوافق أو تتشابه 
معها. وإلا لما كانت تجربة جديدة. فتلتجئ القدرات الابتكارية إلى قدرات الأنالوغ 
التي تسخر التشابه بين التجربة السابقة و حالة مجابه التجربة الجديدة» لتتمكن من ابتكار 
صورة أولية في استهلال سيرورة التعامل. و حينما يعي الفكر بأنه يسرف في تعامله. 
يسخر المنطق و يسقط الحركة اللا متوافقة مع خصائص المادة. و بتفعيل تفاعل قدرات 
الأنالوغ و المنطق و تداخلهماء يحصل تقدم الدورة الإنتاجية و تطورها حيث نؤدي 
بدورها إلى تقدم المعرفة نفسها. 


لا يتمكن الإنسانء و لا أي حيوان من إدامة وجوده؛ من غير تفعيل آلية جدلية 
التفاعل المتداخل بين الأنالوغ و المنطق عند مجابهة ظرف جديد في إدامة المعيش. 
لأن تأمين الطعام و السكن و حماية الذات» يتطلب ‏ بالضرورة ‏ تعاملاً بصيغ مناسبة 
مع الظواهرء وفق خصائص المادة. لكل مادة خصائصهاء حيث تفرض هذه الخصائص 
نوع قدرة التعامل مع المادة و صيغته. و لذا على التعامل لكي يكون بالكفاءة المناسبة. 
أن يتوافق مع متطلبات تنوع خصائص المادة المتعامل معها. 

وحينما يصبح الفكر بعيداً أو خخارج التعامل المباشر مع المادة» يصبح حرا من 
هذه الضرورات» وحراً من منطق التعامل» وعقلانية التعامل مع خخصائص المادة؛ 
هذا إذا كانت إدامة قوت الوجود و راحته تؤمن لهذا الفكر عن طريق فائض الإنتاج. 
تتمثل هذه الحالة ببعض الفئات و المهن المكتبية و الإدارية و الوعظية» فيصبح رجالها 
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أحراراً؛ في التعامل مع ضرورات المادة ‏ لأنهم أصلاً خارج الدورة الإنتاجية ‏ فيكون 
معيشهم طفيلياً عليها. و لذا يعجزون عن قدرة تقييم جهد التعامل مع المادة؛ في مجالّي 
العمل الحرفي و التصنيعيء فيعجزون عن الإسهام في تطوير المعرقة» إن لم يصبحوا 
قادة إفسادها. و يتمثل هذا العجز في حالاته المغالية» برجال الدين الذين يختصر دورهم 
في المجتمع بالوعظ و بتأويل التصوص الدينية. 

الخلاصة: يخضع التعامل مع المادة» لضرورات خصائص المادة [وهاولانا5) 
(5ع58عمم52. و لذا يفترض التعامل منطق التوافق مع هذه الخصائصء بهدف إرضاء 
مركب الحاجة. وهو ما يعني أن أي فرضية أو مقدمة أو رؤىء يقدم عليها الفكرء من 
غير أن يفترض مسبقاً بأنها تتضمن مقومات مادية متعاملاً معهاء فإنها تكون فرضية 
المادة القائمة ضمن سيرورة التعامل» تنفلت المخيّلة و تسرح» فتخرج عن واقع الوجود 
المادي للأشياء والظواهر. 


لا يمكن فحص الظواهر التي لا تمتلك مادة» و القوى اللا مادية التي يفترض أن 
تمتلك قوى تحرك الظواهر فهي لا وجود لها أساساً سوى في المخيّلة. و هذا ما يفسر 
عجز قدرة فحص وأقعية الأشباح كالآلهة والملائكة والأرواح» من حيث وجودها 


وواقعية قدراتها. 


فالمنطق هو استدلال فكري. يحصل ضمن قدرات تنظيم البيانات في سيرورة من 
فحص المقدمات إلى حين التوصل إلى الخاتمة أو التتيجة. و بما أن هذه الحركة هي 
ضمن الفكرء لا تمتلك دليلاً يقودها أو يدل على أن سيرورة هذا الاستنتاج أو الاستقراء 
ستصل إلى نتيجة صحيحة. فإذا كانت إحدى المقدمات (050112]65) فاسدة في هذه 
السيرورة» ستنبني سيرورة المنطق على فساد هذه المقدمة» الأمر الذي يجعل الحصيلة 
المستنتجة فاسدة بالضرورة. 

فالتجربة هي الآلية التي تسقط المقدمة و الفرضية الفاسدة ضمن حركة تسلسل 
المنطق. إن قدرة الفكر على اللجوء إلى التجربة و إخضاع المنطق لهاء هي جدلية 
التعامل بين المنطق و التجربة» حيث يجعل من الممكن لتجربة الإنسان قدرة تجاوز 
الفرضيات الفاسدة» التي تؤدي إلى قدرة تطور المعرفة. و لذا يعجز الفكر عن تجاوز 
أوهامه عن طريق منطق من غير تجربة. عند ذاك ينغلق الفكر ضمن براديما لا تتضمن 
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فجوة لهروب الفكر من خلال مجابهة الواقع. وهذا تماماً ما يتعرض له الفكر حينما 
يعتمد عقيدة غير قابلة للفحصء فيحتبس بهاء تتمثل بالعقائد الدينية و الشمولية» بقدر ما 
ترفض هذه العقائد الفحص التجريبي المادي لفرضياتها. 

قبل أن يقدم الفكر و يبتدئ في تفعيل ابتكار صورة أو مفهوم؛ يمر بسيرورات من 
مخاضات لا واعية باطنية. وعندما يصبح في النتيجة مستعداً للتعبير عن صورة كانت 
في طيّات الذاكرة» تتوضح هذه الصورة فجأة. ففي بعض اللحظات ينقلب في هذه 
المخاضات. الإدراك الباطني ليأخذ رؤى واضحة؛ كلمات أو صوراًء فيصبح في قدرة 
المؤدي تمديها (تحويلها من رؤى في الفكر إلى مادة في واقع الوجود). 


هنا يكمن مفهوم «الحدس» (6114108ه1)» أو ما يصطاح عليه في اللغة الأيديولوجية 
دون تهيئة» أو من غير مخاضة فكرية» أو كما لو كان التوصل إلى رؤى جديدة من دون 
سابق لسيرورات معرفية تدريجية في تكوينها. بينما في الواقع لا يوجد معرفة مفاجئة» من 
غير قاعدة سابقة تجمعها أو تنبني عليهاء و من دون تهيئة متدرجة لتكوينها في الإدراك. 
إن سبب ظهور هذه المعرفة» الحدسية؛ كما لو كانت من غير تهيئة» هو أن هذه التهيئة لم 
تكن مدركة» أو واضحة بالقدر المناسب في الإدراك عند سيرورات تكوينها'””", فتقدم 
قدرات الابتكار و تسحّر هذه القاعدة المعرفية و تقفز إلى الوجود؛ فتظهر معرفة جديدة. 


١‏ التفاعل السبرياني» آنية التصحيح الذاتي 

إن غالب سيرورات الإنتاج التقليدي تنبني على علاقات سبريانية (عناعم]6طلا0))؛ 
وذلك بحكم تعامل يسخر أدوات تصنيع يدوية» في تماس مباشر مع المادة. فيكون 
الفكر في تعامل مباشر و آنيات التغير الحاصل في شكل المادة» حيث بعد كل حركة 
جزئية» في صناعة تغير شكل المادة» يتوقف العمل برهة آنية في الزمن» ويقيّم ما 
حصل من تغير في المادة الخام. فيقدم على تكييف المسار اللاحق في تفعيل الحركة. 
و هكذا يحصل التصحيح الآني حينما يكون الفكر في تماس مباشر مع مراحل التغير 
الحاصل في المادة الخامء في دور تغيرها من حالتها الخام إلى الشكل المصنع. 
السبريانية هي آلية التصحيح الذاتي الميكرية» التي تحصل ضمن سيرورة التعامل مع 
المادة. 
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كما في هذه الحركة المباشرة مع المادة الخام» يكون الفكر واعياً بما يستنفد من 
جهد في كل من آنيات الحركة؛ إضافة إلى ما يحصل من تغير في شكل المادة. و بسبب 
هذه العلاقة المباشرة في تحقيق التغير الحاصل في المادةء وذلك ما يجعل الحرفي 
يتلمس و يحس بخصائص المادة» حساً حدسياً و عملياً. تنبني هذه المعرفة في التصنيع 
الحرفي على حسية سيكولوجية حدسية لصفات المادة. و إن لم تظهر المعرفة بفيزيائية 
خصائص المادة إلا مع العلوم الحديثة و تطور العلوم القياسية. 


و هكذا كان الفرد المصنّع في الإنتاج الحرفي السبرياني التقليدي» يتلمس و يتحسس 
صفات المادة التي يتعامل معها في أغلب سيرورات تغبير حالة المادة الخام في مختلف 
مراحل التصنيع. وهذا التماس المباشر مع المادة يجعل معالم المصنّعات تحمل 
بالضرورة. النوعية الحسية و المهارة التي يحملها شكل المصنّع الفاعل» و ذلك في مرحلة 
تصنيعها. فيتفرد ذلك المصنّع بحسية ذلك المصتّع الذي تحقق للوجود في دور سيرورة 
تصنيعه. وهنا مصدر الطابع المتفرد و الخاص الذي يحققه المؤدي المصتع الحرفي» 
عيك يحكل شكال البضل معالعنخير الى خصوصيور العتل بها شل المع علال 
تعامل حسي مباشر مع المادة في ظرف تغيّرها من حالتها الخام إلى شكل المصنع. وتبعاً 
لذلك» حينما يقدم المتلقي الزبون» و يتعامل مع شكل المصنّع» ؛ في سيرورة إرضاء مركب 
الحاجة؛ يحس تلك المعالم التي تدل على خصوصية المؤدي المصنّع: المهارة و الحسية 
التي يتفرد بها ذلك المؤدي المصئّعء و التي حملها على معالم مادية المصئع؛ من خلال 
سلوكيات تحقيق مرحلة التصنيع؛ و هو ما يجعل التعامل مع المصنّعات من قبل المتلقي 
في الإنتاج الحرفي؛ كما لو كان تعاملاً شخصياً مع الحرفي المصنعء بسبب هذا التماس 
المباشر مع المادة التي تحمل معالم دلالات حس المصنّع الحرفي. 

إذأء تعرف العمارة التقليدية بتلك المنشآت التي ظهرت مع الإنسان العاقل في 
المجتمع الأولي» مجتمع الصيد و الجني» و استمرت صيرورة تطورها التكنولوجية إلى 
أن ابتكر الإنتاج الممكنن, و بقدر ما عم التشخص و المكننة تعطلت العلاقات السبريانية. 

يتحقق امتداد الذات فى بيئة الوجودء بقدر ما هو امتداد إلى إحساس الفرد بواقعية 
الحيز الممتد أمامهء امتداد عفدل فى المخيّلة. و هو كذلك عند تسخير المُصنّعات» 
ب ا ا 0 كاستخدامه الدراجة و العربة 
والسفينة وأداة القطع والطرق و اللباس. فلا تؤلف المطرقة. مشلا أداة طرق المسمار 
فحسبء بل كذلك واسطة إلى حس جديد و علاقة جديدة مع قدرة إدخال المسمار في 
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مادة الخشب. و لا يؤلف اللباس اليومي أداة حماية البدن من تقلبات المناخ فحسبء بل 
كذلك التعبير عن هوية الذات. 

عندما يرمي الفرد السهم يمتدء في الوقت نفسهء إحساسه في فضاء البيئة التي 
ينطلق فيها السهم. و يمتد البعد الحو للفرد المعين بامتداد بعد انطلاق السهم. 
ولا يمتد هذا الإحساس لا عن طريق المخيّلة فحسب. بل كذلك عن طريق مرافقة 
هذه المخيّلة ودعمها بالتعامل مع جسم المصنّم المادي الملموس. فمثلاً» يستخدم 
الفكر عند سياقة السيارة أو الطائرة أو قص قطعة الخشبء المصئعات لامتداد الذات 
إلى خارجهاء فيتوسع أفقها. و في واقعية هذا التعامل» كشق الخشبء يحصل إحساس 
ميكري سبرياني في الأصابع و اليدء يمتد إلى داخل حسية سيكولوجية الذات 
بوجودها. إن فعل شق الخشب هو تعامل الفكر في امتداده إلى خارج بدن الذات» 
و امتداده إلى داخل مادة الخشب و الحس بخصائصها. و كلاهما امتداد» لا يمكن أن 
يتم أو يتحقق, ما لم ب يحقق الفرد هذا التعامل العملي في الواقع مع المادة. فيمكنه هذا 
الامتداد الحسي و الإدراك لخصائص المادة» بواقعية وجود الذات الفاعلة في عالمها 
الخارجي 

ولا قيمة لنوع التعامل و ظرفه؛ المهم أن يكون التعامل مباشراً ب بين الفكر و المادة. 
سواء الإحساس بتسخير أداة المنشار أو سياقة العربة أو دوران دولاب الكواز”. يؤلف 
هذا التفاعل بين الفكر و المادة القاعدة في اكتساب المعرفة و تطورها. 


١5‏ تقبل الشكل الجديد 

يوضح «أمبرتو إيكو؛ (260 656110 []) التباين بين الخلفية المعرفية وما يحمل 
بقوله: 

انما أتشدت سافن سزيكة لطع اعمال الكى تقد ع نحناباً اسل 
و مرحاضاًء كان الناس المحليون متعودين على تلبية متطلبات البدن في الحقول» ولم 
يكونوا مهيئين لتعامل مناسب مع شكل المغسلة الحديثة؛ التي كانت وظيفتها غير واضحة 
بالنسبة إليهم. لذا أخذوا يستعملون حوض المراحيض كصحن لغسل الزيتون: فوضعوا 
الزيتون في شبكات و علقوها في حوض المرحاضء و أخذوا يسربون عليها الماء 


اقرف .54 لمة 45 .مم ,ععدء أمعصيظ إن مزاع عو ودعط 16 :وعواظ 21104 06ر3 رمقنا1 
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المخصص للتخلص من البراز. و بينما نحن نعرف بأن وظيفة المرحاض هي للتخلص 
من البراز. أوحى شكل حوض المرحاض. لهؤلاء استعماله لوظيفة تنظيف الزيتون»”©. 


كذلك استعمل البانيو (11056 8830) في عشرينيات القرن المنصرم (العشرين) في 
مشاريع إسكان العمال في إنكلتراء لخزن الفحم الحجري. و حينما استوردت السيارة 
إلى لبنان» لم ُستورد معها أخلاقية سياقتها وأصولها. وعندما بدأ الريف ينزح إلى 
بغداد, اعتباراً من ستينيات القرن الماضيء لم يكن متهيئاً لمعيش في مدينة واسعةء 
فقلبوا بغداد التي كانت في دور تطورها تتجاوز صفتها المدينية التقليدية إلى قرية متخلفة 
مشوهة. و لذا تتحدد وظيفة الشيء؛ نسبة إلى المتلقي بالمعرفة التي يحملها و يستوعبهاء 
مدعمة بتقاليد و عادات تمتد في الزمن» سواء أكان مصدّعاً معيناً أم مدينة بكاملها. 


و وفق الرؤى التى جاء بها «إيكو؛؛ فى استعمال وظيفة الشكل فى إرضاء الحاجة» 
تين أولاً عندنا تجهز المضتعات» إيضال د ليس فقط الدلالة المناسية لها بل تهيدة 
التربية المناسبة معهاء و أن يؤشر بوضوح إلى وظيفة الاستعمال. ثانيً» أن تكون صيغة 
التأشير واضحة للمتلقي؛ و تتوافق مع تقاليد و توقعات المرجعية المعرفية و الحسية 
له و هنا مصدر أهمية التربية المسبقة للتعامل و التقبل و التلقي. 

فيقول إيكوء إنه لكي تتبين وظيفة الباب مثلآء يتعين أن يظهر الشكل بمظهر باب. 
لذا لا تتمتع ابتكارات المعمار بالقيمة المناسبة ما لم يدعم الاستعمال بتشفير واضح 
بالنسبة إلى المتلقي. أي» تسخر مرجعية سيميائية معرفية فمّالة بين الطرفين في الحوار: 
وظيفة شكل بدن المصئّم و القدرة على تقبلها من قبل المتلقي المتفاعل مع الشكل؛ 
فيصبح الحوار عاطلاء حينما يقدم شيء جديد من غير دلالات مناسبة إلى المتلقي. 


فوظيفة الباب و مؤشراتها كثيرة: تدل على مقام صاحبها في المجتمع. تساعد على 
الدخول أم لا. و يشير إيكو إلى مثل آخر على وظيفة سيميائية الشكل. فيقول: تفصل 
عتبة الباب خصوصية الداخل عن عمومية الخارج. العالم الخاص عن عالم العام 
عالم المقدس» عن عالم «المدنس». و يتعيّن أن يؤشر شكل العناصر بدلالة وظائفها 
الأساسء أي الدخول والخروج. كما يتعين أن تدل على مؤشرات الحاجة؛ وظائف 
الحاجة الاستطيقية إضافة إلى النفعية و الرمزية”". 


(؟*) 90 .م ,(1998 رووعدط 111 عط[ تهحملممآ) عمبعع/ طعدار زه مماعصط أوعاطاظ 11:6 بوعادةط1] معاوروعز 
(88) المصدر نفسه. ص 41. 
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الحوار الجمعي عن طريق المصنّعات 


تؤلف معالم المصنّعات» أداة فعّالة في الحوار المعرفي و الحسيء العاطفي 
والوئامي بين الأفراد. في تكوين العاطفة الجمعية (/ؤنهنا0055©) للمجتمع. 
فيسخرها المجتمع كدلالات في صوغ همومه عموماء بما في ذلك التعبير عن هويته. 
وبقدر ما يُسحْر فكر المجتمع المصنئعات في تفعيل حوار جمعي شفاف و صالح» 
بين مختلف أفراد الجماعة» ستؤلف أشكال المصتعات. أداة فعّالة فى تحقيق تماسك 
جمعي صالح. يتمثل هذا التماسك بصيغ مختلفة من الإلفة و الالتزام و التضامن 
الاجتماعي. تتمثل هذه المصئعات بالطوطميات وعمارة المعابد و قصور السلطة 
و إلفة أبنية المحلة. فتؤلف أشكال هذه المصنّعات مقومات متأصلة في تكوين 
سيكولوجية الجماعة. 1 


كنا أشرنا سابقاً فإنّ ظهور حرية التفرد و التشخص هيأت الظرف المناسب 
لتعدد المرجعيات. وعند ظهور التخصص في مختلف العلوم ودورات الإنتاج» 
أضيف ظرف آخر إلى تعدد هذه المرجعيات. لقد تطلب تعدد الاختصاصاتء تعدد 
لغات الاختصاص» وذلك لتؤمن دلالات و مفاهيم و سلوكيات وضوابط تنظم هذه 
الاختصاصات فيما بينهاء كما تقوم في تنظيم انسياب المعلومات بين مراحل الدورة 
الإنتاجية. و كلما تفردت هذه المرجعيات في همومها و تخصصتء أصبحت تؤلف 
بيئة تفكر و ممارسات نتحقق بمعزل عن اللغة الطبيعية للمجتمع. و تتمثل هذه باللغات 
المتعددة لمختلف فروع العمارة و الهندسة و التصنيع. أخذت هذه اللغات تعزل نفسها 
عن حوار المجتمع. و تبعاً لذلك عَزل الكثير من حوار المجتمع عنهاء فعُزِل أفراد 
المجتمعء و منهم المتلقي؛ عن لغة اللاختصاص» والحوار مع ذوي الاختصاص. 

و حينما يؤلف تركيب تضمين (00018]108©) الحوار منح معانٍ لشكل الشيء)» 
تشير الدلالة (0880م6©)» إلى وظيفة الشيء أو موقعه بين الأشياء الأخرى» ضمن 
الحوار. يقول أمبرتو إيكو: يدل شكل الشيء؛ مثلء لمعالم مصنّع يمكن الجلوس عليه» 
ودلالة شكل المقعد هو دلالة مباشرة للجلوس عليه. و لكن إذا كان هذا المقعد هو 
عرش» قتصبح إشارة الجلوس أكثر مقعدة. لأنها تتضمن دلالة أخرى؛ و هي مقعد يوظف 
فقط لجلوس شخص بمقام معيّن. فتصبح إشارة شكل الكرسي تضمن جلوس مقام معيّن» 
و يكتسب وظيفة بدلالة بحيث تصبح وظيفة الجلوس التي هي الأساس بالمفهوم العام» 
ثانوية؛ وهو ما يتطلب الجلوس بطريقة رسمانية على هذا الكرسيء و ربما بصيغة غير 
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مريحة: مع تكل الصولجاديني اليد البمت»نواكره في اليل البسرىي» الو ضافة إلى تقل التاج 
على الرأس. لذا تكتسب وظيفة الجلوس تضمينا اجتماعيا من نوع محدد الوظيفة*". 


يتضح. مما تقدم. أنه بقدر ما يتمتع الفرد. في مختلف أدواره الاجتماعية ضمن 
الدورة الإنتاجية» في تحقيق المصمه و وإرضاء مركب الحاجة. بإرادة واعية متعاطقة 
مع هموم الآخر بقدر ما هناك شفافية في الحوار الجمعي بين المرسل و المرسّل إليه. 
وعن طريق شفافية هذا الحوار» يؤمن المجتمع لذاته تماسكاً جمعياء و ألفة معرفية 
حسية؛ فيتحقق حصيلة لذلك. وثامٌ معرفيٌ صالح بين أفراد الجماعة. تؤلف هذه 
الشفافية لنقل المعرفة» إضافة إلى الحوار السلس» ظرف تأليف مرجعية معرفية عامة. 
و بقدر ما تكون هذه المرجعية متهيئة لتقبل معرفي و رؤى جديدة» ستؤلف قاعدة فعالة 
لدعم الفكر المبتكر؛ و حفز ظهوره. كما إنه من غير تفاعل حواري معرفيء لا يتمرن 
الفكر ولا تنضج قدرات المبتكر. لأن قدرات الابتكار لا تظهر ضمن مرجعية منغلقة 
و خارج الحوار المعرفي. و ثائيآء حينما تظهر الرؤى الجديدة: لا تؤلف معرفة فعّالة ما 
لم تتقبلها المرجعية المشتركة بالقدر المناسب» حيث يسهم آخرون في ترويج و تطوير 
و تنويع للرؤى الجديدة. فتؤسس لذاتها قاعدة معرفية و حسية ضمن حوار المجتمع. 
وهنا مصدر أهمية دور شفافية الحوار الجمعي. 

لذا تؤلف كفاءة دلالات معالم العمارة» و معها مختلف أشكال المصنعات 
بعامتهاء و منها العمارة» من بين أهم أداة تحقيق الحوار الجمعيء لأنها تؤلف المعالم 
التي يعيش ضمنها و حولها الفكر في إدارة حركات معيشه اليومي. فالفرد سواء أكان 


داخل غرفة أم حيزاً محاطاً بجدران أم زقاق» و سواء أكان واعياً أم لاء فهو يكون دائماً 


في تماس بصري و بدني مع مادية عناصر العمارة و شكلها. إن شرط قدرة تحقيق عمارة 
و مصتّعات كأداة معرفية وحسية فعّالة مع أشكال متقدمة و جميلة» هو شفافية حركة 
الحوار الجمعيء الذي يؤدي إلى انسياب سلس لدلالات المعالم بين أفراد المجتمع في 
مختلف مواقعهم, و أدوارهم في دورة تركيب المجتمع*". 


إفارة المصدر نقسهء ص 44. 

التكرف زرثٌ في سنة ١949‏ مستودعاً للاثاث في باريس؛ تصميم أوغست برّة (اعسمعم أكناوناش). لم يوجد 

في المخزن غير الحارسء الذي لا يتكلم الإنكليزية و لا أنا أتكلم إلا البعض من الكلمات بالفرنسية. و حيئما 
عرف بأنني طالب عمارة؛ باشر بشرح مبادئ التصميم و توزيع الضياء و حركة البضائع» عن طريق الرسم على 
الأرض. و وجدت آنذاك هذه المعرفة المشتركة لدى عامة الناس في مجال العمارة في كثير من زياراتي للأبنية 
في فرنسا. 
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كان التغيير المتحقق في أشكال عناصر المصتعات في الإنتاج الحرفي بطيئاً 
في تطوره. نتيجة لذلك يصبح التنوع المبتكر مقتضباء و التعامل معه من قبل مختلف 
الطبقات و الفئات الاجتماعية؛ مستقراً في الزمن. كانت الدلالات المسخّرة في 
الحوار الاجتماعي مقتضبة ومستقرة» و شفافة» و من بينيها معالم المصئّعات» بما 
في ذلك معالم العمارة و التكنولوجيات المسحّرة في التصنيع» بسبب هذا البطء في 
التطور. 

كما مكن هذا البطء الفرد. في مختلف مواقعه في الدورة الإنتاجية» و في التفاضل 
الاجتماعي؛ من أن يستوعب دلالات المتغيرات في شكلية المصئّعات و متطلباتهاء 
و يمتلك الوقت المناسب للتأمل فيهاء و يكوّن له موقفاً معرفياً و حسياً. فيوافق سلوكياته 
مع متطلبات التعامل معها في إرضاء مركب الحاجة:؛ و سلوكياته مع تلك للفرد الآخرء 
و الجماعة بعامتها. و تبعاً لذلك» يتمكن الفرد من تحقيق تقييم مناسب لجدوى دلالات 
معانيها التي ابتكرت لإرضاء مركب الحاجة. و ذلك لأن وظائفها و شكلها مستقران؛ في 
ذاكرة الفردء التي أغلبها ترافقه على مدى حياته. 


سدادات الدورة الإنتاجية 


كنا بيّناء في الفقرة الرقم (25) أن الدورة الإنتاجية تتضمن أربع مراحل؛ و هي: 
الرؤيوية» و التصنيع» و التلقي و التغذية الاسترجاعية. وبما أن لكل من هذه المراحل 
وظيفة وآليات تتخصص وتتميز بها المرحلة. لذاء لكل من المراحل معرفة تخصها 
و تكنولوجيات تشخصص بها. 

تؤلف سيرورة الإنناج من مرحلة إلى أخرىء انتقالاً لدلالات معرفية وحسية» 
وممارسات تختلف وظيفتها عن تلك التي كانت فعَالة في المراحل الأخرى ضمن 
الدورة نفسها. لهذا السبب تؤلف هذه النقلات شبهها ببوابات تعبر الفواصل بين مراحل 
الدورة الإنتاجية. فهي بوابات بين مراحل الإنتاج لأن كلاً من المراحل تؤلف بدورها 
الظرف الخاصء لإظهار دلالاتها و تفعيلها و تحقق بذلك إرضاء وظائفها. 

تفترض سيرورات الإنتاج أن تكون المرحلة اللاحقة لكل مرحلة سابقة» متهيئة 
لتقبل ما يرد من التي قبلهاء من معلومات و استراتيجيات و حالات التغيرات التي 
حصلت في المرحلة السابقة» سواء كان ذلك في الفكر أم المادة. ومن غير انسياب 
واضح من المعلومات والدلالات» تفسد عندئذ المرحلة اللاحقة» فتفسد بذلك الدورة 
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الإنتاجية ككل. و بقدر ما بحصل إفساد للتفاعل الجدلى بين المراحل؛ سيفسد تبعاً 
تلذلك ما سينقل إلى المرحلة اللاحقة بحكم فساد المرحلة السابقة. 


لهذا السبب ظهر ما وصفقتناه بالسدادات بين مختلف المراحل» التى تقوم بدور 
تنظيم المعلومات لتصبح صالحة لتقبلها من قبل المرحلة اللاحقة. يؤلف هذا التنظيم 
ضرورة:؛ بقدر ما أصبح لكل من المراحل لغة و ممارسة و سلوكيات و تطلعات تتفرد 
بها. و إلا يجد المؤدّون أنفسهم ضمن أي مرحلة كفعالين فيهاء بمعزل عن الآخرين في 
المراحل الأخرى. فمثلاء حينما كان المصنّع النجار المحلي في المجتمع التقليدي. في 
توافق معرفي كامل مع الزبون المتلقي في المحلة نفسهاء أصبح المعمار المعاصر يحمل 
من المعلومات و لغة لا يفهمها أغلب الزبائن المتلقين». و ذلك بسيب تخصص المعرفة 
التي ظهرت مع تقدم الحداثة و ما تتضمن من أشكال و تكنولوجيات ممكننة و متقدمة. 


و بقدر ما حصل من انسداد المعلومات الرؤيوية و التصنيعية عن المتلقي؛ أضحى 
المتلقي مستهلكاً أمَيا بمعزل عن الفكر الرؤيوي للمعمار المعاصرء و عن مختلف 
الاعساضات :الت لرجيات التى أصبحت متعددة و متشعبة ضمن الدورة الإنتاجية. 
ويعولة المزكي الحاقى عن المراندا الأخريء ققة يذلاف درو الطبيعى فى تيقة العقزرة 
الاند حاعية الرنانية للم حاتي الأول للدورةالاشاعي :.ى السب ننه #قنيه وليقة 
التغذية الاسترجاعية عن أداء وظيفتها. 


فاستلب المتلقي من دوره في تهيئة تقييم لواقعية جدوى المصنّع في إرضاء 
الحاجة. فأصبح الزبون يتلقى المصنع من غير المعرفة المناسبة التي كان سخرها 
المعمار الرؤيوي في ابتكار الشكلء و المعرفة التي سخرها المصنّعء التي حولت المادة 
الخام إلى شكل المصتّع. و لم يعد للمتلقي دور فكري فعّال مباشر في تطوير الدورة 
الإنتاجية اللاحقة. بهذه العزلة المعرفية. أصبح المتلقي متلقياً أمَياً كما لو كان أطرشٌ من 
جهة, لأنه لم يتقبل المعلومات التي يحملها المصنع بالقدر المناسب» و من جهة أخرى» 
أخرسٌ لأنه لم يرسل معلومات عن خبرته في التعامل مع المصنّع إلى حركة التغذية 
الاسترجاعية. و هذا ما حل بواقع حركة الدورة الإنتاجية في عمارة الحداثة. 


عندما تفاقم اللاختصاص و تركب مع ظهور الحداثة و المكننة. و عجر المؤدي 
المتلقى عن أداء مُجِدٍ فى تهيئة تغذية استرجاعية فعالة؛ احتكر ذوو الاختصاص وظيفة 
تهيئة التغذية الاسترجاعية؛ فأصبحت المرحلة الرؤيوية بمعزل عن واقعية التلقى. كما 
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للسبب نفسه أصبحت تهيئة التغذية الاسترجاعية تستند إلى معرفة حدسية» يفترضها 
المعمار الرؤيوي» من غير تغذية مرجعة فعالة من قبل المتلقي» و من غير تماس عملي معه. 


ومن هنا أصبح الزبون المتلقي يتعامل مع المُصئّعات التي تقدم له كبدائل 
جاهزة في السوقء لا يتعامل مع مُصئعات يتعيّن أن يكون له دور في تصور ابتكارها 
و تكنولوجية تصنيعهاء و كيفية تسخيرها في إرضاء مركب الحاجة. خلافاً لما كان دوره 
في الإنتاج الحرفي التقليدي. 


وسيب تعددية وتنوع أطقم الكلتشريات. و توسع حرية التشخص» تعذدت 
متطلبات المتلقى» فتعددت معها متطلبات التسويق» و مقابل هذا استّحدث جهاز 
متخصص من نوع جديد» وهو الإعلان التجاري؟ وظيفته توجيه المتلقي عن طريق 
الإغراء أكثر من تزويده بمعرفة واقعية لصفات المصنع. و هكذا أصبحت بدائل 
3 5 5 4م و 5 + .6 5 5 
مصنعة كثيرة) تصنع لتتوافق مع متطليات المصنع والرؤيوي» و نحضع لنظام السوق» 
و اقتصاداته, أكثر من اهتمامها بالمتطلبات الحقيقية للمتلقي. 


لذا تفترض سيرورات الإنتاج أن تكون المرحلة اللاحقة لكل مرحلة سابقة لهاء 
متهيئة لقبول ما يرد من التي قبلهاء من معلومات و استراتيجيات و حسيات كانت فعالة 
في الفكر أو المادة. و من دون انتقال واضح إلى ما تحمله المرحلة السايقة من معلومات 
ودلالات. تفسد الدورة الإنتاجية. و هنا مصدر اعتمادنا مفهوم السدادات. 


أحدثت تطورات التكنولوجية تغيراً جذرياً فى حركة الدورة الإنتاجية» فى 
سلاسة نقل المعلومات من مرحلة إلى أخرى ضمن الدورة. كلما يتطور الاختصاص 
و يتعقد. سيؤدي إلى عرقلة سلاسة نقل المعلومات؛ بسبب عجز العامة عن استيعاب 
المعلومات التي يتطلبها الاختصاص. إذ كان يحصل تدريب العامة المتلقية في المجتمع 
التقليدي الحرفي في مختلف المراحل ما قبل ظهور التشخص و الاختصاصء» ضمن 
سيرورة الدورة الإنتاجية» بسبب بطء التقدم المعرفي. و هو ما يمنح عامة المجتمع ما 
قبل الحداثة» الزمن المناسب لاستيعاب التطور المعرفي. و مع تقدم المعرفة و ظهور 
المختص الذي يتمتع بمعرفة يتفرد بهاء بحكم اختصاصه. أصبح لا بد من تدريب 
المؤدين المتلقين ضمن نظام معر في خارج الدورة الإنتاجية. 

لقد سببت هذه المتغيرات التي حصلت مع ظهور الحداثة تباين قدرات 
استيعاب المعلومات المرسلة من مرحلة إلى أخرى» من قبل مختلف العاملين» 
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مؤدين أم متلقين» و ذلك كل ضمن موقعه المعيّن في تركيب مجتمع الحداثة. 
فأخذت تحتقن و تكتظ الأبواب بين المراحل؛ و تعوق سلاسة انسياب المعلومات 
بين مرحلة و أخرى. و بتعبير آخرء بقدر ما أصبحت مراحل الإنتاج غير متهيئة لتقبل 
المعلومات تقبلا مناسبا من قبل المرحلة السابقة لهاء بسبب عجز تهيئة تدريب 
معرفي مناسب لتهيئة الفكر في تقبّل معلومات جديدة يفترضها الإنتاج الجديد؛ 
تفاقم عجز قدرة التلقي خاصة» حينما ظهر الإنتاج الممكنن. فظهرت فجوة معرفية 
بين قادة تطوير الصناعة الممكننة» و عامة الناس» الأمر الذي سبب ردود فعل ضد 
المكننة» فظهرت.ء أو ابتُكرت العمارة الهجينة بصيغ أشكال حرفية تقليدية» ترجع 
إلى ما قبل ظهور الإنتاج الممكنن. و هي الظاهرة التي تؤلف الردات المعرفية كالتي 
حصلت في العصر القيكتوري في إنكلتراء وما نشاهده من الرجوع إلى أشكال 
حرفية في الوطن العربي. 


و بقدر ما أخذ يتفرد الطقم الكلتشري في همومه» عجزت الأبواب بين مراحل 
الدورة الإنتاجية عن إيصالٍ سلس للمعلومات من مرحلة إلى أخرى ضمن الدورة 
الإنتاجية. كما عجز المتلقي المستهلك عن تحقيق دوره بصيغة فعالة في تهيئة تقييم 
لواقعية جدوى المصنّع في سيرورة إرضاء الحاجة» لأنه أصبح متلقيء من غير دور 
فعَال في تكوين الرؤية للدورة الإنتاجية التي تسبق تفعيل الدورة» التي هو فيها. ذلك 
بقدر ما أصبح متلقياً مستهلكاً أصمّ. و في المقابل بقدر ما تفاقم تقدم الاختصاص 
و تنوع وتركب؛ أهمل ذوو الاختصاص وظيفة تهيئة التغذية الاسترجاعية» ففقدت هذه 
المرحلة وظيفتها الأصلية: كما كانت عليه في الإنتاج التقليدي الحرفي. 

ففي كثير من الحالات؛ أصبح الرؤيويء المعمار» يبتكر و هو في مقامه الجديد. 
ملحوظة. تنظيم التغذية الإسترجاعية عن طريق حركة الاستهلاك السوقي. 

لذا بقدر ما يتعرقل انسياب المعلومات بين المراحل» ستفسد العلاقة بين أي من 
المرحلتين: المرسلة و المتلقية؛ وتبعاً لذلك تفسد وظيفة الدورة الإنتاجية ككل. 

إن تاريخ تطور طرز العمارة مليء بحقب تمثل ععجز سلاسة نقل المعلومات ضمن 
الدورة الإنتاجية. وقد اصطلحنا على هذا العجز بالردات المعرفية» التي تظهر بصيغ 
أشكال العمارة الهجينة و الملهوجة و التلوث البيئى. 
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عمارة ملهوجة عربية و أوروبية 


العراق كندا 


بولندا 


١١‏ مفهوم النسبية 
إن حضارة الإنسان فى حالة تطور مستمر منذ أن تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعية. 
وقد انتشرت في مختلف مواقع الكرة الأرضية؛ لكل منها ظروفها و البيئة المناخية 


| ١ هه‎ 


هذا ما جعل ظهور كلتشريات متنوعة مستقلة نسبياً الواحدة عن الأخرى. تضمن 
تطوراً متوازياً في الزمن في بعض المواقع, و في تقدم البعض منها على غيرهاء و انعزال 
البعض الأخر منها. فتتحدد قدرات الكلتشريات المعرفية و الحسية منها ضمن تقاليد» 
تمنحها قدسية ضمن برادميات محتبسة غير قابلة للتطور ‏ كالردات الأصولية. بهذا 
تمنحها قيماً تجعلها خارج حق النقد و المساءلة» فتمتد في الزمن. فتتكيف القدرات 
الحسية و المعرفية لتقبّلها و تجميدهاء بالرغم من المتغيرات التي تحدث في البيئة 
و التكتولوجيا المعرفية و الحسية من قبل الجماعات اللأخرى. 

يسخّر مفهوم النسبية من قبل جهتين بهدفين متباينين: أولأء الأنثربولوجي 
الأوروبي الذي كان يسعى إلى الحفاظ على تنوع الكلتشريات المتعددة و المتنوعة» 
مهما كانت بدائية» بهدف الحفاظ على ما حقق تطور حضارة الإنسان من تنوع. و اعتبر 
التنوع بذاته يحمل قيماً يتعين الحفاظ عليها. 

كان موقف هؤلاء الأنثربولوجيين نبيلاً في دفاعهم عن هذا التنوع؛ كما كان يهدف 
إلى الحفاظ على سيرورة تنوع حضارة الإنسان. و لكنه؛ في الوقت نفسه. كان في 
تناقض مع هذه الرؤى حيث اعتبر هذا التنوع كما لو كان خارج تطور الحضارة. فدعا 
إلى الحفاظ على التنوع: بالرغم مما يسبب من تخلف لبعض الجماعات. لذا أصبحت 
رؤى تفتقد إلى مفهوم شامل عام لحضارة الإنسان» بقدر ما عزلت هذه الكلتشريات 
المحلية عن هذه الصيرورة العامة. 


تؤكد هذه النسبية الأنثروبولوجية نسبية مختلف الكلتشريات و الطقوس و الأديان 
والمعرفة و القيم. يستعمل هذا المصطاح الكثير من الملكات الفلسفية و الأنثروبولوجية 
و السوسيولوجية وغيرهاء وذلك لتبرير البعض من الكلتشريات و العادات و الأديان» 
وتبرير التخلف و التعصّب الإثني و العنصري و القوميء وحتى تبرير البتعض من 
الكلتشريات اللا إنساتية المريضة المتمثلة بالختان و الغزو و الصيام وغيرها من جلد 
الذات» و سرقة جهد الآخرء أو ممارسة سادية ضد الحيوانات» كمصارعة الثيران وعراك 
الديكة» و غيرها من الأمثلة. 


كما تعتبر الأخلاق مسألة نسبية» و لذا تفترض أن نعتمد معايير عامة تنبذ الاستبداد 
و الفاشية و الغزو والذكورية وتعدّد الزوجات و السحر و العرافة و مختلف صيغ جُلد 
الذات؛ و ممارسة مختلف صيغ السحر و ترويج الأساطير. إضافة إلى إنكار التقدم 
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المعرفي و العلمي» و الالتزام بنصوص دينية وعقائدية وطقوس انبنت على معرفة 
تجاوتها الذمع بعغرانت القرون» أو ظهرت أضلا شخلفة نس إلى ذمانها: 

واعتمد #هربرت بسر (اععمعم5 الرعطرع1]) ٠(‏ كما )١9077‏ المفهوم الذي 
يعتبر أن كل الكلتشريات ت تتضمّن معايبرهاء و لذا يتعين أن تقيم حسب ظروف تطورها. 
وما يعتبر جيّداً بالنسبة إلى المتحضّر مثلا. ليس بالضرورة أن يكون مفيداً بالنسبة إلى 
المتخّف حضارياً» أو الحضارات الأخرى. فكلّ جماعة لها كلتشرياتهاء و يتعيّن أن تقيم 
بمعايير تلك الكلتشريات؛ و لذا لا يجوز أن تقيم كلتشر و حضارة:؛ معايير كلتشريات 
غيرها. 


جاء فرانئز بوآز (8085 302:) (18658 - 1587) بمقهوم نسبية الكلتشرء و بين 
أنه يتعين أن تفهم شبكة كلتشر جماعة معينة» ضمن ظروفها البيئية و التاريخية» بدلاً من 
أن تقاس بمعايير عمومية تطور الحضارة ضد الادعاء الأوروبي الذي يقول بأنه الوريث 
للحضارة الكلاسيكية» و تبعاً لذلك عصر النهضة: و بالتضمين حضارة الإنسان. 


كما افترض «بوآز» (8025) و طوّر مع أتباعه رؤى 7 تقول بأن قيم كل «الأخلاقيات» 
هي نسبية. جاءت هذه الرؤى كردود فعل ضدّ بعض الدراسات الأنثروبولوجية في 
القرنين التاسع عشر و العشرين» حيث افترضت أنْ الحضارة الغربية هي الوحيدة 
التي تتضمّن قيماً يتعيّن أن تعتمد كقياس لغيرها. أدت نسبية «بوآز؛ إلى إرباك تقييم 
الكلتشريات و عجرَّتْ منحها قيماً عقلانية» أي ألغت أو تجاوزت مفهوم تطوّر علاقات 
الحضارات المتعددة» و أنتكرت عمومية حضارة الإنسان. 

إنها رؤى اعتبرت كل منطقة أو كلتشره كما لو كانت مستفلة بحدّ ذاتها في تور 
تتفرد به حصراء ضمن معاييرها الخاصة بها. بهذا الها الكلتشريات المحلية إلى 
خارج تطوّر عمومية حضارة الإنسان. إن هدف تنظير بوآز وغيره من الذين اعتمدوا 
النسبية الأيديولوجية هو الدفاع عن الكلتشريات المحلية؛ التي كانت في دور الزوال؛ 
كما جاء برؤى ضد بعض الدراسات و الاستنتاجات التي روج لها كل من «إدوراد تيلور» 
(:10/ا12' 8:0250) و «جيمس فريزرا (158265 5ع13:0). 


لذا يبيّن «لفي ستراوس» (1.691-51721055) أن احترام الكلتشريات الأخرى و تدوينهاء 
قيمة. إن واقع هذه الكلتشريات يكون أحياناً متخلفاً عن عمومية تطور الحضارة. 
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وهكذا ظهرت رؤى أنثروبولوجية تقول إن كل معرفة صادقة بذاتها بالنسبة 
إلى جماعتهاء لذا يتعيّن تقييم أي من الكلتشريات ضمن معايبرهاء فالصينية و الغربية 
و العربية؛ تقيم كلاً منها حسب معاييرها. 

في مقابل هذه النسبية» ظهرت نسبية من نوع وهدف آخر. و حينما كانت 
الصيغة الأولية الأنثربولوجية تسعى إلى الدفاع عن حق الكلتشريات المحلية البدائية 
و المعزولة عن سير تطور الحضارة: جاء مفهوم النسبية الثانية نتيجة لتصادم الحضارات» 
فأخذت بعض الأيديولوجيات تمايز نفسها من غيرهاء و تمنح لنفسها موقعاً وجودياً 
اقتصارياً (116ذ5نااه<8): و امتيازاً لوجود تتفرد به. و هي امتداد إلى النسبية المُستعْرقة 
(عماضعءهمسصطاظ). 


لقد ابتُكرت نظرية النسبية وانبنت على رؤى مُستَعْرقة. بمعنى» يتمركز تقييم 
العرق لذاته بذاته» بوصفه يتضمن غايته؛ و يتميز من غيره. تفترض هذه الرؤى الضيقة» 
بأن عرقها أسمى من سائر الأعراق. وهي أشبه بالرؤية الحصرية التي تفترض وجود 
«شعب مختار» أو أمة «عرقها أفضل من غيرها بين الأمم»» أو دينها خاتم الأديان؛ إنها 
مفاهيم جاءت بها اليهودية و الإسلام و النازية. 


يقول لفي ستراوس إن المفهوم الذي يسعى إلى أن يبرهن سمو عرقه أو دينه» 
يكون قد فتح المجال لغيره أن يسخّر المعيار نفسه. و يكون ضحية ما كان يتوسل إليدء 
بقدر ما يسخّر المفهوم نفسه ضد الرؤى نفسها. 

تؤكد «النسبية الأنثروبولوجية» التي جاء بها ابوآزة» و وسعها «ملفيل هرسكوفيتس» 
(5ااامع1ورع11 ع1[أطاء14) -1١866(‏ 0 أن القيم والمؤسسات لأي كلتشرء يتعين 
أن تقيّم نفسها بنفسها (/0ذل561811): بمعنى أن كل كلتشر تمتلك شرعية ذاتها. 
يفترض هذا مفهوم تقييم الكلتشرية ضمنء أو بموجب. معاييرها كل منها لذاتها. و قد 
سخّرت هذه الشرعية الذاتية لتبرير السحر و العرافة و غيرها من الكلتشريات و العادات 
و الأديان» و التي تهدف كل منها إلى تبرير ذاتها. تدكر هذه الرؤى وجود معابير إنسانية 
عامة في حالة تطورء بل تنكر حضارة الإنسان. 


وتعتبر كل شبكة كلتشريات» وما تتضمن من عقائد وعادات ورؤى وجود 
و معرفة؛ هي مستقلة بذاتها و خارج حضارات الإنسان, أو لا وجود لحضارة الإنسان» 
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فكل قرية تؤلف حضارة بذاتها. تمنح هذه الرؤى شرعية لخداع ذاتي ينكر التقدم 
المعرفي» كما إنها تذكر تسلسل تطور الحضارة بعامتها. 

لقد سخّرت هذه الحركات بمختلف صيغها العنصرية و القومية والأصولية 
و الدينية» بقدر ما عزلت الجماعات نفسها عن عامة التطور الحضاري. فتسخْر هذا 
العزل لتبرر سلوكياتها و تخلفها عن سيرورة الحضارة بعامتهاء و تبرير عجزها عن 
الالتحاق بعامة المسيرة الحضارية. أو تبرر وجوداً تتمايز به من الأخرىء. باعتبارها 
جماعة تتميز بصدقية عنصرية أو امتلاكها إِلْهاً تتميز برعايته من دون غيرهاء أو لوناً بشرياً 
يميزها من الآخرين. لقد ظهرت هذه النسبية لرؤى الوجود في تطور حضارة الإنسان» 
الذي جاء كموقف دفاعيء ظهر مع بداية تكون مجتمع الإنسان (مجتمع الصيد). فكانت 
كل جماعة تفاضل نفسها على الجماعات الأخرى. وما إن توسع البشر وأسسوا 
الحضارات الزراعية» حتى خفف هذا الموقف المُستغرق» من التفاضل على الآخر. 
وجرى اعتمادٌ صيغ مخففة منه» كالحضارة الرومانية» فلم تأخذ صيغاً عدائية نحو 
الآخرء بل تقبلت كل . اح انر متجيا ل إن سا1 سس ل امتعور اطي 
في لون البشرة. فكان في ظروف ظهور العقلانية و الإلحاد و الهرطقة في الحضارة 
الإغريقية الكلاسيكية؛ أن ظهرت نسبية من نوع آخرء تسحْر مفهوم النسبية بهدف تجاوز 
مختلف صيغ النسبية العدائية. 

لقد تمكنت الفلسفة الإغريقية من تعقيل رؤية الوجود بعد المطلقات التي جاءت 
بها سلطة تنظيم وإدارة مجتمع الإنتاج الزراعي» وما تضمن من استبداد و مركزية. 
بمختلف صيغهاء وبخاصة توحيد الآلهة. فجاءت الفلسفة الإغريقية بمفهوم النسبية 
لتعطل مفهوم المركزية» وما تتضمن من استبداد الرؤى و السلطة سواء الإدارية أو 
الدينية. 


قاد الرؤى النسبية بروتاغررس (2701880135) 57١(‏ - 140 ق.ع.) ومن بعده 
(بيرو) (مططلزط) (3”*559 _ ٠لالاق.‏ م الذي دعا إلى الشك فى كل شىء؛ و حتى في 
الإدراك الحسّي؛ إذ اعتبر أَنْ الحقيقة التي تفترض ضمن المعرفة هي في الواقع نسبية. 
كان الهدف من هذه النسبية بعموميتها أن تعبّر عن موقف ضد السلطة المركزية على 
التفكير. و لذا يتعين أن تعتبر من بين أهم النظريات التي أسست حقوق الإنان و بالتالي 
حقوق حرية الفرد. 
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بعد أن تجاوزت أوروبا بقدر مناسبء وجاءت بعصر النهضة» بدأت تظهر صيغ 
لمفهوم النسبية. كل منها يسعى بصيغة ماء ويمنح حق التفردء و ينبذ مركزية السلطة» 
و بخاصة الدينية منها. ومن هنا يتعين أن نميّز بين النسبية التي تنكر تطور عمومية 
الحضارة» كحركة إنسانية عامة شاملة. و في المقابل نسبية التفاضل الضيقة» كتفاضل 
الأعراق و الأديان. 

من جهة أخرى» يقول الفيلسوف الفنلندي «إدوارد وسترمارك» 1مهل8) 
(أء:قسععاوعةا (1857 - 19794)., بأنه لا يوجد معيار مطلق لتقييم الأخلاقيات. فقد 
نظّر وجادل ضدّ مفهوم الموضوعية الأخلاقية بصيغتها الكانطية» و اقترح الأخلاقيات 
النسبية. و يقول إن النسبية مفيدة لأنها تساعد على توسّع التسامح و احتمال الآخر. 
و بِيّن بأن المسيحية مسيئة أخلاقياً ‏ كغيرها من الإبراهيميات - باعتبار قادتهاء رجال 
الدين» يدعون أنهم يمتلكون كامل الحقيقة و كل منهم يتفرد بهاء لأنهم وكلاء الله على 
الأرض. 

أما «شارل رينوفيي» (عالانامصع 1 وواتقطع) (6 لم1 _ 40197 فرفض كل صيغ 
المطلقات و المحتّمات؛ و اعتمد فلسفة أن كل شيء نسبيء و شمل الأشياء و الظواهر. 
كان هدفه تجاوز المطلقات. وعارض الحتمية و قاد التشديد على عامل المصادفة في 
الحرية بكونها أساس صفة الإنسانء واعتبرها هي أساس التطوّر التاريخي و شرط 
و ظرف التقدم. 
الأدوار المتعددة للحرفي و المعمار 

يحقق الحرفي المصئع/ المعمار؛ أدواراً متعددة في تطوير فكر المجتمع؛ من 
خلال ابتكار شكل مادية المصئعات» و كيفية التعامل معها. و يمكن توضيح هذه الحركة 
وعلاقة الفكر مع الشكل و خصائص المادة» عن طريق تسطير دور الفكر: 

* يبتكر تعاملاً جديداً مع الشكل القائم. 

* يبتكر شكلاً جديداً لحاجة قائمة. 

* يبتكر رؤى لشكل جديد لحاجة جديدة. 

* يبتكر تكنولوجية جديدة لإرضاء حاجة قائمة. 
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* يسخر تكنولوجية قائمة لإرضاء حاجة جديدة. 

* يبتكر تكنولوجية جديدة لإرضاء حاجة جديدة. 

* يحقق اكتشافاً جديداً لخصائص المادة لإرضاء حاجة قائمة. 
* يحقق اكتشافاً جديداً لخصائص المادة لإرضاء حاجة جديدة. 


يبتكر الحرفي/ المعمار كفكر تجريبي عملي و معرفيء مكتشفات جديدة 
لخصائص المادة» سواء أكانت معرفة المكتشفات بصورة مباشرة أم ضمنية. كما يبتكر 
طرائق (68000108165)ع384) جديدة للتعامل مع خصائص المادة» بهدف تحقيق تصنيع 
أكثر كفاءة. و بقدر ما يحقق من تعامل يتوافق بالقدر المناسب مع خصائص المادة 
وإرضاء الحاجة» يكون قد حقق شكلاً لمصنّع يحمل صفة الأبتمال. 

و عند ابتكار تكنولوجيات جديدة للتعامل مع مادة معتادة» يكون قد هيّأ إمكان 
ابتكار حاجات جديدة. إذ» تتطور رؤية مركب الحاجة مع تطور تكنولوجية التعامل مع 
المادة. وهكذا يبتكر المعمار مركب حاجات جديدة» نيابة عن المجتمع» و يتجاوز بها 
تلك القائمة» فتهمل مع الزمن. 

فالصورة المبتكرة لا تُكتشّفء لأنها صورة لا وجود لها سابقاء إنما تبتكر من قبل 
قدرات المخيّلة. لأن مركب حركة المعيشء و أشكال المصتعات التي يسخّرها الفرد 
و المجتمع» ليست قائمة مسبقاً ليتحقق اكتشافهاء و ليس هناك في الوجود ما هو سابق 
لها. وليس هناك وجود لغير قدرات و إرادة الفرد المبتكر للمصنعء وما يبتكر من تنوع 
أشكال المصنعات و وظائف كل منها. فالحاجة تبتكر» و معها تتطور القدرات المعرفية 
و الحسية. إنها سيرورة ابتكار في تفعيل حركة الدورة الإنتاجية التي لا تكتمل. 

وبهذا يكون الحرفي/ المعمار قد هيّأ صيغ أشكال لمصنّعات أكثر جدوى في 
تفعيل العلاقة بين مركب الحاجة و التكنولوجيا المبتكرة» فيضيف رؤى و صفات مبتملة 
جديدة لخزين شبكة الكلتشريات الفعالة. فتتوسع مرجعية المجتمع و تغتني دلالاات 
الحوار» المعرفية و الحسية. 


فدور الحرفي/ المعمار في هذه الحركة» هو من يقود قدرات الابتكار لرؤى جديدة» 
حيث تجعل مركب المعيش النفعي والرمزري والاستطيقي» العملي والسيكولوجي» 
أكثر راحة و أغنىء و أكثر إمتاعا و تمتعاء و توسعا. 
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و بما أن حركة المخيّلة تحصل في زمن و مكان معينين في آنيات الوعي في ظرف 
المعيش». ضمن تفاعل شبكة الكلتشريات» لذا تكتسب حركة الفكر خصوصية ذات 
الفرد المبتكر في آنية حركة الفرد نفسه. و يعبر الابتكار عن ظرف زمن معين لشبكة 
الكلتشريات» في إيجابياتها و سلبياتها. 


9 الاكتشاف و الابتكار 


الاكتشاف هو البحث عن شيء قائم في الوجود و لكن ليس له صورة قائمة في 
المرجعية المعرفية. بينما الابتكار هو استحداث الفكر لشكل أو رؤى و صورة لا وجود 
لها سابقا في الوجود؛ فيجعلها مقوما في المرجعية المعرفية. 

هنالك صيغ متعددة لظهور المعرفة في مجالات الاكتشاف و الابتكار. يكتشف 
العالم؛ مثلاً. حالة من خخصائص المادة أو الظواهر الطبيعية أو الاجتماعية» فيبتكر 
لها رؤى. كفرضية؛ تعبر عن هذا الاكتشاف. و لأنه ابتكار من بين احتمالات عديدة 
لا تحصىء فسيتحكم بصدقية هذه الفرضية» عامل التجربة ضمن سيرورة الزمن. 

يكون الحرفي مدعماً دائماً بمرجعية معرفية قائمة» و يسخّرها و يكيّفها لحالات 
متنوعة. مع ذلك يقدم أحياناً بعض الحرفيين المتميزين و يكتشفون حاجة جديدة» 
فيصوغون لها شكلاً جديداء أو شكلاً لحاجة قائمة؛ غير أنه في هذا الاكتشاف يحدث 
ابتكار جزئيء و لأنه جزئي؛ فهو لم يزل ضمن المرجعية القائمة» أو ضمن قدرتها 
المعرفية» فيقبل من قبل المرجعية. و يكون قد حقق هذا الحرفي المتميز تطوراً متجزثاً 
للتقاليد الحرفية» و تميزء في الوقت نفسه. من غيره من الحرفيبن. 

إن وظيفة الفنان هي معالجة هموم القدرات الحسية لسيكولوجية المجتمع» 
يكتشف هذه الهموم, أو يعي الحاجة إلى توضيحها قبل أن نتضح في مخيّلة غيره؛ فيبتكر 
تكنولوجية التعبير عنها. يسحْر أحياناً تكنولوجية تعبير ضمن قدرات استيعابها من قبل 
المرجعية المعرفية و الحسية القائمة» و أحياناً يتجاوزها بجيل أو أكثر. و يكون بابتكاره 
هذه التكنولوجيا الجديدة قد عبّر بصيغة جديدة عن هموم استطيقية المجتمع» و وسعء 
في الوقت نفسهء المرجعية المعرفية و الحسية في زمن قدرة استيعابها و اعتمادها. 

يظهر مما تقدم أن دور العالِم و الفنان في توسع المرجعية يختلفان جذرياً. فالعالم 
يكتشف خصائص المادة و يبتكر فرضية لتصورهاء و كلما يحصل اكتشاف آخر أقرب 
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إلى واقعية الخصائصء تفقد الفرضية السابقة قيمتها العملية» مع ذلك تأخذ موقعاً 
و تؤلف لبنة في قاعدة تراكم خزين المعرفة التي ينبني عليها سيرورة تطور المعرفة. 
و ستؤلف كل من هذه الفرضيات السابقة» بقدر ما هي صالحة أو كانت. جزءاً من قاعدة 
ينبني عليها سيرورة تقدم العلم. 


ليس الأمر كذلك بالنسبة إلى سيرورة ابتكار صيغ التعبير الفني و إرضاء الحاجة 
الاستطيقية» و إن كانت كل من مراحل تطور الفن هى قدرات ابتكار تكنولوجية كأداة 
الاستمتاع» إنه تعبير عن حسية عمومية حاجة إرضاء سيكولوجية الذات للاستمتاع 
بوجودهاء أو نقل هذا الوجود من واقعه العبئي إلى حالة الذات المستمتعة بوجودهاء 
حيث تتمكن من تحويل عبثية الوجود إلى وجود مستمتع بذاته. إن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية و الاستمتاع بالوجود لا يكتشف لأنه غير قائم مسبقاً في سيكولوجية 
الذات» بل يبتكر. و بابتكار هذه الحاجةء و ابتكار أداة إرضائهاء كالموسيقى و الرقص 
وتزيين البدن» تكون الذات قد ابتكرت في الوقت نفسه قدرات الاستمتاع. إنها 
قدرات تبتكر بقدر ما تمارسء أو يحصل ابتكارها في آنية ممارستهاء و أن تبتكر أداتها 
المادية مسبقاء لأن الاستمتاع يحصل حصراً في آنية ممارسة الذات حالة تفعيل ذات 
الاستمتاع لذاتها. 


و لذا مهما طال الزمنء و منذ أن نضج دماغ الإنسان العاقل قبل زمن يقدر ب ٠٠١‏ 
ألف عام أو أكثر» و مهما تنوعت هموم المجتمع و توسعت. ستبقى مصنعات أداة 
الاستمتاع مهما طال الزمن, تؤلف أداة قدرة فك ما تتضمن أشكال المصنعات و الظواهر 
الطبيعية و الكيانات الحية من صفات «الأبتمال» و «الهارموني». إنها صفات لا تزول مع 
الزمن» لأنها صفات شكل المادة التى تحملهاء فما دامت المادة قائمة سيبقى الشكل 
فعَالآه ومادامت هناك قدرات حسية و معرفية تتمكن من فك دلالات صفة الشكل. 


فإذا كان تطور العلم يبني هرماً معرفياء يتوسع مع الزمن» و تختفي ظاهرياً 
الاكتشافات والمبتكرات السابقة. تبقى قاعدة تكوين هرم المعرفة العلمية» قاعدة 
ينبني عليهاء فكل من يصعد هذا الهرم؛ أو يجد نفسه في موقع عليه» سيكون من بين 
المستفيدين من المعرفة المتراكمة السابقة. العلم معرفة في حالة من سيرورة في دور 
التراكم؛ لا تكتمل و لا تنتهيء و تنتقل من فرضية إلى أخرى. كل معرفة جديدة إما تلغي 
الفرضية السابقة» أو تُعيد صوغها و تجعلها أقرب إلى واقع خصائص المادة. و ليس 
بالضرورة أن سيرورة العلم تحسن الفرضيات السابقة و تنضجهاء وإنما تتجاوزها 
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و تناقضها أحياناً. لا يؤلف هذا التناقض تناقضاً في سيرورة تطور المعرفة» بل هو دلالة 
على قدرة العلم على تحقيق النصحيح و النقد الذاتي. بيئما الفن هو عبارة عن بحيرة» 
يصب فيها الفنان من قدراته الحسية فتوسع. و فقط الذي تدرب منذ الطفولة على 
السباحة سيتمكن من الاستمتاع بسباحتها. 

يؤلف ابتكار الفنان» حدثاً تاريخياً فريداً يمتد في الزمن. و عندما تكونٌ قد اكتملت 
في آنية الابتكار قيمة القطعة الفنية» التي تضاف إلى قيم خزين الحضارة:. لا تلغي 
القطعة اللاحقة تلك التى سبقتهاء بل تضاف إلى خزين الأشكال المبتملة و المهرمنة 
(0ع2[ممصعهة!!). ١‏ 

إن هموم الفنان ليست ابتكار موضوعية التعامل مع خصائص المادة» بل إرضاء 
سيكولوجية الحسيات الاستطيقية» و منحها قيمة ذاتية» ضمن واقعية عبثية الوجود. إن 
اكتشاف واقع حصائص المادة و الظواهر. هي وظيفة العالم. 

لذاء في كلتا الصفتين لوظيفة المعمار كفنان و كعالِم» يفترض بالضرورة أن يكون 
دوره و إحساسه و همومه متعاطفة مع هموم الجماعة و مقترنة بهاء و لكنه ليس تابعا لها 
ولا لمؤسساتهاء وإنما فاعل حر يقودها؛ و إلا فقد وظيفته الاجتماعية» كما سيفقدها 
العام إن لم يقد تطور المعرفة الموضوعية لخصائص المادة. 

إذاً المعمار» فى هذا التعريف» هو الفرد المتخصصء الممتهن, الذي يبتكر نيابة 
عن الجماعة» رذ أفكال المنشآت و التعمير بصيغ مبتملة و مهرمنة جديدة» و بهذا 
يكون قد هيأ للمجتمع أداة حوار و استمتاع. 

و بقدر ما يكون المعمار واعياً بهموم الجماعة» و بوظيفة دوره الابتكاري» حيث 
يبتكر مؤشرات حوار يحمّلها على معالم أشكال المصنعات» يصبح قياديا فعّالاً في 
تكوين أداة الحوار الاجتماعي. فيوطد بذلك التماسك الاجتماعي. تؤلف المصنعات 
من بين أهم وسائل الحوار الاجتماعيء فكلما كان الحوار عن طريق أشكال مبتملة» 
يتحقق بهذا القدر حوار سليم و ممتع؛ لأن ما تحمله هذه المصنّعات من صفات الأبتمال 
والهارموني تصبح أداة حوار مريحة و مطمئئنة لسيكولوجية الجماعة. 

وفي المقابلء بقدر ما تكون أشكال المصنّعات/ العمارة خرقاء» فسيعجز شكل 
هذه الات عن آذاء واسطة حوار سليم» ذلك لأن الدورة الإنتاجية؛ التلقي اليومي 
و التعامل مع البيئة المصنعة» سيعجز عن إرضاء راحة سيكولوجية الجماعة. 
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إن دور المعمار في المجتمع» بمختلف 5 قعسميات و الصفات: إن كان حرفياء أم 
معماراً أكاديميا مصمم أزياء؛ أم مصمماً صناعيةء طياخاً أم شاعراًء فهو قيادي في تركيب 
شبكة كلتشريات المجتمع وتفعيلها. ودوره عهميهاء هو تححقيق كفاءة أداء المصئعات» 
إضافة إلى قبادة ابتكار الأشكال الجديدة» و تبعة تفلك ايتكار أداة دلالات أجدى للحوار 
الاجتماعي الذي تضاف إلى خزين الحوار. و ى كلك باعتبار أن أشكال المصنعات تؤلف 
الأداة المادية التي تحمل الدلالات المعرفيقة و الحسية للحوار و التعامل الجمعي. 
فيحقق هذا تعاملاً لصيغ جديدة للوعي بالوجو_دهء و نشوتهء بقدر ما تؤلف أداة تجاوز 
واقعية و رتابة الوجود و ملله و عبئيته. 

إن وظيفة الحرفي» هي إرضاء هموم معر قنيبة و حسيةء كما هي في مخيلة الجماعة؛ 
عن مرجعية المجتمع. و تعبر الدلالات التي يسحققها الحرفي عن تفردية الذات عن 
الجماعة. وذلك بعكس ما يتمتع به الفنان من -تحصصوصية يتفرد بهاء وتسم بها الأشكال 
التي يبتكرهاء وبهذا يخرج عن المرجعية المعر_ققية و الحسية لذلك المجتمع. لقد أصبح 
المجتمع المعاصر» منذ عصر النهضة» يطلبه حر ضاً تفردياً و مبتكرأًء فتحمّل أشكال 


فمثلاً بتمتع رسم ل انيشن» بقيمة متميز 25> إلا أن نسخة مستنسخة منه؛ حتى و إن 
كانت ماهرة» لا نقيّم بالدرجة نفسهاء لأن الممسمحتسخ لا يضيف رؤى جديدة إلى مخيلة 
الجماعة. لقد أصبح الأداء الفني تعبيراً متشخ سا يخص الفنان المعيّن حصراً””. بينما 
يعبّر عمل الحرفي المنميز عن كفاءة كلتشريقة الححرفة و حسيتها بعامتهاء و بصيغة غير 
مباشرة عن فدرات تفرد ذات الحرفي, ذلك “تت ما يقدم من ابتكار يكون أصلاً متجزثاً 
في تطور كلتشرية الحرفة. 

كما إن للمعمار دوراً آخرء لا يقل أهصمية عن دوره في التعامل مع المادة 
و ابتكار أداة الحوار الجمعي. فالحرفي/ المحعمار هو من بين أهم قادة المجتمع الذي 
يبتكر تنوع معيش الجماعة» لأن سيكولوجيية الفكر تمل بسرعة. لقد تطور تركيب 
الفكر بحبث يكون مبتكراً بالضرورة» و 1 للا* لعجز عن تجاوز المعيش و الوجود 
البيولرجي؛ ولما حقق الانتقال إلى معيشى كلتشريء أو تمكن من ابتكار حضارة 
الإنسان وتطورها. 
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فالتعامل المتكرر عنده يؤلف تجميد ترويض لقدرات الفكر على الانتياه 
والابتكار. ويؤلف خطراً على الوجود. كما إن التكرار يبلد قدرات الابتكار» ويعجز 
قدرة التكيف مع متغيرات البيئة» سواء هذه كانت المتغيرات مبتكرة؛ أم بسبب متغيرات 
طيعية في البيئة. و لذا بقدر ما يعي الفكر هذا التكرارء و تجمد التنوعء يحسٌ بملل 
التكرار. و هنا يكمن التباين بين الفكر النشط المتجدد؛ و ذلك الكسلان المحتبس في 
كلتشريات عمّى الزمن عليها و تجاوزها. 

بينما يختلف الفنان المبتكر عن الرامي البارع في استعمال البندقية» الذي هو 
حرفي بارع» أمامه هدف واضح. لأنه لا يعرف في البدء ماذا ستكون الحصيلة؛ أو شكل 
هدفه الذي سيكتمل. و لا يتضح الهدف بالنسبة إليه؛ الشكل و ما ستكون الحصيلة عليه 
إلا لحظات قبل استكمال العمل حيث عند ذاك فقط يتضح شكل الحصيلة. 


و مثلاً على ذلك عندما ابتكرت المسطبة (1/135]08) مع السلالة الفرعونية الأولى 
في 77٠١‏ ق.ع. وهو عبارة عن منشأ مستطيل مرتفع عن الأرضء مع سطح أفقي» ابتكر 
ليكون مرقداًء مع جوانب مائلة؛ يضم قاعة تحت الأرض تشغل كقبر لأحد الفراعنة. 
وقد امتد هذا الطراز في الزمن إلى حين ابتكار الهرم المتدرج في 71/178 ق.ع.» أي بعد 
حقبة دامت أكثر من 1٠١‏ عام من غير تغيير» سوى توسيع الشكل و إنضاجه. 

كما نجد حالة مشابهة فى ابتكار الباكودا (238002) و بنائها فى اليابان. لقد ابتكر 
طراز الباكودا في اليابان مع اعدماة المجتمع «الديانة» البوذية» وذلك في القرن السابع. 
وكلما أصيبت بضرر أو حريقء يعاد البناء بالصيغة نفسها. لقد أنشئت الباكودا ضمن 
ساحة معبد كوكاي (أقعانا؟1)» في 
عام 47م فاحترقت كلياًء و أعيد 
بناؤها بالصيغة نفسها في .١548‏ 
كما أنشيع «المعبد الذعبي» في عام 
٠717‏ و هدم في القرن الخامس 
عشرء ثم أعيد بالصيغة نفسهاء و من 
ثم أقدم راهب و حرق المعبد في 
عام .140٠‏ وأعيد بناؤه بالصيغة 
نفسها أيضاًء سوى زيادة قليلة 
بالذهب المسخّر في التصميم. 
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و ينطبق الشيء نفسه على تصميم الجوامع. لقد أنشئ أول جامع لياخذ شكلاً 
معمارياء وكانت قبة الصخرة في (788- 597م)): مستنسخة من أصل العمارة 
البيزنطية» و قد التزم بهذا الشكل إلى اليومء و لم يتمكن الفكر المعماري الذي يقود 
التعمير نيابة عن العالم الإسلامي من تطوير الشكل و مواكبة التطورات الإنشائية 
والطرزية. 

إذاًء فإن أشكال المسطبة و الهرم و الباكودا و الجامع ما هي إلا جرف تُكرر نفسهاء 
و إن اتصفت في بعض الحالات بكونها حرفة وعملا دقيقا و مميزاء لكن لا يرقى شكلها 
إلى مقام الفن. 


النقلة من الحرقة إلى الفن 


حينما يقدم أحد أفراد المجتمع و يبتكر تكنولوجيا جديدة» باستقلال عن شبكة 
الكلتشريات» بتفعيل قدراته الابتكارية» وهو واع بهذه الحركة» يكون قد حقق عملاً 
حرفياً حرأ فالأمر سيان إن كان هذا ضمن شبكة تكنولوجيات لمجتمع بدائي بسيط أو 
مركب. المهم أن يعي الفرد هذه الحرية التي منحها لذاته. فتؤلف هذه الحرية مجال 
النقلة إلى العمل الفني. تؤلف هذه الحركة. مدي ار إلى الفن» و تؤلف في 
الم عزلة الفنان عن المجتمع؛ » إلى أن يظهر يظهر المصنّع و تقبل أعماله جماعة 
ضمن المجتمع أو خارجه؛ مهما طال الزمن. 


إن عزلة الفنان عن المجتمع» لا تعني عزلته عن هموم المجتمع و هموم إنسانيته. 
بل تعني أن باستطاعته أن يركز على ما يريد أن يركز عليه بالرغم من وجود الآخرين 
في محيطه. فمثلاٌ لوحظ بأن الموسيقارييّن «موزارت» و«شوبرت» هه 81028116) 
(0ءطناطه8» كانا يركزان على أفكارهما في ظروف حيث يجدها الآخرون مربكة 


يفده 


و ملهية. فكانا مستغرقين يأفكارهما حتى و إن كانا بصحية الآخرين 
فبينما يسعى فكر الفنان في المرحلة الأولى إلى إتقان تكنولوجية الإنتاج؛ و في 
الثائة إلى التحبير عن تفردية الذات: فهر لا يهمه ني المرسلة الثالنة» في العمر العسين» 
كفنان أو عالم؛ التواصل مع المتلقي مع أفراد المجتمع؛ فيصبح الملهم إلى حد كبير. 
فيصب طاقاته في التعبير عن حوار باطني» د ترط سوير الفكرة بصيغها المجردة. 


(/519) المصدر نفسهء ص 5 7. 
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ف 
ممسسسهمرا| 


لقد زادت حالة بتهوفن الصماء عزلته عن المجتمع. و أبعدته عن شعور الآخرين 
وثقته بهمء و أصبح يغضب بسرعة مع الآخرينء أو يديم صداقة حميمة معهم. بالرغم 
من ذلك كتب أحد كتاب سيرته*": #تمكن بتهوفن في عالمه الأصمء من تحقيق 
تجارب لتكوينات شكلية جديدة» حرٌ من الأصوات الحاصلة في واقع الوجودء وحرٌ 
ولملصسا مو ا 0 
رغبات مخيلته؛ مطلقاً إياها لرغبات حرة في تكوينات شكلية لم يحلم بها أحد من 
قله»!35” , 


يقول بتهوفن: «يسمع الفرد العادي غناء الراعي» و أنا لا أسمعه؛ و الجالس بقربي 
يسمع النايء و أنا لا أسمعه». هذا ما جعله في عزلة عن الناس. وأصبحت همومه هي 
تحقيرٌ تحقيق ما يرضي ذاته؛ لا ما يرضي الناس» فالموسيقى بصفتها المجردة هي ضمن مخيّلة 
الذات؛ فجاءت الرباعيات المتأخرة في أعماله» ألحاناً لذاتهء لا يسمعهاء و إنما يحسها 
في خلوته التي لا يشاركه فيها أحد. 


هكذا تمكن عباقرة من أمثال بتهوفن في رباعيته الأخيرة» و كوربوزيه من تصميم 
كنيسة رون شامب (مسقطءه20 ,11206 داك عصو٠ط‏ عناو]2 2ه اءمقطن). أن ينتقل كل 
منهما عند عمر معيّن إلى الحوار مع المجتمع عن طريق حوار باطني”*“". كما يتمثل هذا 
المنحى في أعمال غويا (2/إ000) المتأخرة» وبيت موندريان (210201182 )2))26[1 و موليه 
(840260)» و بيكاسوء و غيرهم. لم يتمكن الفنانون الذين لم يسنوا بالعمر» أن يحققوا 
و برسلء و شوبانء و مندلسن». ففي هذه المرحلة الأخيرة و الثالثة من الوجودء و الوعي 
بمضمونها يفقد الحوار هموم إقناع المتلقين المستمعين. لأن الفنان يصبح في هذه 
المرحلة ينظر في أعماق ذاتيته ولا يهمه أن يفهمه الآخرون أم لا”». و لكنه يكون 
مدعماً في هذه الحالة بتجربة من ابتكار طليعي ناضجء و قدرات تكنولوجية حرفية قد 
نضجت منذ مدة طويلة و اختمرت فى الذاكرة. 

كرف المصدر نفسهء» ص 67 

(9) المصدر نفسهء ص 037. 

)4٠(‏ الحوار الباطني: حينما يقوم الغنان بحوار مع ذاته بمعزل عن هموم المجتمع: ؛ لأنه يشعر في آآخر أيام 
جة العو ست اليا عوالقات نتيا واس لي و غالباً في أيادي العباقرة من القنانين. و تؤلف هذه 
الأعمال أ هم أعمالهم و يتمثل ذلك بالرباعيات المتأخرة للموسيقار بتهوفين. و قد يأخذ الحوار الباطني صيغة 
معرفة قبلية (2860:1 ق). 

١799 المصدر نفسهء ص‎ )4١( 
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ف 
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يعيش المعمار العبقري» مع فجوة واسعة تفصله عن ظرف واقعية تقبل الناس 
أعماله. إن سبب هذا العزل هو المعيش في خلوة الذات لذاتهاء التي تتمثل في هذه 
الحالة بأعمال «كاودي» ومن ثم اكوربوزيه»”!'. 


أما بيكاسو فقد تردد لوهلة قصيرة حينما كان في دور الابتكار» و في دور إحداث 
نقلة» وذلك بسبب ردود الفعل من قبل أصدقائه و زملائه المقربين. و حتى الذين 
أعجبوا بأعماله السابقة» لم يتمكنوا من رؤية واضحة لعمله في لوحة «الآنسات» 5ع.آ) 
(1062101561165. و قد تنوعت هذه الردود من التردد إلى الغموض و الحيرة» حتى بالنسبة 
إلى «براك» (8:8006).: و إلى الغضب عند «ماتيس» (848001556). 


وقد وصف بيكاسو شعوره في مثل هذه الحالاات حينما يقدم الفنان على مجازفة 
كبيرة» بقوله: «الرسم هو الحرية. فإن أقدمتَ على القفزء فربما تقع في الجهة الخطأ من 
الحبل. وإن لم تجرؤ على المجازفة فسيكون كسر الرقبة» ...؟ عليك أن توقظ الناس. 
كما عليك أن تَُوّر تصوراتهم للأشياء. إذاً لا بد أن تبتدع تصورات لا يتقبلونها». 


لقد دوّن بيكاسو بدقة فائقة سيرورات مراحل تهيئته و تحقيق أعماله» فيقول: «إن 
جميع أعمالي هي بحوثء تتضمن تعاقباً منطقيا لذا أرقمها و أؤرخها. فهي تجارب 
في الزمن. ربما سيأتي يوم من سيعترف بالجميل لهذا التدوين». ويفسر بقوله: «إنه 
ليس من الكافي التعرف إلى أعمال الغنان» لكن من الضروري معرفة متى حققهاء 
و في أي ظرف... و سيأتي اليوم؛ من دون شك. حيث سيسعى إلى التعرف إلى ابتكار 
الإنسان عامة عن طريق التعرف إلى مراحل الابتكار». لقد طبق ذلك» عندما هيّأ ييكاسو 
نحو خمسة و أربعين سكجاً عند التهيؤ لرسم لوحة غورنيكا (0650102ا): و معظمها 
مرقم ومؤرخ. 
يعلق أحد الباحثين على التكوين الشكلي ل «غورنيكا»؛ بقوله: تتضمن اللوحة 
مما لهرت :قي أعمال يكاسر السابقة »و البتقن منها بر شيرع كنا حاء لضفن 
متأثراً بأعمال رسامين كلاسيكيين جبايرة» مثل «نيكولا بوسان» (ماودبه2 185مء81)؛ 
و١اجين‏ أوغست أنغرس» (188568 56نا1631-41058): و «ماثياس غرونولد» 95لط5130) 
(10ةلاعشلع6)» و «أوجين ديلاكرو!؛ (زه10ء29200. 
(؟45) .158 .ص ,(1988 بكيكاممظ عتومظ تممقممآ) موم1ط7 نرم سرع إن برووامبامترو 11:6 بمقتحرمل؟ ده 


(7غ) مبع م[ كزه ععناارط معطا طونام 7 عع برنام نوع 07) كزه «رووامم4 دا عفنا[ عوألوع0) بعملعة0 
.م ,ه02 4اتت ,ارو أو« ,أوذاط نواعصقناهم ال ,مدعوعاط ,اراء دراط 
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تصور هذه اللوحة الفوضى و تعبّر عنهاء كما تظهر للطفل الساذج. يعبّر فيها عن 
مختلف نواحي تصادم الحرب الأهلية الإسبانية وعنفهاء وعن التناقض في داخلها 
وما تتضمئه من العنف. فحققت رسالة قوية و واضحة ضد الحرب. و إدانة ضد فاشية 
فرانكو. و يقول بيكاسو: «أعتقد أن على الفنان أن يعمل مع قيم روحية©؛»» و أن يكون 
طرفاً في نزاع حول القيم الإنسانية؛ وذلك حينما تكون القيم الحضارية العليا مهددة. 
فالفنان» هو في الوقت نفسه كائن سياسيء لذا عليه أن يكون منتبهاً إلى ما يحصل من 
تمزيق القلوب. سواء أكانت مأساوية أم أحداثاً مفرحة. لا يُصنع الفن لتزويق المساكن 
فقطء و إنما كأداة حربية لمهاجمة العدو و الدفاع ضده»*». 


يقول بعض النقاد» بأن أعمال استرافنسكي» (/0ا5ه58391) الأولى لم تكن متميزة» 
إذ كان في هذه المرحلة» مرحلة إتقان تكنولوجيا التعبير. فكان يتعلم لغة القادة الكبار 
الذين سبقوه» كما هي حالة أغلب العظماء المبدعين الأسلاف. لذا تتشابه أعماله الأولى 
مع أعمال الموسيقيين الروس مثلء رمزكي كورساكوف (520653107)) و جايكوفسكي 
(09519ا:108) و غيرهم. و بقي متأثراً بهم؛ إذ يظهر هذا التأثير في أعماله اللاحقة 


الناضحة10), 


فقد تمكن سترافنسكي في فترة وجيزة جداًء من عام ١4٠١‏ إلى ١417‏ أن يحقق 
ثلاثة أعمال من روائع فن القرن العشرين» و كان المتوقع بعد هذاء أن يقدم أعمالاً 
أخرى. غير أن الواقع يختلف تماماً. فقد قدم قطعاً أخرى و استنفد طاقات جمة: من 
دون أن يتمكن من تحقيق ما يجلب انتباه الجمهورء نظراً إلى تعقيدها و عجزها عن 
التعبير» مقارنة بأعماله السابقة. هذا يعنى أن سيرة الفنان لا تدل على ما سيحصل من 
نوعية في الأداء في الأعمال اللاحقة؛ إذ من الممكن أن ينزلق الفنان الكبير في نهج غير 
مثمر» و تستنفد منه الطاقات و تهدر9), 
١‏ تقديس الإنتاج و المصنعات بقوى فوقية 
كان الإنتاج في مجتمع الصيد البدائي و الزراعي» يقدس و يدعم بطقوس 
متخصصة. و ذلك لإشراك القوى الفوقية كالأرواح بهدف تأمين حمايتها من قوى 
حدق المصدر نقسهء ص 89 
21:١‏ المصدر تقفسةء ص /!9. 
(47) المصدر نفسه. ص ”87. 


(40) المصدر نفسه. ص 44. 


ين 


م 
ممسسسهمرا| 


أرواح الشر. فكانت المجتمعات البدائية؛ أو الموقف البدائي من التكنولوجياء 
تستحدث الكلتشريات التي تتضمن طقوس السحر و العبادة لاستعطاف القوى 
الغيبية: و إشراكها كطرف في سيرورة الدورة الإنتاجية فيؤمّن لها دعماً فوقياً 
غير متناو. امتدت هذه الطقوس و المشابهة لها في تطور المجتمعات الأخرى. 
وبمختلف صيغها. ففي العراق؛ مثلآء يذبح عند حفر أسس بناية أو دار خروف 
قرباناً إلى الله» و في حالة تعذر ذلك بسبب التكلفة» يذبح ديك قرباناً إلى الإله 
نيسيك , 

لذا كان التصنيع و البناء هو تعامل تقوده قيادة غيبية» و غالباً بقيادة منظمة لاهوتية. 
و استمرت و تطورت في أوروبا صيغ متنوعة لهذه الطقوس. فلم يزل المجتمع المتقدم 
و الدنيوي يكسر قنينة من الشامبانيا عند تدشين باخرة معاصرة. لا بهدف شربها و إنما 
بهدف تقديمها قرباناً إلى قوى فوقية. أو كسر الشيء قبل أن يقدم الشيطان ويؤذي 
الباخرة. 

وعادة لا تتحدد هوية هذه القوى أو يذكر اسمهاء أو تشخص كما فى الكلتشريات 
الني لم نزل قيادتها منظماث لاهوتية» مع ذلك هناك إصرار منها على ممارسة هذا 
الطقس الذي أصبح تقليداً يتبعه المجتمع. 

كما عند اقتران حدث البناء مع طقوس و مراسيم دينية» يكتسب الحدث إقراراً 
اجتماعياء و تجربة تقليدية مقدسة. يؤلف تفعيل الطقس حركة سيكولوجية عاطفية. 
لذا لا يؤلف تكرار الطقس في نظر المؤدي إلى حالة مملة. لأن التنوع العاطفي 
الطقسي يتحقق أغلبه ضمن المخيّلة» بسبب ارتباط دلالات الطقس مع رؤى رمزية 
خارج واقعية التنوع» و المتغيرات التي تتحقق في تفعيل الطقس. هذا صحيح حتى في 
حالة المجتمع الحضريء عندما يقرن الحدث بطقس ديني أو رمزي آخر. فمثلاً حضر 
تسعمئة عامل» عندما تم نصب ال «مسلة» في ساحة القديس بطرس في روماء في عام 
1 وأقدم هؤلاءء على تلاوة صلاة القداس أولاً قبل المباشرة بالعمل» و بهذا 
أقرنوا رفع المسلة و نصبها بطقس دينيء و بهالة فوقية؛ فينتقل هنا التعامل من كونه 
نقل حجر النصب أو المسلة و نصبهاء إلى تعامل مقدس مرتبط و مدعم بقوى إلهية 
فوقية» و بحماية منها». 


فق .106 .م ,معدو ن«عصردط إن عبزاععوكموط 71:2 «معواط جه ععممة ,تهنا 
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- آلية التصحيح الذاتي 

تضمنت صيغة الحركة الجدلية قبل الحداثة آلية التصحيح الذاتي التي اعتمدها 
إنتاج الإنسان في كل مكان و زمان. لم يكن اعتماد هذه الآلية خيارأء وإنما تفرضه 
ضرورة التعامل مع خصائص المادة» وهو الوعي بمنطق التعامل مع هذه الخصائص» 
وسلاسة حركة المعلومات ضمن تفعيل الدورة. ذلك لأن التعامل» بقدر ما يكون غير 
متوافق مع خصائص المادة» سيفسد» و سيعني هدر الطاقة. و لذا يقدم منطق تفعيل 
الدورة الإنتاجية» و يسقط العمل الذي يسرف في استنفاد الطاقة. وهنا مصدر تضمن 
الإنتاج التقليدي آلية التصحيح الذاتي. 

تتراكم لدى الفرد المعيّن؛ المعرفة و الحس بصفات معالم المصنّعات في 
السيرورة البطيئة للتغير في الدورة الإنتاجية التقليدية»» مهما كان موقع المؤدي أو دوره: 
في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية. لذا لا يتعرض الفرد المؤدي في مختلف مراحل 
الإنتاج إلى مفاجآت تربك المعرفة أو تعرقل سيرورة استيعابها. فتتمكن الدورة الإنتاجية 
اللاحقة من تحقيق التعديلات و التحسينات المناسبة» و يهمل منها ما هو غير مجدٍ قبل 
أن يتفاقم في دورات لاحقة. ذلك بسبب كفاءة التغذية الاسترجاعية في نقل المعلومات 
إلى الدورة اللاحقة. 


لذلك يتمتع الإنتاج التقليديء بآلية التصحيح الذاتي. و هذا ما جعل قدرة تحقيرّ 
صفة الأبتمال في أغلب مصنّعات الإنتاج التقليدي الحرفي. و لم يخفق الإنتاج التقليدي» 
في كل زمان و مكان؛ في تحقيق هذه الصفة. إلا في حالات نادرة. 


إن أغلب صيغ التعمير يتضمن علاقات شكلية ضمن قياساتها الصغيرة نسبياً 
و المتجزئة» التي تتمتع كل منها بصفة الأبتمال. و لذا نجد التعامل مع مختلف 
المصتعات, بما في ذلك العمارة» و الرجوع إليها برؤية استعادة (اء6موهماء12)ء نجدها 
عمارة و مصتعات جميلة» بقدر ما تحمل من صفة الأبتمال. إنها أشكال تلقائية» لأنها 
لم تتضمن تنظيماً عاماً شاملاً يقود التصنيعء و إنما ينبني التعمير على تنظيم التصحيح 
الذاتي المتجزئ» فتتسم أغلب مصنعاته بصفة الأبتمال. 

كانت الآليات التي قادت التعمير في المجتمعات ما قبل المكئنة» في مختلف 
صعدها في التكوين الاجتماعيء تتضمن آلية التصحيح الذاتي. إن قدرة إدامة آلية 
التصحيح الذاتي من قبل الجماعة» يفترض أن تكون المعرفة المتضمنة في شبكة 
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الكلتشريات» مستوعبة من قبل مختلف الكلتشريات القائمة في الشبكة. و ذلك لسببين: 
أولا كفاءة الحرفي حيث تتضمن آلية التصحيح الذاتيء ثانياء كفاءة التغذية الاسترجاعية 
و التي تنشطها المعرفة العامة و المشتركة بين مختلف أفراد المجتمع التقليدي. و لذا فإن 
في قدرة سيرورة الدورة الإنتاجية تحقيق التصحيح الذاتي» كلما تظهر حاجة جديدة إلى 
مصنع جديد» لإرضاء مختلف متطلبات مركب الحاجة: النفعية و الرمزية و الاستطيقية. 


ففي السيرورة البطيئة للتغيير في الدورة الإنتاجية؛ تتراكم المعرفة لدى الفرد 
المعّن؛ و الحس بصفات معالم المصنّعات» مهما كان موقعه أو دورهء في مختلف 
مراحل الدورة الإنتاجية. لذا لا يبعرض المؤدي في مختلف مراحل الإنتاج إلى مفاجآت 
تربك المعرفة أو سيرورة التعامل مع المصنّعات. فيتمكن أفراد الدورة الإنتاجية اللاحقة 
من تحقيق التعديلات و التحسينات المناسبة» و يهملون ما هو فاسد منها قبل أن يتفاقم 
في شكل المصنّعات اللاحقة: لأن الإنتاج التقليدي يتمتع بآلية التصحيح الذاتي. 

إنها آلية تصحيح تحصل ذاتياً» من غير أن يكون فكر مبتكر فعّال مقررء يصحح 
الأجزاء القائمة في الدورة الفعالة» أو أن يكون وعيه ضمنياً. و هذا ما جعل قدرة تحقيق 
صفة الأبتمال في مختلف المصنعات حالة تلقائية. و لم يخفق الإنتاج التقليدي» في 
كل زمان و مكانء في تحقيق هذه الصفة. إلا في حالات نادرة جدأء و ذلك حينما يفقد 
الأنعاس شروط صنقات السركة التجدلية التعليدية» يقد ما تجن صيرورة النؤزة عن 'ققيرة 
تحقيق إيصال المعلومات المناسبة إلى المتلقي. و قد تمثل هذا العجزء إلى حد ماء 
في عمارة مدينة بترا في الأردن» و غيرها من عمارة المدن التي كانت متأثرة بالحضارة 
الرومانية مثلاً. ْ 


وهي تلك الحضارات التي استنسخت معالم و طرزاً من العمارة الرومانية؛ من 
غير أن تكون شبكة الكلتشريات التي تتعامل بموجبهاء و بخاصة منها التكنولوجية» 
متهيئة لاستيعاب المعرفة و الحسّيات المناسية لقيادة الدورة الإنتاجية. لذا عجزت عن 
تحقيق تعامل مجدٍ مع الشكل المستورد. كما عجزت هذه الحضارة عن تحقيق صفة 
الأبتمال التي تحمل تلك المعالم؛ وعن تحقيق صفة الأبتمال و الحسية الاستطيقية 
الحرفية التقليدية. 


فكانت هذه العلاقة اللا متوازنة بين الحضارات نادرة جداً في الإنتاج 
التقليدي» و تؤلف حالة استثنائية. ذلك لأن التأئر بمعالم الحضارة الأخرى يكون 
بطيئاً الأمر الذي يؤهل الحضارة المستوردة» أن تستوعب متطلبات التعامل مع 
المعالم المستوردة بصيغة بطيئة» فتستوعب متطلباتها؛ وبسبب بطء تطور الإنتاج 
التقليدي الحرفي عموماًء وهو ما جعل هناك تقارباً معرفياً و حسياً بين إنتاج مختلف 
الحضارات التقليدية» عدا تلك التي تكون في معزل عن عامة التطور الحضاري» 
والتي تكون محتبسة في شبكة كلتشريات فاتها الزمنء أو تلك التي تطورت 
ونضجت و ابتكرت صيغاً تكنولوجية تفردت بها. كمثال أشكال المصنعات التي 
ابتكرتها الحضارة الصينية و اليابانية» مقارنة بتلك التي ظهرت في حضارات الشرق 
الأوسط. 


تبتكر القدرات المعرفية و الحسية ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية؛ وتماس 
الفكر مع خصائص المادة. فالفلسفة»؛ وعموميات المعرفة» التي يبتكرها الفكرء 
ليست أكثر من تجربة عمومية المعرفة التي يسخرها الفكر في تفعيل الدورة 
الإنتاجية. كما إن الوعي بصفة الأبتمال و ما يتطلب من حسية سواء في شكل مادية 
المصئّعات أو تلك اللا مادية» كالرقص و الغناء تبتكر و تنضج كذلك ضمن تفعيل 
دورة الفعل. 

لا تبتكر بطولة الحروب أو العبادة معرفة و حسية تمتد في الزمن سوى ما يتحقق 
امتدادها فى أشكال مصنعات. كالأنصبة و أبنية المعابد» التى هى حصيلة دورة إنتاجية» 
وليس المعركة الحربية أو طقس العبادة. بمعنى أن الذاكرة لا تمتد في الزمن ما لم تمتد 
ضمن مصنع مادي. و تعبّر أسطورة أغنية داوسي عن العلاقة بين عاطفة الذات و حسيتها 
ومادة المصنع. وما شكل المصنّع إلا المادة التي حُفرت و كيّفت و تُحتت لتأخل ذبذبة 
آنية تعبر عن حسيات الذات. 
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7 أغنية داوسى 
تعود أسطورة أغنية داوسي إلى قبيلة «ماندينغو» في غرب أفريقياء و هي كما يلي: 
بيوتهم» واعتقد أن عظمة أفعاله لا يمكن أن تُنسى أبداًء و عندما كان عائداً ذات مرّة من 


«ما من سيف بلغت قوّته درجة أنَّ حامله لن ينسى أبداًء إلى الزوال ستؤول أعمالك 
الحربية يا غازير» لأنها تنبع من القوّة الغاشمة و كذلك أناء ذلك الذي يشدو بهذه الأغنية 
سوف يطويني النسيانء أمّا أغنيتى فستظل حيّة. أشكر الآلهة التى سمحت لى أن أشدو 
بهذه الأغنية التى اسمها (داوسى» الأبطال والمدن والبلدان سيطويها النسيان يوم 
ولكن «داوسي» لا فهي الأغنية التي ستظل حيّة للأبد». 


«عندما سمع «غازير» أغنية الحجل هذه أغرق في التأمّل» ثمّ ذهب إلى حكيم 
طاعن في السنّ لأخذ مشورته9». فقال العجوز: «الحجل على حق. إن أعمال 
السيف آيلة إلى الفناء. فالأبطال و المدن و البلدان ستدخل يوماً طيّ النسيان. و لكن 
«داوسي» لاء الأغنية التي ستظل حيّة للأبد». وعندما سمع غازير البطل ذلك؛ ذهب 
إلى حدّاد ‏ لأنَ الحدادين يصنعون كل ما هو نفيس في أفريقياء وقال له: اصنم لي 
عوداً أعزف عليه لحن أغنية «داوسى» لأنْ «داوسى» الأغنية ستظل حيّة للأبداء» فأجاب 
الحدّاد: ١سأصنع‏ لك عوداء لكن 7 تستطيع العوت عليه»» فقال «غازير»: «أَيّْها الحذاد. 
قم بعملك واترك الباقي علي». صنع الحذاد العود و أحضره إلى «غازير»» فأخذه و مد 
يده إلى الأوتار يريد العزف. و لكنّ العود لم يصدر لحتآء فقال للحدّاد: «ما هذا؟ لماذا 
لا تعزف هذه الآلة؟» فأجاب الحدّاد: «سبق أن قلت لك». قال غازير: #افعل شيئاً لتعزف 
الآلة!» و لكنّ الحدّاد أجاب: «لقد قمت بعملي و الباقي عليك!) 

و هنا سأل غازير: «ما عساني أن أفعل؟» فأجاب الحداد: اليس العود سوى قطعة من 
الخشب لا يمكنها الغناء لأنه ليس لها قلب. و مسألة خلق قلب لها تقع عليك. يجب أن 
تذهب قطعة الخشب هذه على ظهرك إلى المعركة. يجب أن تمتصّ تنفسك و دموعك. 
يجب أن تكون آلامك آلامها و مجدك مجدها. يجب أن لا تظل قطعة الخشب هذه جزءاً 


(49) يوليوس ليبسء أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسائية» ترجمة كامل إسماعيل (بيروت: دار المدى؛ 
ضيه 
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من الشجرة التي اقتطعت منهاء بل يجب أن تصبح جزءاً من مصيرك أنت». وهنا نادى 
«غازير» أبناءه الثمائية و خاطبهم قائلاً: «سنذهب اليوم جميعاً إلى المعركة. يجب أن 
يظل صليل سيوفنا خالداً على مر العصور. فأنا و أنتم يا أبنائي الثمانية؛ يجب أن نخلد 
في الأغنية التي اسمها «داوسي». و هكذا ذهبوا إلى المعركة و كافحوا كفاح الأبطال. 
حمل «غازير» العود على ظهره؛ فترذد صوت دقات قلبه الشجاع على خشبه؛ و تساقفطت 
حبّات عرقه على العود عندما عاد منتصراً إلى بيته. ثمانية أيَامٍ قضاها في المعركة مع 
أبنائه الثمانية. و طوال ذلك الوقت كان يحمل عوده على ظهره. و لكن في كل يوم كان 
يسقط أحد أبنائه ميتاً. حمل غازير جنشهم”* على كتفيه و قطرات دمهم تقطر على العود. 
وعندما لم يعد عنده أبناء ليخسرهمء بكى لأوّل مرّة في حياته» فبللت دموعه العود. 
أقبل الليل و ذهب الناس جميعاً للنوم ما عدا «غازير» الذي ظل وحيداً قرب موقده. فكر 
بأعماله البطولية فوجدها لا تساوي شيئاًء فبكى ثانية في وحشته العميقة. وفجأة سمع 
صوتاً قريباً بدا و كأنه آتِ من صميم قلبه. أنصت له «غازير» ثم بدأ يرتجف لأنّه سمع 
العود يغني. كان يردّد أغنية «داوسي». الأغنية التي لن تفنى أبداً. مرّت قرون عديدة على 
وفاة «غازير» و نسي الجميع صليل سيفه؛ و لكن لا نزال إلى الآن نغني أغنية «داوسي؛ 
التي ستعيش أبداً. و كل أولئك الذين سيولدون بعدنا سيستمرٌون في غنائها”'". 


(60) المصدر نفسه. 
(61) المصدر نفسه. 


ئن 


م 
ممسسسهمرا| 


ْ 1 ا سس 
الكلتشر» 


١‏ دالكلتشر» (عسادت): المعتاد ترجمة كلتشر في اللغة العربية بكلمة ثقافة (05دعد9ع). تؤلف هذه الترجمة 
تنافضاً و التباساً في المعنى» لان أصل معنى كلمة الثقافة في اللغة العربية و غيرها من اللغات؛ هو دلالة المعرفة 
الرفيعة و المهذبة. بينما مصطلح ال «كلتشر» اشتقٌ من اللغة اللاتبنية يدلالة الزراعة؛ و أصبح مصطلحاً يسخّر بدلالة 
مختلف ممارسات المجتمع الصالحة و الفاسدة.ء لذا يتعيّن أن يميّز بين دلالة كلمة الثقافة عن ذلك ال ١كلتشر».‏ 

لقد اعتاد كثير من اللغريين الذين يترجمون مصطلحات من لغات أخرى إلى العربية؛ أن يختاروا كلمة عربية 
مشابهة بالمعنى» و يحملورّها بدلالات متعددة الأمر الذي يجعل اللغة العربية في كثير من الحالات غير دقيقة في 
التعبير و المصطلحات. لأنها استعملت الكلمة أو مشتقاتها بدلالات متعددة. و إن أراد الفكر العربي أن يواكب 
التطور العلمي» سيجد نفسه معوقا بمحذدات اللغة العربية الكلاسيكية؛ لغة الأدب و الحوار الاجتماعي, و من بيئها 
الالتزام بلغة القرآن. لقد بدأ العلم يتطور بشكل أسي (لهذامء«مم»8) منذ القرن الثامن عشرء فلم يحدّد نفسه باللغة 
المدل: سيوله سنها الإتكارية أو القزتية أو الالعارة و خزرهاء وإنما سخّر مفردات من اللغة اللاثينية وغيرهاء 
و ركّبوامنها مصطلحات لتأخذ معاني متعدّدة حسب التطور المعر في. و لأنها لغة غير دارجة؛ فأصبحت لغة خارج 
الحوار الاجتماعيء؛ و تميّزت عنهاء فتخصّصت بالمصطلحات العلمية. و لأنها لغة مركبة لا تتحدد بلغة هموم 
المجتمع؛ أصبحت قدرة توسعها لا حدود لها. فيما يلي نموذجان لهذه المصطلحات المركبة: 

.كهع.طآ و1 طاتم عاتامعظ عممتاظط برعا معقطاءىم 
ةع" غنططةظ -كن|انرومه!1م5 


لقد اكتشف العلم لغاية نهاية القرن العشرين +0٠١‏ ألف صنف من ال «خنفساء' (:6اه8)؛ و سجّل لكل 
منها وصفاء وركب لها أسماء علمية: كمثال على هذا النطور. بينما قرّرت الساطة في سورية في منتصف القرن 
العشرين؛ تدريس العلوم الطبية باللغة العربية» فأصبح تدريس هذا العلم خارج مسار التطور العلمي. كل يوم يبتكر 
دواء جديد؛ فيبتكر له اسم جديد. العلم الحديث»؛ حدث جديد في تطور المعرفة» بسبب تطور الفكر الموضوعي 
من ابتكار المعرفة. و ما ابتكر من آليات التوصل إليها؛ ك5 «الميكروسكوبط؛ و «التلسكوب» و توشع و تنوع أدوات 
المختبر. و هو ما يتطلب تجاوز لغة الحوار الاجتماعي» و لغة النتصوص الدينية؛ و مواجهة التطور العلمي حسب 
متطلباته؛ و ليس ما تفترضه التقاليد و الأيديولوجيات المعتمدة. 


الفكر الجديد 


اا 
حسما 


١‏ - انفصال الإنسان عن المتصلة الطبيعية 


مع اكتساب الإنسانيات الوعي في الوجود. وقدرات ابتكار الكلتشريات. خرجت 
الإنسانيات عن المتصلة الطبيعية و تجاوزتها. فانفصلت عن عالم الحيوان بقدر ما 
اكتسبت من قدرات الابتكار. أو مع نضج قدرات الابتكار» تهيأت قدرة تجاوز المتصلة 
الطبيعية» لذا كان لقدرات الابتكار التي سخرتها الإنسانيات» دور فعَال أكثر من أي 
حيوان من قبلها في تحقيق تطوير ذاتها. و كانت بهذه الحركة قد سخّرت آلية البراكسيس 
التي سرّعت نضح تطور بيولوجية شكل بدن الإنسان ال «نياندرتالي» (061181ضه816). 


- ظهور الكلتشر في مجتمع الإنسان 

مع تطور الإنسانيات» بدأت تبتكر شكلية مصنعات» متجاوزة القدرات الغريزية. 
المصنّعات هي الأداة التي يسخّرها الفرد و الجماعة في التعامل مع الييثة؛ بهدف إرضاء 
مركب الحاجة. بمعنى» أصبح الفرد من الإنسانيات لا يؤمن إدامة معيشه؛ من غير ابتكار 
أداة تعامل مع متطلبات البيئة» و أصبح يقود تفعيل حركة فكر واع مبتكر في تعامله 
اليرمي. 


و كان لتطور ابتكار تنوع المصنّعات؛ و ممارسة تفعيلها في إدارة المعيش اليومي 
دور فعال في التكوين البيولوجي لدماغ الإنسانيات بعامته و توسعه قأخذ الفكر ينضج 
ويتوسعء» بقدر ما توسعت و تعقدت ممارسة قدراته الابتكارية. بهذه الممارسات 
الابتكارية مع البيئة» و تنوع تصنيع مصئعات إرضاء مركب الحاجة؛ أصبحت الإنسانيات» 
أول حيوان يطور تركيب وجوهه البيولوجي من موقع شبه واع بأنه يبتكر مصنّعات أداة 
التعامل مع متطلبات البيئة. و بقدر ما تطورت القدرات الابتكارية لهذه الإنسانيات» 
وتفاعلها مع القدرات الغريزية» أخذت تتحول هذه الممارسات لتؤلف كلتشريات. 
فأصبح التعامل مع متطلبات البيئة الطبيعية و الاجتماعية» عن طريق كلتشريات. وهي 
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روف للوجود يبتكرها الفكر و يسخرها في قيادة سلوكياته مع البيئة» فتقود هذه الرؤى 
سلوكيات التعامل. 

الطبيعية: توقف نسبياً التطور البيولوجي لدى الإنسانيات» أوء أصبح بطيئاً نسبة إلى ذلك 
الكلتشري. لم تتوقف سيرورة آلية الاصطفاء الطبيعي؛ سوى أنه أصبح غالب التطور 
عن طريق ابتكار الكلتشريات» وما يبتكر و يكتسب من معرفة و حسيات» حيث يفعل 
التكوين البيولوجي. الغريزة» قاعدة تفعيل ابتكار الكلتشريات و تطويره. 


كان «تشارلز داروين» أول من وصًح و فصل آلية الاصطفاء الطبيعي و في الزمن 
نفسه نظّر ألفرد رسل ولاس (7/011866 1055611 81560) نظرية التطور. و كان العالم 
الفرنسيء الكونت جورج لوي بوفون (80400 5تنامآ-وعع1مء0) (/ا١/ا١ ‏ حدلالء 
هو أول من تمكن من تجاوز المعتقد الديني الإبراهيمي بأن أشكال مختلف الكيانات 
خلقها الله بالصيغة التي هي عليها. 

وما إن تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعية؛ حتى أصبح عليه أن يبتكر استراتيجيات 
التعامل غير تلك التي يرثها غريزيا. و عندما تجاوز المتصلة الطبيعية» لم تتغير صيغة 
معيشه فحسبء بل أخذ يبتكر صيغأ جديدة متنوعة في إدارة المعيش. 


و لكي يتمكن من تحقيق هذه الصيغة من المعيش؛ أحدث تغييراً في مجالين من 
صيغة و إدارة المعيش والموقف: تفاعل قدرات الابتكار و المناحي الغريزية التى يرثها 
و تجعل منها كلتشريات» تسخرها في تعاملها مع البيئة. مع ظهور ابتكار كلتشرية جديدة» 
يكون قد غَيّر تعامله مع البيئة. و لذا أصبحت المناحي الغريزية» لا تظهر و لا تفعل في 
قدرات الابتكار» كلما ابتعد الإنسان عن المناحى الغريزية المحضة. لذا لا تظهر الغريزة 
فى إدارة المعيش اليومىء و إنما فى كلتشريات مبتكرة. 

و بهذا القدر تأخذ سلوكيات الإنسان صيغاً كلتشرية أبعد من قاعدتها الغريزية 
البيولوجية التي يلد معها. 

ولذا يتعين إنضاج مناحي التربية الكلتشرية منذ الطفولة لتؤلف قاعدة ينبني عليها 
تطور و إنضاج الكلتشريات المبتكرة لاحقاء و إلا تبقى قدرات الابتكار معوقة بالمناحي 
الغريزية المحضة. 
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تقود كلتشريات جديدة هذا التعامل» أي التفاعل بين المناحي الغريزية و قدرات 
الابتكار» و لذا لم تظهر الاستراتيجيات الغريزية في سلوكيات الإنسان إلا بعد أن 
تحولت إلى صيغة ما في كلتشرية مبتكرة. 

فأصبح على الفكر أن يحقق نقلة أخرى عند تجاوز المتصلة الطبيعية» و لا يقتصر 
ابتكار تحول الاستراتيجيات الموروثة إلى كلتشريات؛ بل كذلك عليه أن يبتكر رؤى 
للوجود؛ موقعه و وظيفته في هذا الوجودء و تحديد علاقاته مع الظواهر الطبيعية. 


بينما نجد أن الحركة الأولى تؤلف ابتكار كلتشريات» تهدف إلى تأمين اليقاء 
وقوت المعيشء نجد أن الحركة الثانية التي يقدم عليها الفكرء مساءلة ما الوجود 
و علاقته مع الظواهر الطبيعية» وما أصل هذا الوجود, وما سيكون مصير هذا الوجود. 


لقد تطورت الإنسانيات (8102010105) إلى الإنسان العاقل (1625م53 110210)» 
عن طريق امتزاج بين آليتين: الاصطفاء الطبيعي» و آلية البراكسيس. و كلما يتقدم هذا 
التطور» يتعاظم أكثر دور آلية البراكسيس» فيتوسع ابتكار الكلتشريات و يتوسع دورها 
بالقدر نفسه في قيادة سلوكيات أفراد المجتمع. 


أخذ الفكر يبتكر كلتشرية لكل من صيغ التعامل مع متطلبات البيئة وإرضاء 
سيكولوجية الوعي بوجودية الذات. فمثلاء ظهرت كلتشرية البحث عن الطعام و صيغ 
و مواعيد طقوس تناول الطعام» و أدوات و مقومات (106:60162]5) الطعامء و كيفية 
تحويل المادة الخام إلى طعام صالحء و غيرها من الكلتشريات التي تقوم بوظيفة قيادة 
سلوكيات تهيئة الطعام و تناوله. ينطبق أيضاً بالنسبة إلى تأمين مختلف متطلبات أصناف 
مركب الحاجة؛ و إدامة الوجودء سواء أكانت حاجة سكن أم نقل أم حماية أم تعبد. 
وغيرها. فألف ابتكار الكلتشرء علاقة جديدة بين الفكر و الغريزة» بحيث لا تظهر قدرات 
الغريزة في تفعيل سلوكيات الفردء إلا بعد أن تتفاعل مع الفكر» فتأخذ صيغة كلتشر. 

ولذا مع نضج ابتكار الكلتشر في إدارة متطلبات المعيش» أصبحت المُصنّعات» 
و من بينها العمارة» مقوماً متأصلاً في وجودية كيان الإنسان العاقلء و إلا لعجز عن إدامة 
البقاء. وما تاريخ ظهور المصئعات (4:015615) إلا تفاعل قدرات الفكر مع متطلبات 
الكلتشرء فيبتكر الأداة المادية بهدف تفعيلها في إرضاء صنف الكلتشر المعيّن. 
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إن إمكان تحريك قدرة الابتكار» حالة بيولوجية» يتفرد بها فكر الإنسان» أو أدق» 
يتمايز نوعياً عن الحيوانات الذكية المتمئلة بالقرود و الدولفن و الأخطبوط و الغراب» 
باعتبارها لم تزل قائمة ضمن المتصلة الطبيعية (0نانا[0081). 


؛ - تركيب الكلتشر 


كان تطور الكيان الحي» و مختلف السلوكيات و الفيزيولوجية التي يظهر فيهاء 
حصيلة لتفعيل آلية الاصطفاء الطبيعي. و لا تنحرك آلية الاصطفاء الطبيعي إلا إذا ظهر ما 
بودد يكاء الكباذ» سواه يسيب تغير فى البينة فيفل متركةدورية تقر حيناك ببزلوجية 
الكيان الحي: إلى أن يتحقق القدر المناسب من تغبير في التكوين البيولوجي لبدن 
الكيان الحي» بحيث تتوافق بالقدر المناسب مع متطلبات البيئة الجديدة» أو عند ظهور 
كيان منافس في البيئة نفسها. فعلى الكيان القائم أن يكيف معيشه لكي يتمكن من إدامة 
بقائه» بالرغم من المنافسة. المهم. لا تستنفد الجينات طاقة في حركة التغير ما لم يكن 
هناك ضرورة لتأمين هذا التوافق و إدامة الوجود. 

و حينما ظهرت قدرات تغير واع بصيغها الأولية لدى الحيوانات المتقدمة. 
اكتسب الوعي الذي تحمله مع الزمن قدرة اختيار حركات خارج منهجية الجينات عند 
التعامل مع البيئة. و مع تكرارها تأصلت هذه القدرات في فيزيولوجية الكيان الحيء 
وهي قدرات ابتكار بصيغها الأولية» قدرات تفعيل الوعي. فاكتسب الوعي استقلالاً 
نسبياً للتفاعل مع متطلبات البيئة» و هو تفاعل متنوع يقرره الكيان الح في 1ن لفن 
التفاعل. و هكذا ظهرت الميمات (8467065)' البدائية فى الوجود البيولوجى لدى 
الكيان الحي. ْ ْ 

ورثت الإنسانيات قدرة تفعيل الميماتء و منها انتقلت هذه القدرات إلى الإنسان 
العاقل. إن قدرة تطور و حركة و تراكم و نمو ونضج هذه الميمات لدى الحيوان تكون 
محتبسة ضمن تطور آليات الاصطفاء الطبيعي. أما لدى فكر الإنسان فقد اكتسبت حرية 
التطور و التوسع؛ مع تطور الفكره وفي الوقت نفسهء تفعيل هذه الحرية التي تسبب 
بدورها تطور الفكر. تؤلف الميمات ميكريات. جزئيات تركيب رؤى و أداة الكلتشر. 

)١(‏ ميمات (9162:65): هي أصغر وحدة في تكوين الكلنشر؛ بيئما الجيناث هي أصغر وحدة بيولوجية في 


تكوين فسيولوجية الكيان الحي. ابتكر ريشارد دو كنز في كتايه: و#اعهط لمعف وم اعتراءى عطق عام 5/ا9١‏ 
مصطلح الميمات» ثم اعتمدَ من قِبَّل كثير من البيولوجيين. 
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وهكذا أحدث فكر الإنسان نقلة» في بيولوجية الكيان الحيء مع ظهوره إلى 
الوجود؛ فأصبح ينبني الوعي بوجوده على تفاعل بين الجينات التي يرثهاء و الميمات 
التي يبتكرها. 

يصف «مارك يايجل» (اء788 ع:3/13): من جامعة «ريدنغ» (ع2010ع5)؛ الجينات 
حسب ما ظهرت في تنظير #ريشارد دوكنر» (55لآ/1088 110850). بصفة الجينات 
الأنانية» بأنها وحدات التكائر الحياتية» تتكرر و تبني البدن المعيّن لذا فهي آلية حركة 
وبقاء الكيان الحي. و في مقابل الجينات صاغ دوكنز مصطلح «ميم» بكونها أصغر 
وحدة في تركيب الكلتشر. يذهب مارك بايجل في دراسته ليقول إن الميمات هي الوحدة 
التكوينية للجينات. فنحن نعيش «نحمل ميمات الكلتشره و بهذا نؤمن بقاء إدامة شبكة 
الكلتشر و إدامة البقاء و الحوار الاجتماعي». و إضافة إلى ما جاء به مارك بايجلء بين 
اتيم سبكتر»؟ (60105م5 1313) أن إضافة إلى مفهوم الميمات كوحدة ميكرية لتركيب 
الجينات» هناك الجينات الناشئة (ع1865641م8). المرنة» تتغير تجاوياً مع عوامل ظروف 
المعيش» مثل الغذاء و الأزمات السيكولوجية» وغيرها من الهموم,؛ التي يتعرض لها 
البدن في مدة بقائه فى مجال الحياة. لذا تؤلف الجينات الناشئة الأداة القعالة و المباشرة 
التي تغير الجينات. و تبعاً لتطور الكيان!". 

ومن هنا ظهر الإنسان الذي يبتكر صيغ معيشه. و مفهومه لعالم وجوده. و موقع 
الوعي بهذا الوجود في عالمه. فأصبح الفرد كياناً فمّالاً في تكييف و ابتكار كيانه 
البيولوجيء ما اصطلح على هذه الحركة بآلية البراكسية ‏ كما أشرنا إليها سابقا. 


الغريزة و سلوكيات التعامل 

بدأ الفكر مع الإنسان العاقل يأخذ دوراً فعالاً في قيادة استراتيجيات سلوكيات 
التعامل مع متطلبات إرضاء مركب الحاجة فيؤمن إدامة الوجود. بدلاً من الاستناد إلى 
استراتيجيات غريزية موروثة. 

أصبحت القدرات الغريزية الموروئة لا تظهر في سلوكيات الفرد الإنسان.ء إلا بعد 
أن تتفاعل مع قدرات الابتكارء فتظهر بإحدى صيغ كلتشر. كما لا تظهر قدرات الابتكار 
في مجتمع الإنسان العاقل إلا بكونها كلتشريات لمختلف متطلبات إدامة الوجود. 
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و حيئما تظهر قدرات الابتكار يحققها أفراد محددون في المجتمع» فيستوعبها المجتمع 
ويجعل منها صيغا لكلتشريات جديدة» يوظفها في قيادة مختلف سلوكيات و علاقات 
أفراد المجتمع» كفئات و قبائل و مجموعات و إثنيات و طوائف وأممء وغيرها من 
صيغ تجمعات مجتمع الإنسان. 

ما إن يدرك الفرد أنه يحتل موقعاً فى حيّر الوجود, المادي و المعنوي» بين الأشياء 
وأكراد الجاع ةو سس قط إلى تحديد موققة منهاء و بهذا التحديد الواعي يكون قد 
حدد هويته. إن العلاقات ضمن شبكة الكلتشريات التي تحتم على الفرد تحديد موقعه في 
الوجود كثيرة و متنوعة. يمكن لنا أن نختزل هذه العلاقات بقدر ما هي تهمنا هناء بكونها 
تلك التي تتضمن عالم المصئعات بعامتهاء و منها عينيات الفن و العمارة. تؤلف هذه 
العلاقات موقفاً فكرياً يؤسس و يحدد علاقات تكوين الهوية؛ بمافى ذلك الموقف الفكري 
للفرد. كإرادة فعالة في بيئة المعيش. و يمكن حصر هذه العلاقات الكلتشرية بين الإرادة 
وعالمها الخارجيء أو الوعي بوجوده ضمن هذه العلاقات و خارجهاء بستة أصناف: 

)١(‏ تؤلف العلاقة بين الفرد المفكر و الفكر الذي يحققه. في المجتمعء بين 
ال «أنا؛ كوجود واع بذاته» و«أنا» كفرد أفكر فيه و كيف «أتصور أنا الأشياء»» و في 
المقابل» علاقة الأنا بمن هم «يتصورون ما أنا عليه»؛ أو بما اليتصورون بما أتصوره عن 
نفسي». 

(0) العلاقة بين الفرد و بدنهء و هي العلاقة بين وعي الفكر ببدنه. و واقع هذا 
البدن كوجود بين الأشياء التى تؤطر وجوده: من حيث الصحة و المرضء جماله 
وتسف فركه وشعقت ونلانة العن و تقزهه أو تمه إنها علاقة كيف 3أناة انظر 
وأقيّم بدني وأحسه؛ شكلاً وعافية» وكيف «هم؛ يقيّمونه» وما تأثير هذا التقييم على 
إدراكي لجسدي. 

() العلاقة بين الفرد و الفرد الآخر: علاقة قائمة و متغيرة مع أفراد العائلة» و أفراد 
المجتمع؛ و موقع هؤلاء في التنظيم المقامي, و الطبقي و المرتبي في العملء كما في 
التنظيم الإثني» و الديني» و غيرها من المنظومات التفاضلية في شبكة الكلتشريات. إنها 
العلاقة بين ال «أنا» و ال 2هم»» و التي تحدد من هو الفاعل و من المفعول به؛ بين المُرسيل 
والمُرسّل إليه؛ إنها العلاقة بين الحاكم و المحكوم, بين الأب و الابن؛ بين المعلم 
و الطالبء بين السيد و العبد؛ بين الحبيب و المحبوية؛ بين انحن» و اهم؛ ‏ (هم' الذين 
نحاكي» أو تُكبر و نخضع لإرادتهم؛ أو «هم» الذين نكره و نحتقر و نهاب. 


18: 


الفكر الجدر 


4 


(5) العلاقة بين الفرد و الحيوان و النبات: تحدد كيفية تسخير وجود الذات مع 
واقعية وجود الحيوان في معيشه العام» من حيث استهلاكه كطعام, أو تربية صداقته 
و ألفة المعيش معهء سواء أكانت علاقة سائغة أو خلاف ذلك. أو كيف يسخره كطاقة 
في الإنتاج و الحركة والنقل والمتعة. كما إنها علاقة فكرية» تنظم تراتبية (لهطعمةرء111) 
مختلف الحيوانات» و تصتيفها. فاعتبرت بعض الحيوانات مقدسة و أخرى مدئسة. 
بعضها تؤكل أو لا تؤكل؛ و منها الخطر على الوجود كالحيوانات المفترسة والسامة. 
و منها الأليفة التي نتمكن من التعايش معها في أحياز معيشتنا نفسها كالكلاب و الطيور 
و القطط» و غيرها من الكلتشريات التي تحدد هذه العلاقات. 


(0) العلاقة بين الفرد و المُصنّعات: و هي الكلتشر التي تحدد موقف الفرد من 
المُصنَّعات التي يقدم على تصنيعها للوجود. و اقتناء الأشياء و تسخيرها كأداة لإرضاء 
حاجات منفعية كالجلوس على الكرسى لتأمين الراحة. واللجوء تحت حماية سقف 
الدار من العوامل الطبيعية و الحيوانات المقض سة» أو استخدامها كأدوات ترضي الحاجة 
الرمزية للتمايز و التفاضلء و دعم الهوية» التي تتمثل بالقبعة لرجال الأعمال» و العمامة 
ترجال اللاهوت» و كرسي الحاكم للقاضيء و أبهة القصر لرجال السلطة و الثراء 
و العربة نسبة إلى التاجرء و الملابس للتمايز الإثني و الديني. تشير هذه المُصنعات إلى 
موقع هوية الفرد في المجتمع: الموقع الطبقي و المالي و المقامي و الانتماء المذهبي» 
وغيرها. وتمتد هذه العلاقة فتشمل كيف يسخّر الفرد هذه المُصئّعات في تأمين المتعة 
في معيشه اليومي. فيقدم على حفظهاء و صيانتهاء و توثيقها وترويجها أو إهمالها 
و نبذهاء وذلك حسب أهميتها نسبة إلى, متطلبات شبكة الكلتشريات التي يجد وجوده 
و وعي هويته فيها. 

(7) العلاقة مع الأشياء الوهمية: كاستحداث قوى شبحية فوقية و خارقة و غيبية 
تمنح إلى أشياء جامدة طبيعية قائمة في الوجود. و تتمثل هذه بعبادة الطوطميات 
(1016125) كالأشجار و الحيوانات» و كذلك عبادة الظواهر الطبيعية كالشمس والقمر 
و المطرء و تقديس المعابد و الأضرحة و الحجرء و غيرها مما تختاره المخيّلة لتجعل 
منه مقومات لحماية هويتها. أو تصور عوالم خارج واقع الوجود المادي كتصور العالم 
الآخر: عالم الجنة مع حورياته. وعالم تحت الأرض مع أنهاره» عالم حر من العمل 
والكد. عالم الملائكة و الشياطين و التنانين (1(:88085) و الجن.ء و الحيوانات الطائرة» 
كالحصان المجنح سواء أكان بيغاسوس (كناقةعء2): أو البّراق» أو غيرها من المتخيلاات 
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التي يتصورها الفرد و يسخْرها لدعم هويته. كما يدعم هويته بكيانات شبحية كالآلهة, 
التي تبتكرها المخيّلة و تعيش حصراً في مخيّلتها. 
١‏ أجناس الإنسان و تنوع البشرة 

يدلنا تاريخ مصر و الإغريق» على أنهم لاحظوا تنوع لون البشرة» و لكن لم تصبح 


كلتشراً تؤثر في العلاقات الاجتماعية» و لا في علاقاتهم في مجال العمل و التجارة. 
ولم يؤلف لون البشرة كلتشريات ذات قيمة اجتماعية تفاضلية يؤخذ بها. 


فكانت علاقات العمل و التجارة على شواطئ النيل و البحر المتوسطء من حوالي 
٠‏ عام قبل عهدنا لغاية عام 415 من عهدناء أو لأواخر القرن الخامس» محددة 
بالتشابهات و التباين في مركبات الكلتشر و اللغة و ليس لون البشرة. و بالرغم من وجود 
الرقيق» الذين غالباً ما كانوا أسرى حربء فلم يكن للّون دور في العلاقات بين الناس. 
ولكن تغير ذلك الموقف منذ القرون الوسطى؛ حينما ظهرت قدرة على السفر البعيد» 
وأصبح السفر أسرع و أقل مخاطرء جعل من الممكن أن يجابه المسافر التاجرء أو 
المبشّرء كلتشريات و أماكن بعيدة غير مألوفة. فأصبح بعض الأوروبيين في هذه المرحلة 
يبحرون بهدف النهب و السلب و ليس للتجارة. فلم يكن الالتقاء بين هذه المجموعات 
الناهبة و المنهوبة علاقة تُساوي بين أفراد البشر. و لذا كان من الطبيعي أن يجدوا في 
اللون الآخر انتقاصاً وذلك لطمأنة سيكولوجية ذاتية» و في الوقت نفسه. لكي يبرر 
النهب و القتل و انتهاك حرمة الآخر. 

كما تدل البحوث الأنثربولوجية؛ ما كان لمجتمع الإنسان العاقل أن يتطور و يتوسعء 
مقارنة مع مجتمعات الإنسانيات الأخرىء لولا تمكنه كجماعة من التخلص من الفرد 
المشاكس و العدواني و المعتدي. و كان الإنسان العاقل بهذه الحركة قد تخلص من 
الجينات العدوانية. و حتى وقت قريب قبل زمن الإنتاج الزراعي؛ كانت الجماعة 
تقتل العدواني من بين أفراده””. لذا اصطلح بعض الباحثين على وصف الإنسان 
العاقل ب «الإنسان الفاضل) (12010115؟ 510110). فقد اكتشف «بول زاك» 281 1هة) 
من جامعة كليرمونتء بأن الأفراد الذين يمتلكون كما أكثر من هارمون «أوكسيتوسين» 
(0010انز:0)» يتمتعون بأخلاقيات التسامح و الكرم و الاهتمام بالآخرين. وقد وصف 
مادة ال «أوكسيتوسين؟ بأنها مفتاح السلوكيات الأخلاقية. 

(*) لم تَرَل المجتمعات تسخر السجون و الإعدام للمسيثين من بين أفرادها. 


كما 


م 
ممسسسهمرا| 


متعم تكوين مجتمع الإنتاج الزراعي واتأسبييين الدولة وابتكار الأديان» ظهرت 
المناحي العنصرية و التفاضل و المناحي الإثنية و العنصرية و تفاضل لون البشرء و الفقير 
والغنى, الأمر الذي أدى إلى إرباك بيئة خيرية العلاقات الاجتماعية. 


كان أول تصنيف للبشر ابتكره «كارل 
لينايوس) (5ناعةصصاءآ 021 ) ١٠7٠١1/(‏ -4لالا11)ء 
الذي نظم البشر بأربعة أصناف حسب لون 
البشرة. ومن ثم صنف الناس حسب مزاجهم» 
بعد أن افترض أن مزاج الجماعات متأصل 
في الجنس: فالأوروبي دموي (ء0أناقنة5)» 
والآسيوي حزين (1[مطعصداء34))» و الأمريكي 
المحلي سريع الغضب (ع05016:1). و الأفر يقي 
بارد المز اج (ع م مسععلطم). 


كارل لينايوس 


وقد اعتمدت الكثير من الدراسات الأوروبية هذا التصنيف. كما أصبح معتمداً 
من قبل المعاهد الأكاديمية» و مُنح صفة علمية. و بأقل من خمسين عاماً لهذا التصنيف 
جاء كانط بتصنيف آخرء في عام 170» و ثبت التحيز الأوروبي» حيث عرّف الأجناس 
حسب لون البشرة. كانت هذه المصنفات: بالنسبة إليه؛ ثابتة و غير قابلة للتغيبر. و قد 
اعتبر أن الأوروبى يمتلك الملكات العقلية» بينما يمتلك الهنود و الصّفر ملكات قليلة» 
ويأتي بالمرجة المويية «السودة..و روس هذا الامضاف بأن لون البشرةيؤلف :المفقاج 
لتحديد الملكات المتميزة. و هكذا تأسست «ميمات» اللون. و تأسست هذه المفاهيم 
مع تجارة الرق» و سخْرت لتبرير هذه الممارسة. 

بالرغم من ذلك كان «كارل لينايوس» أول من سعى لتأسيس نظام تصنيف تراتبي 
متسلسلء يستند إلى الصفات الطبيعية الجديرة بالملاحظة لشكل الكيانات الحية» بدلاً 
من الأوهام الدينية و الأساطير. 


خصوصية تَقبّل الكلتشريات 


يدرب المجتمع الفرد ويربيه على مقومات شبكة الكلتشريات الفعالة فى ذلك 
المجتمع. و يواجه فكر الفرد متطلبات التعامل مع هذه المقومات» فيستوعب منها ما 
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يتمكن منه. لا يحصل استيعابه لشبكة الكلتشريات كما تعرض له؛ بل يرفض بعضهاء 
ويعدل البعض الآخرء ويهمل جزءاً منهاء ويستحدث بديلاً منهاء ويؤوّل أجزاءها. 
وتستمر الذات منذ الولادة حتى الوفاة» بهذه الصيغة من الوعي» وهي في دوامة تنظيم 
المعلومات في الذاكرة و المخيّلة. فتعيد تركيبها كحصيلة لتعاملها مع مقومات شبكة 
الكلتشريات. 


يتحقق هذا التعامل ضمن مزاج هوية الذات الفعالة» و القدرات المعرفية التي 
يسخرها الفرد في مختلف صيغ تعامل هويته مع مقومات الشبكة. و هي في حالة 
تكييف مستمرء و تجاوب مع مختلف أجزاء التعامل المتعدد و المتنوع مع مقومات 
الشبكة» و موقع هويته من كل منها. و لذا يكون الفرد من هذا الموقع دائما في مخاض 
فكري و سيكولوجي. فيكون الفرد غالباً غير مخيّر بهذه العلاقات المتنوعة» لا بالنسبة 
إلى المجتيع و لا إلى مقومات الطيئة لآنه كياذ حي ماقي »ليون و لذ تشغل حيرا 

بين الأشياء. و هو فكر واع لذاتية كينونته ضمن المجتمع. و بقدر ما يدرك بأنه يشغل 
حيرا وهو الكو فى الأكار جرع منقرف بين عومية الخرينة لكانديات عليه أن 
يحدد أو يكيّف علاقته البدنية و العاطفية و الفكرية مع مختلف الأشياء الحية و الجامدة 
و المتخيلة» إن كانت هذه مع الظواهر الطبيعية أم مع المُصنّعات. أو مع الأفراد الآخرين» 
أو مع الأشباح القائمة في المخيّلة. و يتعامل الفرد مع كل من هذه المقومات في آنية 
التعامل كموقف تتفرد به خصوصيته ضمن تفاعله مع متطلبات المنظمات و المؤسسات 
و أيديولوجياتها المتضمنة ضمن شبكة الكلتشريات. 


بتعبير آخرء يرافق وعي الفرد بوجوده طوال حياته؛ دوامة هموم تركيب هذه 
الهوية؛ مقابل عموميات و منظومات المجتمع. إذأء الهوية» أو تأمين مقومات الهوية 
و تفعيلهاء هو نهج تفعيل القدرات المعرفية و الحسية ضمن شبكة الكلتشريات» كما 
تفهمها و تحسها خصوصية الفرد. يأخذ هذا النهج صيغا متعددة و متنوعة حسب ظروف 
تكوين الكلتشريات التي يتعايش معها الفردء و مع علاقات هذه الكلتشريات و موقعها 
التاريخي بين الكلتشريات الأخرى. 


- حضارة الإنسان و شبكة الكلتشريات 


من غير قدرات الابتكار التي يتمتع بها دماغ الإنسان» لما حصلت حضارة الإنسان» 
و لبقي في مرحلة ضمن المتصلة الطبيعية. مع ذلك لا تتحرك هذه القدرات ما لم تتهيأ 


١ خم‎ 


مغ 
ممسسسهمرا| 


لها الظروف المناسبة ضمن شبكة الكلتشريات التي تتمتع بقدرات معرفية تدعم هذا 
الابتكار. وهناك ظروف كثيرة تحفز الفكر على تحريك القدرات الابتكارية» و منها 
ظروف التعامل مع البيئة» و ما يحصل فيها من متغيرات. لا يحصل الابتكار الذي تسعى 
إليه القدرات الابتكارية فجأة» و من غير عامل محفز خارج قدرات الذات» بل يفترض 
أن يكون هناك محفزات بيئية أو اجتماعية أو سيكولوجية تعي بوجود إشكالية ضمن 
تركيب المجتمع التي يتعين مجابهتها. كما يفترض هذا الوعي سيرورة من الخطوات 
التي تفرض نفسها على القدرة الابتكارية فتحفزها: 

أولآء يتعين أن يتحقق وعي لدى الفكر المبتكرء سواء أكانت رؤى واضحة 
أم ضمنية» بأن هناك إشكالية أخذت تؤثر سلبياً على أيديولوجية المجتمع و صيغة 
المعيش. 

ثانياء تتقدم قدرات هذا الوعي على توضيح نوعية الإشكالية و علاقاتها و ارتباطاتها 
مع صيغة المعيش القائمة؛ و تأثيرها السلبي في الدورة الإنتاجية أو المعيش بعامته. 

الث تقيم قدرات الابتكار أهمية معالجة هذه الإشكالية و ضرورتهاء و تفترض 
بأنها تستحق الجهد الذي تقدر استنفاده في معالجتها. 

رابع عند ذاك فقط تقدم هذه القدرات و تبتكر صيغة لمجابهة هذه الإشكالية. 
وهو قرار ذاتي تتفرد به إرادة الفكر لفرد معين. و هنا يكون موقع و زمن تفاعل هذا 
الفكر المبتكر مع المادة الخامء الذي ينقلها إلى شكل المصنع كأداة إرضاء مركب 
الحاجة. 

غير أن كلاً من هذه القرارات و الخطوات لا يتحقق ما لم يكن هناك في مكان 
ما في شبكة الكلتشريات عامل فعّال يقوم بدعم تلك الخطوات»؛ سواء أكان هذا الدعم 
واضحاً أم ضمنياً. و أنه محفز للخوض في مخاطرة» تنبني على تحدٌ سيكولوجي 
واستنفاد جهد. وما يحسم دعم سيرورة الابتكار» و الخوض في مخاطرتهاء هو الدعم 
الذي تتلقاه من إحدى الكلتشريات الكثيرة في الشبكة. و ستعجز سيرورة الابتكار» أو 
تتعثرء إذا لم يلتق هذا الدعم. بصيغة معنوية أو مادية» واضحة أو ضمنية. فستعجز هذه 
الإرادة عن الشروع بسيرورتها في مخاطرة الابتكار. 

يتعامل مجتمع الإنسان ضمن شبكة الكلتشريات» التي تقوم كل من كلتشرياتها 
بقيادة سلوكية معينة في المعيش» بهدف إرضاء رؤية أو حاجة معيّنة؛ سواء أكانت هذه 
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الرؤية صالحة أم فاسدة. فهناك مثلاً في المجتمع كلتشريات الصدق و الأمانة و النزاهة 
و الاستقامة» كذلك حرية الذات أو الالتزام و التعبد» و في مقابل ذلك هنالك كلتشريات 
السرقة و الخدعة و الإسفاف وغيرها التى تفسد التماسك الاجتماعى. كما أن هناك 
في الوقت نيه كلتشريات الطعام والعمازة والعلبين والرقض و العيافة و الحي» 
وغيرها. تتضمن كل من هذه الكلتشريات قيم التعامل وصيغ سلوكياتها مع المصنّعات 
كأداة تسخرها الجماعة فى مخاض ممارسة كلتشرية معينة» فتؤلف بمجموعها شبكة 
الكلتشريات. ْ 


4- تعريف الكلتشر 


الكلتشرء لا تعني التعليم و الثقافة» أو التعليم الراقي» وإنما هي صيغة المعرفة 
التي تقود سلوكيات الجماعة في مختلف متطلبات إدامة الوجود والمجتمع. حيث 
تتفاعل قدرات التفكر مع ما يرث الفرد من غريزة» فتظهر لواقع الوجود الكلتشرء كرؤى 
للوجود. التي تقوم بدور قيادة مختلف سلوكيات تعامل الإنسان» كفرد و جماعة روفي 
مختلف صيغ إرضاء مركب الحاجة. يؤلف مجموع الكلتشريات التي يتعامل معها الفرد 
وعياً ضمنياء أو واضحاًء بوجود شبكة لمجموع الكلتشريات التي يعي بتعامله معهاء 
و ليس واقع مجموع الكلتشريات الفعالة ضمن المجتمع؛ و حصراً الفعالة منها في ذاكرة 
الفرد المتعامل معها. 


تظهر رؤى الكلتشر من خلال تفاعل الفردء كفكر فاعل» مع متطلبات البيئة؛ و بقدر 
ما يتمكن من تجاوز الحد المناسب للتعامل الغريزيء و استبداله بتعامل يبتكره؛ و ذلك 
لكي يقوم بمهمة إرضاء الحاجة التي أخذ يبتكرها الفكر نفسه. بمعنى» بدأت تستقل 
إرادة الإنسان, و تبتكر الكلتشريات في إدارة المعيش و ابتكار رؤى للوجود. 


بدأ يسخر مصطلح كلتشرية (16176:ا0): بدلالة الإنتاج الزراعي في اللغة اللاتينية 
(158ا1|نا©). و ظهر قبل هذا في فلسفة أفلاطون كرؤى لمفهوم بدلالة الفن الرفيع كالنحت 
والشعر و الموسيقى؛ حيث هدف إلى فصل الممارسات الفكرية عن العمل اليدوي. 
وأشار أرسطو إلى المفهوم نفسه بدلالة مركزية الإنتاج» و حركة التداول الحسي بين 
الأقراد. كما ظهرت مفاهيم متعددة أخرى ضمن الفلسفة الإغريقية. و من بعدها تنوع 
مفهوم الكلتشر لدى كثير من الفلاسفة و تعددت المفاهيم. و اعتبر كانط مفهوم الكلتشر 
دلالة العبقرية و الحسية الاستطيقية. 
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٠‏ الكلتشر و الأيديولوجيا 


مع ظهور الدراسات الأنثربولوجية؛ منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر» 
بدأ يظهر مصطلح كلتشرء ويأخذ دلالات أكثر دقة وأقرب للواقع. لقد اعتمدنا منذ 
البدء في هذه الدراسة» المفهوم الذي جاء به الأنثربولوجي «تيلور» (105ا12.8.1)» في 
كتابه (ع#ماةا/ان) 1/106:م,ة,ص) .)18171١(‏ فقد بين تيلور أن مصطلح الحضارة و الكلتشر 
يعبّران عن المفهوم نفسه. و يتضمنان مختلف صيغ المعرفة: المعتقدات و الأديان 
والفن والأخلاقيات والقوانين والعادات و الطقوس. ثم نظر #اجورجي فالنتينوفتش 
بليخانو ف (لاممقطاء51 طعتامملغمء1ة/ا أنعءوعء6).: بأن المصئعات و المفاهيم 
الكلتشرية تستند و تنبني على سيرورة تطور الإنتاج» التي هي حصيلة تفاعل جدلي بين 
الحاجة و ابتكار التكنولوجيا المناسبة. 


وامتدت هذه المفاهيم في مجال الأدب و النقد الفني لغاية منتصف القرن 
العشرين. و منذ الستينيات من القرن نفسهء توسع مفهوم دلالة الكلتشر ليتضمن دلالة 
مختلف فعاليات المجتمعء يما في ذلك الطقوس و العادات والمراسيم و مختلف 
صيغ التعليم: التربية و التلقين و التدريس و التثقيف, إضافة إلى مجالات الفن 
والأدب. 


فهنالك لكل جماعة.» أمة أو فئة» مجموعة من الكلتشريات تؤلف شبكة. و التي 
يوظفها المجتمع في قيادة مختلف سلوكيات أفراد المجتمع وعلاقاتهمء كأفراد 
و كجماعات. و في مختلف مجالات المعيش اليومي. وتؤلف مجموع الكلتشريات 
التى يتعامل بموجبها الفرد و الجماعة» شبكة الكلتشريات لتلك الجماعة أو الفئة. 
ويؤلك الكيوم العاغ الهذه الشبكات: فى وضي اليسساتة: رفي شق زمنة معزي 
أيديولوجية تلك الجماعة. كما يؤلف حالة تطور الشبكات الكلتشرية كافة لمجتمع 
الإنسان» لزمن معين» حضارة الإنسان بعامتهاء وما تتضمن من معرفة و حسيات 
وجودية. 

إذاء الأيديولوجيا (إ1060108) مصطلح بدلالة نظام من الأفكاره و الآراء السياسية» 
و القانونية» و العلمية و الفلسفية» و الدينية» و الأخلاقية» و الاستطيقية التي تسود بعامتها 
في فكر المجتمع في أي مرحلة تاريخية معيئة. و تتسم الصيغة الأيديولوجية بمجموع 
الكلتشريات الأكثر فعالية في قيادة المجتمع. و لذا إن سادت رؤى معينة أو طبقة أو فئة» 
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فستسود سمة كلتشرياتها الفعالة على إدارة المجتمع بعامته. هذا لا يعني» أن المجتمعات 
المتوسعة و المركبة» لا تمتلك شبكات كلتشرية متعددة. و بقدر ما تسود طبقة أو فئة 
على إدارة تنظيم المجتمع» ستسود أيديولوجية هذه الجماعة أكثر من غيرهاء أو تضفي 
سمة معيّنة على إدارة المجتمع ككل و أيديولوجيته» سواء في مجالات الاقتصاد و الدين 
والسياسة و غيرها من هموم المجتمء”". 

وما قيمة أو حالة أو تطور شبكة كلتشريات لفئة ماء و فى حقبة معينة» إلا حضارة 
تلك الجماعة أو الأمة في حقبة تاريخية معينة. لذاء فإن متضارة الإنسان» هى الحالة 
العامة للمجموع المتفاعل العام لشبكة الكلتشريات» من حيث تطورها ونضجها أو 
انتكاسها. و هو ما يعني كذلك. أن حالة أو قيمة حضارة شبكة الكلتشريات لأمة معيّلة» 
ليست مستقلة بحد ذاتهاء و إنما قيمتها و أهميتها تكمن ضمن السيرورة الحضارية العامة 
لتطور الشبكة الكلتشرية لحضارة مجتمع الإنسان. 

تظهر الكلتشر المعيتة حينما يعي الفكر أن هناك ضرورة لابتكار رؤى أو 
سلوكيات أو مفهوم أو علاقات و أداة لتقوم بوظيفة إرضاء الحاجة الجديدة؛ و كل 
ما يتطلب هذا التعامل هو أداة تعامل. عند ذاك تقدم مجموعة ماء بقيادة فكر معيّن» 
و تبتكر كلتشرية معينة» فتسخر هذه الكلتشرية لتقوم بوظيفة قيادة و تحرك تفعيل دورة 
إنتاجية جديدة» و ذلك بهدف تصنيع الأداة المصئّعة التي تسخر في إرضاء مركب 
الحاجة المبتكرء ضمن الدورة الإنتاجية الجديدة. فيقدم الفكر ويختار مادة» و ينقلها 
من حالتها الخام إلى شكل المصنّع. و يسخر هذا المصنّم في تفعيل أداة إرضاء 


الحاجة الجديدة. 


و مع ظهور الإنسان العاقل» أخذ الفكر يبتكر كلتشرية لكل من صيغ التعامل مع 
متطلبات البيئة وإرضاء سيكولوجية الوعي بوجودية الذات. فظهرت مثلا كلتشرية 
السكنء سواء أكانت كوخا أم قصراًء أو كان في وسط القرية أو في الريف. و ينطبق ذلك 
على تأمين مختلف متطلبات مركب الحاجات الأخرى. و إدامة الوجودء سواء أكالت 
حاجة نقل أم طعام أم تعبّدء وغيرها. يؤلف ابتكار كلتشر جديدة» ظهور و ابتكار علاقة 
جديدة بين الفكر و الغريزة» بحيث لا تظهر قدرات الغريزة في تفعيل سلوكيات الفرد 
إلا بعد أن تتفاعل مع الفكر فتأخذ صيغة كلتشر. 

(4) محمود محمّد جاد. النظرية الاجتماعية: الاتحاهات و التيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسّسة الانتشار 
العربي» 01؟). ص 1728 76 


١4 


الفكر الجدر 


4 


و لذا مع نضج ابتكار الكلتشر في إدارة متطلبات المعيش» أصبحت المُصبّعات» 
و من بيئها العمارة» مقوما متأصلا في وجودية كيان الإنسان العاقل» و إلا لعجز عن إدامة 
البقاء. 

و تاريخ ظهور المصنعاتء ما هو إلا تفاعل قدرات الابتكار مع متطلبات الحاجة 
ك «كلتشر»» فيبتكر مصنّعاً بهدف تفعيله كأداة إرضاء متطلبات الكلتشر المعيئة. فتبتكر 
الكلتشر لتقوم بوظيفة توضيح رؤى الحاجة, و ابتكار أداة إرضائهاء و صيغ التعامل 
معهاء مع ما تتضمن من طقوس سيكولوجية لدعم تفعيل إرضاء الحاجة المعينة» و كما 
يهدف تبرير الجهد المستنفد في ابتكار أدائها و فعل إرضائها. 

إذء يرث الإنسان جينات تحدد القدرات البيولوجية للكيان الحى. لكنها لا تظهر 
هذه القدرات إلا بعد أن تتفاعل مع الفكر فتصبح كلتشريات. تؤلف الكلتشريات المعيئة 
التي يبتكرها الفكر أداة في قيادة إدارة متطلبات المعيش اليومي. فعلى الفكر أن يهذبها 
و ينضجها و يجعل منها كلتشريات فعّالة صالحة» تؤمّن له معيشاً مريحاً و مهذباً. 

يجادل كثير من الباحثين في أيهما أساس في إدارة الوجود, الجينات أم الكلتشر؟ 
وغالبا ما يعرض هذا التفاضل بصيغة: الطبيعية فى مقابل التربية 115105 ععد8126) 
(عكنطانان0. بينما الواقع؛ كما بيّناء هو أنه لا يوجد تفاضل أو أسبقية بين الاثتين في 
عالم وجود الإنسان» وإنما الكلتشر هي حصيلة لتفاعل الفكر البتكر مع متطلبات 
و محددات الغريزة. 

يؤلف مجموع الشبكات الكلتشرية لمجتمع الإنسان» حضارة الإنسان» و ما تتضمن 
من معرفة و حسّيات وجودية. وما قيمة أو حالة أو تطور شبكة كلتشريات لفئة ماء وفي 
حقبة معينة؛ إلا حضارة تلك الأمة فى حقبة تاريخية معينة» ضمن تطور حضارة الإنسان. 

فتؤلف حضارة الإتسانء الحالة العامة للمجموع المتفاعل العام لتفاعل فكر 
الإنسان مع متطلبات إدامة وجوده» تطورها و نضجها أو انتكاساتها. وهو ما يعني أن 
حالة حضارة شبكة الكلتشريات أو قيمتها لأمة معيّنة» ليست مستقلة بحد ذاتهاء و إنما 
قيمتها و أهميتها هي نسبية» تكمن ضمن السيرورة الحضارية العامة لتقدم مجتمع 
الإنسان» وهذا ما أشرنا إليه عند بحث النسبية. 

ينتقل شكل المصتّعات و العادات و طرز المعيش و الملابس من كلتشر إلى أخرى» 
ومن حضارة إلى أخرى» ومن زمن إلى آخر. غير أنها تتكيف في كل نقلة» و هئاك في 
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كل نقلة تكنولوجية تبتكر لتؤمن موقعاً للكلتشر الجديدة ضمن شبكة الكلتشريات» 
وعلاقاتها مع الكلتشر المتلقية. لذا يتنوع تعامل التلقي مع خصوصية الشبكة المتلقية 
و القائمة في الشبكة. و ذلك حسب ظروفها: الاجتماعية» المقامية و الطبقية و المهنية» 
و غيرها من خصوصية تقبل سيكولوجية الفرد» ضمن محددات طقم الكلتشريات للفئة 
التي ينشمي إلبها في المجتمع المعين. 

وهذا يعنى كذلك أن لشكل المصنّعات حياة خاصة:» تمتد فى الزمن» تتجاوز أحياناً 
تاريخ الكلتشريات و الجماعات. يتمتع الشكل بقدرة الامتداد في الزمن و الديمومة» غير 
متمثل بحركات و طرز الإحياء (166971972115150)) و ابتكار الشكل الهجين. فمثلاء انتقل 
الشكل و البعض من المبادئ الكلاسيكية للعمارة و النحت الإغريقي إلى عصر النهضة. 
ولم يزل يظهر في مختلف صيغ الإحياء و الأشكال الهجينة. كما تنتقل بعض المعالم 
الغرافيكية”* من شكل إلى آخرء الذي يتمثل بالعمارة المدجرة (1/000[26) في إسبانياء 
وهو الطراز الذي جمع بين معالم من العمارة الغوطية مع تلك من العمارة الإسلامية في 
إسبانياء في القرن الثالث عشر و لغاية السادس عشر. 


١‏ التشخص «وؤناه+0110دز و ابتكار الكلتشر 


له يلترم الفرد المتشخص (2460د120114) بطقوم الكلتشريات (5اء5 181نطان0) 
التي تقود هموم إدارة المجتمع» وإنما ينتقى منها ما يشاءء و لا يتردد فى الانتقاء من 
شيكات أخرى» معاصرة أو حصلت فى الماضى. و إن عجزت تلك الكلتشريات عن 
إرضاء طموحاته المتفردة و الابتكارية» الفنية والحسية؛ فيبتكر رؤية تتناسب مع مزاج 
الذات في آنيات الوجود. فيمارس سلوكيات و قيماً مقترنة بها. فتتوسع رؤى الوجود. 
و معها تتوسع تكوين هوية الفرد» بقدر تفاعلها و تقبلها القيم المعرفية و الحسية التي 
أخذ ينتقيها و يبتكرها الفكر المتشخص. 

إن تشابه التعامل وصور الحاضر مع تلك في السابق» و التعرف إلى الربط بين 
حالة وأخرى أو شىء و آخرء هو قدرة الفكر على تسخير المعرفة القائمة فى الذاكرة» 
لمواجهة حالات جديدة مشابهة. يؤلف هذا الربط فى الذاكرة اقتصاداً فى ابتكار المعرفة: 

(6) غرافيكية الشكل (5عاتام078 050): هي تكنولوجية عرض صورة الشكل وما يتضمّن من تركيب 
و تنسيق. أهم مقوّمات غرافيكية الشكل هي: الخط و السطم و اللون و توناتها (و6م10) و ظلالها وشدتها 


و كثافتهاء و غيرها من المقوّمات. كما يشمل مفهوم الغرافيكية مهارة ودقة عرض المقومات و تنظيم وضوحها 
لتعبّر عن هدف الدلالة» فتتداخل هذه المقومات و تؤلّف صورة الشكل الذي يحمل الدلالة. 
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بقدرة تسخيرها في إدارة المعيش اليومي. يتمثل هذا الترابط بالرؤى و عموميات الصور 
التي يسخرها في تفعيل الآليات الأنالوغية المتضمنة الكناية و المجاز المرسل و الإيقاع 
و مختلف صيغ الاختزال و التشابه عند مواجهة المتغيرات و المستحدثات. 


و بهذا الترابط المعرفي» يَخضع الفكر الفوضى الشكلية القائمة في الوجود 
إلى المعرفة كما لو كانت قائمة” و معروفة مسبقأء و هى القدرات نفسها التى تحقق 


يتضمن مجتمع الإنسان نوعين رئيسيين من الهوية؛ و إن كانت مترابطة و متداخلة 
في إدارة المجتمع والدورة الإنتاجية. كل منهما مميزة عن الأخرىء في أنها تحدد 
خصوصية سيكولوجية الفرد و خصوصيته. 

يحمل الفرد هوية ذاتية خصوصي: أولآًء و يسخّرهاء سواء يدري أم لاء عند تعامله 
مع مختلف صيغ هوية أفراد المجتمعء و مع مختلف الأشياء و المصئّعات القائمة في 
بيئة وجوده. لذا يتفرد كل فرد في تعامله مع زملائه ببعض الكلتشريات خلال التعامل 
معهم؛ و مع هوية أيديولوجية المجتمع كما هي في ذاكرته. 

ثاني في مقابل خصوصية هذه الهوية الذاتية؛ هناك هوية الانتماء الاجتماعي» 
متمثلة بالهوية وهي الكلتشريات الإثنية و الدينية و المهنية وغيرها. كما يجد ذاته 
شعن الهوية الجتعية مفيفلة يكوته آبأء أسهاذا جاسياء افق مرية» فرظا او.شافرا 
شعما أو واعظ منابر. و تتفاعل هذه الهوية الاجتماعية مع دور الفرد ضمن تفعيل 
مختلف كلتشريات التنظيم الاجتماعيء أو تتفاعل مقومات الهوية ضمن حركة شبكة 
الكلتشريات. تتمثل حركة هوية الذات في تفاعلها مع تنظيمات و مؤسسات الدولة 
و نقابات العمال و الجمعيات و الحركات الوطنية و الليبرالية و النسوية و الشمولية” 
والدينية» وغيرها. و ضمن هذه العلاقة» لا يستوعب الفرد موضوعية البيئة فحسبء بل 
كذلك يقرن وجوده بها و يتكيف معها. 


إنها سيرورة ترافق سيكولوجية الفرد طوال حياته» فى حالات متنوعة من إضافات 
وإسقاطات وتعديلات. حيث يلقن الأفراد معانى مقومات شبكة الكلتشريات» 
)١(‏ .793 .م ,(1976 رفعاممظ عافف تمملمما) للع “2 ,كتععط)صرد عنهماط! 166 تامع رتأعليخ محة م51 


0 أنتوني غِدِنْرء علم الاجتماع: مع مدخلات عربية؛ بمساعدة كارين بيردسال؟ ترجمة و تقديم فايز الصبَاغ, 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العرية للترجمة: )ل ص 4١‏ 
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ويتعلمون أدوارهم. و يتقبلون مهام كل منهم في تفاعل مع خصوصية الذات» 
فيساهمونء واعين أم لاء في تركيب الهويات المتعددة التي ينبني منها هيكل تركيب شبكة 
الكلتشريات. فتنقل رؤى التكوين الاجتماعي من جيل لرؤى الجيل اللاحق ضمن تطور 
شبكة الكلتشريات. و يلخص برغر حركة هذا التركيب» بقوله: «و عن طريق التجسيد 
الخارجي (8:16021122102) يصبح المجتمع مصتعا إنسانيا. و من خلال التموضع 
(ه0[611102]10) يصبح الفرد ضمن تركيب تكوين المجتمع واقع تفرد المجتمع. 
و من خلال التذاوت الداخلي؛ تصبح هوية الفرد الإنسان «مُصِنْع اجتماعي»)©. 


وما يتعين أن يؤكده في كل هذاء بأن جدلية تركيب المجتمع و تفعيل الدورة 
الإنتاجية» تحدث كسيرورات جماعية حيث يسهم الفرد فيها كفاعل مؤدٌ و متلقٌ. 
لا يمكن لهذه السيرورة أن تحدث كتجربة خاصة لفرد بمعزل عن الجماعة. باعتبارها 
تذاوتاً (0ناءءزطنا5) ضمن خصوصية الذات. إنه تعامل يحصل بالضرورة لخصوصية 
الذات ضمن شبكة الكلتشريات» كواقع اجتماعي» حيث يتحقق المجموع العام للتفاعل 
الاجتماعي. وهنا موقع أهمية قدرة الفرد على التعامل مع البدائل» بل تفعيل ابتكار 
البدائل للذات الفاعلة. 


١١‏ كلتشريات الأوهام, و سيرورة التاريخ 


تتداخل الكلتشريات و تتفاعل ضمن الشبكةء لتؤلف أيديولوجية الجماعة؛ 
التي تقوم بدور قيادة سلوكيات المجتمع؛ و رؤى الوجود بعامته» سواء أكانت 
سياسية اجتماعية» ديئية» و حرفية» أم غيرها من هموم الفكر في إدارة قيادة متطلبات 
المعيش. 

يؤلف البعض القليل من أفراد المجتمع القوى الفكرية الفعلية التي تبتكر الرؤى 
الجديدة و تقود شبكة كلتشريات المجتمع في تفعيل القدرات المعرفية و الحسية التي 
تؤلف المرجعية المعرفية التي ترجع إليها الذاكرة. 

لا يمنح معظم أفراد المجتمع لأنفسهم ح التفكرء و لا يهيئ لهم المجتمع الظرف 
الاجتماعى المناسب ليصبحوا قادة» و لا يمتلكون أصلاً مؤهلات قيادية. لذا فإن أغلب 
الكلتشريات التي تسخّرها العامة تكون مقيدة بالمرجعية التي يبتكرها القادةء ولا دور 


(8) تمطعمة :لال1 ,بجنت عاداو51) واعءموعوط ع [لكاارواجم 11 4 :برهو هامزعم3 ما ورمننمااطاط عععك8 .1 ععاعط 
.(1963 ,5اعة:آ نمه ىإممط 
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قيادياً لهم في صوغهاء سوى دعمها والالتزام بهاء فيؤلفون الكم الفعَال في المجتمع 
الذي يتقبل القيادة من خارجه. و لذا يصطلح عليهم بالعامة. 

تتصف قيادة المجتمع باتجاهين متبايتين» و غالباً متخاصمَّين» بحكم موقفهما من 
الوجود والمعرفة المتناقضة جذرياً: المعرفة الحرة في مقابل المعرفة الخاضعة لأوهام 
مبتكرة من قبل ذاتهاء أو ما تلتزم بما هو مبتكر من قبل قيادة سبقتها في الزمن. فالمعرفة 
الحرة تتمكن من تسخير حرية إرادة الفكر» إذ إن تفاعل القدرات المعرفية و الحسية 
التي تمتلكها و تسخْرها كقاعدة لابتكار الجديد. تؤلف القوى الفعالة المعرفية الجديدة» 
التي تفود أو تهيئ رؤى وجودية جديدة» فتقود التقدم. و لتؤلف الأخرى قيادة» تعمل 
من موقعها الاجتماعي على مقاومة المعرفة الجديدة و نبذهاء و تنكر البدائل و التقدم؛ 
فتؤلف هذه القوى الرجعية في المجتمع. و هي غالباً ما تكون المنظمة الدينية التي تبتكر 
الأوهام و تقود وتروّج الجهل. والتي أصبح يشار إليها مؤخراً ب #مؤسسات الجهل» 
(ععههرممع1 لء2أمدع01))؛ فهي بدورها هذا تهيئع استقرارا نسبيا في إدارة المجتمع» 
و لذا تمنح وتكتسب دوراً قيادياً في إدارة المجتمع. 

هذا ما يجعل الشبكات الكلتشرية الفعالة التقدمية هى التى تقود حضارة الإنسان» 
سواء أكان هذا القع تلويضياً غير لتموظء كينا كان 'قائساً فى المجتجع الحرفيء أم 
ثوريا سريعاء يحصل في حقب زمنية قصيرة» كما حصل في تكوين الحضارة الكلاسيكية 
الإغريقية» و من ثم عصر النهضة: و أخيراًعصر المكننة. أي أنه تقع قيمة شبكة الكلتشريات 
لأي مجتمع؛ و في أي زمن» ضمن أهمية دورها في تطور حضارة الإنسان؛ سواء أكان هذا 
الدور طليعياً تقدمياً أم رجعياً يقوم بدور العائق لتطور الحضارة» و يؤلف قاعدة ردات 
الحضارة. كما يؤلف بعضها دوراً فعّالاً في تجميد التطور وكبت القائم منه. و بقدر ما 
تكون فعّالة تحبس تطور المجتمع و تجعل منه مجتمعاً جامداً ضمن أيديولوجية معينة 
لا تهيئ الظرف المناسب لتطور الفكر و ظهور قيادة مبتكرة. فيستمر هذا المجتمع يراوح 
في التكوين الشبكي نفسه. بالرغم من سيرورة الزمن و تقدم المعرفة و حضارة الإنسان. 
إلا أن الشبكة المحلية؛ أو التى تنتخصص بإدارة أيديولوجية جماعة أو دين أو طائفة 
معيئة» لا تتمكن من تجميد نفسها في التاريخ. لأن وضعها في أي زمن هو ضمن علاقات 
الكلتشريات المحيطة بها و المتفاعلة معهاء و ضمن تطور حضارة الإنسان. فلذا هي في أي 
زمن في حالة من علاقات متفاعلة» سواء أكانت واعية بذلك أم غافلة عنه و لا بد من أن 
تنجرف ضمن تطور حضارة الإنسان؛ سواء بصيغة فعّالة مبتكرة» أم كسولة مثقلة برجعياتها. 
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وبما أن الكلتشريات التي يتعامل بموجبها الفرد. مهما كان موقعه في المجتمع» 
المعرفي و الحسيء تعبر عن خصوصية سيكولوجية هذا الفرد» و يكون تعامله بالضرورة 
ضمن الشبكة. لذا تتألف الشبكة من مجموع خصوصيات كلتشريات أفراد المجتمع. 
وهو ما يجعل صعوبة تكهن مسيرة تطور شبكة الكلتشريات» بسبب تعدد الخصوصيات 
و تنوعهاء و ما تتضمن من كلتشريات متنوعة متفاعلة. و للسبب ذاته لا يمكن تكهن أي 
الكلتشريات هي التي ستسود و تهيمن على الشبكة بعامتها ضمن مجتمع معين» وما 
صيغة التطور المعرفي و الحسي الذي ستقوده؛ و ما سيكون تأثير بيعضها ضمن الشبكة 
في الكلتشريات الأخرى؟ أو ما سيكون لكل منها من تأثير في الكلتشريات التي تكون 
في تماس معهاء و ذلك بصيغتها التقدمية أو الرجعية؟ ذلك حتى و إن كان المجتمع 
بعامته تقليدياً ملتزماً بأيديولوجيا معينة. لأنه لا يمكن ضمن مخاض هذا التنوع؛ التكهن 
بردود الفعل الإيجابية و السلبية لكل من خصوصية سيكولوجية مختلف أفراد المجتمع؛ 
و كيف ستتجمع في قوى سواء تسهم في دفع التقدم أم تكبته و تدحضه. هذا ما يجعل 
نظرية حتمية سيرورة التاريخ بصيغة معينة» و بخط مستقيم واضح. غير وأقعي» وهو 
موقف أيديولوجي لا أكثرء كغيره من المواقف الأيديولوجية السياسية و الدينية» العابرة 
في الزمن. 

وما يؤكد لنا أن النظريات التي تفترض حتمية تطور التاريخ لا يمكن اعتمادها 
لأنها لا تأخذ بنظر الاعتبار واقعية تنوع حركة شبكة الكلتشريات» و ما تتضمن من تنوع 
لخصوصيات ذاتية أفراد المجتمع؛ هو تناقضاتها و صيغ تفاعلها فيما بينها و مع الأخرى. 
حيث تؤلف احتمالات لا تحصى يمكن أن تفعّل لحقبة ماء قبل أن تأخذ صيغة واضحة 
يمكن التعرف إليهاء و تبويبها ضمن إحدى المقولات القائمة أو المبتكرة. 

غير أن العلاقة بين شبكة الكلتشريات و تطور المعرفة ليس بهذه الصيغة المباشرة 
و المحددةء ذلك لأن إدامة وجود الإنسان تفترض بالضرورة تفعيل القدرات الابتكارية 
التي يتمتع بها دماغ الإنسان و التي يرثها غريزياً. ومن غير هذا التفعيل» و بصيغ فعَالة 
لما تجاوز الإنسان العاقل الإنسانيات» و لا ظهرت حضارة الإنسان؛ الأمر الذي يعني أن 
قدرات الابتكار ستتحرك و تفعّلء بالرغم مما تبتكر ذاتها من كلتشريات تكبت قدرات 
الذات» عن طريق ابتكار كلتشريات الإيمان» في كبت إرادة الذات» كذلك الالتزام 
و الخضوع للسلطة و السحر و الدين» وغيرها من العوامل الفعّالة التي تكبت قدرات 
الابتكار الطليعية. 
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إن قاعدة ظهور حضارة الإنسان و تطورهاء هي تفعيل حرية قدرات الفكر. 
لا يؤلف ظهور أيديولوجيا تفترض أن هناك فكراً مركزياً خارجاً عن فكر الإنسان» كما 
هو في الديانة الزردشتية و من ثم الإبراهيميات». أكثر من ردة معرفية؛ اعتمدتها السلطة 
الساسائية؛ كردة معرفية ضد ظهور المادية الإغريقية و الهندية. أو ربما أصح أن نقول» 
ألفت هذه الردة حركة سحّرها الفكر الغيبي الجمعي؛ في أنحاء الشرق الأوسط كافة» 
بهدف كسب الوقت المناسب ليتمكن من استيعاب متطلبات النقلة اللاحقة في تطور 
الفكرء و إن أدى إلى تأخر ظهور الفكر العقلاني خمسة عشر قرنأء وذلك مع ظهور 
عصر النهضة. هذا لا يعني أن في حالات معينة» لا تأخذ هذه الردات المعرفية صيغة 
مرض سيكولوجي» يخضع لها الفكر بعامته مدة تطول في الزمن. و ذلك لأن مثل هذه 
الأيديولوجيات» تتمكن في ظرف معين أن تبتكر كلتشريات و طقوساً تدعم نفسها 
بنفسهاء وتديم كبت التفكر. 


فكل خطوة يقدم عليها الفكر» حينما يسعى لتجاوز الأيديولوجيا الفعّالة» يتعرض 
لبدائل تبتكر من قبل قدرة ابتكار الفكر نفسه؛ سواء أكان البديل خطوة معرفية حضارية» 
أم حركة رجعية تقوم على كبت الفكر الفعّال القيادي على التفكر. 

لذا تؤلف هذه الحركات» سواء أكانت محلية محددة» أم عامة حضارية» مفترقاً 
مرحلياً حاسماً في تاريخ المجتمع المعيّن» أو الحضارة بعامتها؛ لأن سيرورة الابتكار 
ليست محددة بل متنوعة» و لا يمكن تكهن نوعية سيرورتها. غالباً لا تظهر و لا تسعى 
لاتجاه واحد في دور فورانها الأولي» وإنما تظهر بمركب لبدائل فعّالة في تطور 
المجتمع. أو تكون معؤقة له. و ربما يقود مفترق الطريق إلى شبكة كلتشريات» تضيف 
وتطور القدرات المعرفية والحسيةء ضمن تطور القدرات الحسية لتطور حضارة 
الإنسان. أو تسعى خلاف هذا لاحتباس المجتمع المعيّن في كلتشرية رجعية تمتد 
في الزمن لعدة قرون. لقد احتّبس بعض شعوب الكرة الأرضية يأيديولوجيات السحر 
والدين» ولم تتمكن من تجاوزها في الزمن بالقدر المناسب» فلم تتمكن من تحقيق 
نقلة حضارية» مثلما حصل في حركة المعتزلة ضمن المجتمع الإسلامي. عجزت 
المعتزلة عن تحقيق نقلة معرفية أشبه بحركة «السكولاستية» التي مهدت الطريق لظهور 
عضر التهضة في أوروباء و إن حاتت المعتدلة هي الى دعمت السكولاستية. لقد قضئى 
العالم الإسلامي على حركة المعتزلة» و لم يزل يتخبط بسلفيات و أصوليات و قوميات 
تعجز عن الارتقاء إلى الليبرالية و الإنسانية و الهرطقة المعلنة و الإلحاد. فلم يتمكن من 
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تحقيق عطاء معرفي و علمي يساهم بصيغة فعالة في معرفة الحداثة ضمن تطور حضارة 
الإنسان. 

تتنوع أيديولوجيات شبكات الكلتشريات» بقدر تنوع رؤى الفكر للوجود و تنظيم 
العلاقات الاجتماعية. نجد مثلاً. في الأيديولوجية الشمولية وعبادة القادة في مقابل 
التعددية الليبرالية» و شبكة الكلتشريات التي تمنح أهمية كبيرة لتربية الحس الموسيقي 
كما هو واضح عند الشعب الألماني و الفنزويلي مؤخراء بينما ينحصر اهتمام الأخرى 
في الشعر الخطابي كالمجتمع البدوي العربي. 

كما نجد أن الكثير من الصفوة ضمن الحضارة الإغريقية» اعتمدوا المثلية» 
واعتبروا حب الغلمان أعلى درجات الحب الجنسيء؛ و حصروا الأنثى داخل البيت. 
بينما أنكر المجتمع الإسبارطي هذه الكلتشرء و منح الأنثى المساواة مع الذكر في التربية 
والنشاطات الاجتماعية. 


و تحدد شبكة الكلتشريات أيضاً صيغة معيش أفراد المجتمع و أسلوبه ونسقه. 
بما في ذلك: طراز ارتداء الملابسء و تقاليد الزواج» و أنماط علاقات الحياة العائلية؛ 
و صيغ أدوار العمل و ما تمنح من قيمة لكل منهاء و تنوع الاحتفالات الدينية» بالإضافة 
إلى وسائل الترفيه و الترويح عن النفس. 


|] 


احتفال سحر في أفريقيا اخطال ديت أقريقي ميخي 


لا توجد كلتشرية قائمة بحد ذاتهاء فهي دائماً ضمن شبكة؛ سواء أكانت كبيرة مركبة؛ أم 
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شبكة محدودة بسيطة أو بدائية. ويؤلف المفهوم العام لهذه الشبكات في وعي الجماعة. 
و في حقبة زمنية معينةء أيديولوجية تلك الجماعة. 


١‏ ابتكار كلتشريات فاسدة 


يسبب عجز المجتمع» في كثير من الحالاات. عن ابتكار الكلتشريات المناسبة في 
مواجهة الظواهرء ينجرف المجتمع إلى ابتكار أوهام في صيغ متعددة يسخرها لتؤلف 
كلتشريات تؤدي وظيفة تهيئة راحة سيكولوجية الذات. يحصل ذلك بقدر ما يتوصل إلى 
حلول يجدها مناسبة للحالة التي عجز عن مواجهتها معرفياً. فتتعرض شبكة الكلتشريات 
لأمراض سيكولوجية جماعية» حيث يؤلف منها كلتشريات تهبئ رؤى للوجود؛ يسخْرها 
كأداة لقيادة التعامل مع متطلبات المعيش. 


ظهرت مع ابتكار الإنتاج الزراعي و تنظيم إدارة الإنتاج و الدولة الزراعية 
المتوسعة» الأديان» و اختلطت أوهامها مع السحرء فتوسعت شبكة كلتشريات الأوهام 
التي توحدت. لتعم على جماعات متعددة ضمن الدين المعيّن. و اعتمدت الأديان 
ممارسات تؤثر في سيكولوجية الذات, متمثلة بالختان و الصيام و التنسك و الالتزام 
بالبكارة؛ و تغطية الأعضاء الجنسية. باعتبارها عورة. 

يؤلف زفي وإنضاج أو إفساد مقومات شبكة الكلتشريات؛ حالة وجود مجتمع 
الإنسان؛ لأنها تسبب» في الوقت نفسه. ترقية البيئة المعمرة التي يعيشها الفرد و الجماعة 
أو إفسادها. تعبّر هذه البيئة» وما تتضمن من المصئّعات» عن نوعية و كفاءة شبكة 
الكلتشريات التي يتعامل ضمنها الفرد و الجماعة في إدارة و تنظيم معيشهم اليومي. 
وتبعاً لذلك» يؤلف إفساد التكوين الشكلي للمصنّعات؛ إفساداً للأداة التي توظف 
لتفعيل القدرات المعرفية و الحسية. 
١5‏ - عناقيد شبكة الكلتشريات 

شبكة الكلتشريات ليست كياناً متجانساً (20105ع1101208) أي تكويناً لمقومات 
متشابهة؛ و إنما هي عبارة عن مجموعات من كلتشريات ابتكرت كل منها لتقوم بقيادة 
وظيفة اجتماعية معينة. و لذا لا تتشابه شبكات الكلتشريات» سوى بكونها مجموعات 
تكوّن كياناً موحداء بالرغم من عدم تجانسها. تتألف شبكة الكلتشريات من كلتشريات 
متعددة تتجمع لتؤلف مجموعة من تجمعات ثانوية كلتشرية متجانسة» أو تجمعت 
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لتؤدي قيادة مجموعة من كلتشريات. تؤدي كل من هذه العناقيد وظيفة» معرفية و حسية» 
في إدارة معيش جماعة أو فئة معينة ضمن شبكة مجتمع معين. 

يتألف العنقود من مجموعة من الكلتشريات المتجانسة أحياناء تقوم بقيادة سلوكية 
جماعة معيّنة ضمن تركيب شبكة الكلتشريات. و يتألف أحياناً أخرى من كلتشريات 
متناقضة؛ مع ذلك تشترك في تركيب العنقود صفة معينة من معرفيات و حسيات تتمايز 
بها المجموعة عن غيرها. فهناك مثلء عنقود لقيادة تناول الطعام و تنظيم المائدة» 
و أخرى للعبادة بما فى ذلك مواعيدها و طقوس التعبد و طراز شكل المعبدء و ما يتعين 
أن يلبس و يأكل المؤمن و لا يأكل. كما أن هناك عنقوداً لوسائل السير و النقل وآداب 
علاقات السائرين. 

تتفاعل هذه العناقيد فيما بينهاء ضمن شبكة الكلتشريات لذلك المجتمع. حيث 
يدعم أحياناً بعضها الآخرء و أحياناً تتناقض و تتخاصم. لذاء لا تؤلف دائماً شبكة 
الكلتشريات بالضرورة تركيباً متجانساًء لأن كل عنقود منها يعبّر عن مصالح وهموم 
و مزاجيات و سلوكيات يتفرد بها بعض أفراد جماعة العنقود و الوظيفة الاجتماعية التى 
يرضيهاء و ذلك ضمن تركيب شبكة المجتمع ككل. 

ليس بالضرورة أن تعبّر الكلتشريات التي تؤلف العنقود عن هموم و مصالح طبقة 
أو فئة معينة» لأنه يجوز أن يشترك أفراد و جماعات من طبقات و فئات متعددة متباينة 
عن غيرها فى تسخير كلتشرية معينة فى تفعيل قيادة العنقود.ء لإأرضاء حاجة معيئة: 
كالاشتراك في تشجيع فرقة رياضية من قبل فئات متعددة ضمن المجتمع, أو الاشتراك 
في طقس ديني أو سياسيء أو لباس الجينز (36355). 

يتجاوز لباس الجينز» من قبل مختلف الطبقات و الإثنيات و الأديان» لأنه يمنح» 
اللابس فى الوقت نفسه. صفة التمائية معينة» فيؤلف كلباس بحد ذاته عنقوداًء شكلاً 
بينهم؛ يتفردون بهذا عن غيرهم. 

ابتكر المتشخصون. الفنانون و الرسامون الزيتيون (23124655011) في مطلع القرنين 
الرابع عشر و الخامس عشرء عناقيد كلتشرية تمارس سلوكيات التشخصء و ابتكروا 
معرفة تكنولوجية و وجدانية و حسية تفردوا بهاء» بمعزل نسبي عن شبكة كلتشرية 
العامة. فظهرت كلتشريات تتضمن لغة و أشكالاً زيتية ونحتية تفردوا بهاء حيث مارسوا 
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حق حرية الفرد في ابتكار صيغ أعمالهم الفنية. كانت العناقيد في المجتمع التقليدي 
تتخصص و تتفرد أحياناً عن غيرها من الكلتشريات التي تمارسهاء و لكنها تكون ضمن 
تجانس نسبي. بينما نجد في المجتمع المعاصرء بقدر ما يتمتع أفراد ذلك المجتمع من 
الحرية و التفرد و التشخصء الذي يؤمن حرية التنقل من عنقود إلى آخر. و بسبب هذه 
الحرية تبتكر مجموعات كلتشريات ثانوية أفراد ذلك المجتمع كبعض الفنانين و العلماء 
و غيرهم. 

لذا أصبح ب بعض الكلتشريات مركباً من عناقيد غير متسقة مع الأخرى؛ إن لم تكن 
متناقضة معها. تمَثلَ هذا التناقض أو التنوع و اللا تجانس في اللباس و تزيّن البدن و طرز 
العمارة. فنجد مثلا في الشوارع القديمة لمدن مثل القاهرة و بيروت و بغداد الشارع 
نفسه يعمل بطراز عمارة الدور التي تحمل معالم تتفرد بهاء وتنبني على نظام طرز غير 
متجانسة كلياً مع طرز عمارة الشارع؛ أو فقدان الشارع المعاصر لتمتعه بطراز يعبّر عن 
المجتمع وعن عمومية شبكة كلتشريات المجتمعء لأن الحدائة تجاوزت الالتزام 
بمفهومه التقليدي» فأصبحت العمارة و أشكال المصتّعات» تعبّر عن مزاجيات أفراد 
يتمتعون بحرية التفرد. فاستحالت عناقيد لا تعبّر عن هموم طبقية أو مقام اجتماعي؛ كما 
كانت في المجتمع التقليدي الأهلي و الإقطاعي, و إنما تجمعات تُبتكر من قبل الأفراد 
أنفسهم بعد أن اكتسبوا حرية التفرد لذاتهم» ذلك ضمن كلتشريات معرفية و سلوكية 
و وجدانية متعددة. و أول ما ظهرت هذه العناقيد المتنوعة» و بصيغ غير واضحة و تقبلها 
المجتمع؛ مع عصر النهضة. ولم تزل المجتمعات التي لم تتقبل حرية تفرد الذات» 
و تعجز عن تقبل الحداثة» و لا تتقبل تفرد و تنوع العناقيد» كما في تركيب المجتمع 
السعودي و الأفغاني» و الموقف السلفي من هذه الحرية. 

فقد أدت حرية الخروج عن الشبكات التقليدية بعامتهاء كما حصل مع ظهور 
المجتمع الصناعيء إلى ظهور عناقيد متباينة في المعرفة و الحسية في قيادة الدورة 
الإنتاجية. فظهرت عمارة مبتملة متميزة» وعمارة متزامنة معهاء و ضمن المرحلة 
الإنتاجية نفسهاء تحمل أشكالاً خرقاء. يتمثل هذا التباين بعمارة القرن التاسع عشر في 
إنكلتراء حيث ابتكرت عمارة الحديد بصيغها المتميزة» عمارة انتقائية من طرز متعددة» 
و مجاورة لهاء عمارة مبتذلة تفتقر إلى المعرفة و الحسية التي كانت تتمتع بها العمارة 
الأصل» كالجورجية و الريجنسية (لإ1668686 300 06078137): من حيث حصل الانتقاء. 
و تنطبق صفة التباين الحسي على الكثير من أشكال المصنعاتء كأثاث المنزل و أشكال 
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أدوات مائدة الطعام» و الإعلانات التجارية. فنجد في الشارع نفسه بعض الإعلانات 
جميلة و معبرة» بينما الأخرى خرقاء مبتذلة: 


(حديد) (جورجية) (خرقاء فكتورية) 


كما نشاهد فى أغلب دور الطبقة الوسطى و المتعلمة و المرفهة» فى الوطن العربى» 
التي ملئت بأثاث مستنسخ منتقى من مختلف الطرز التي ظهرت بعد ق. (17) و لغاية 
ق. (19). ولأن هذا الحرفي الذي أصبح خارج تطور تكنولوجيا المكننة والحس 
بضروراتهاء و الذي صنع هذا الأثاث يجهل أصولها و مبادئ تكنولوجية تصنيعهاء 
و مسببات ظهورها كطرز. جهل ينطبق أيضاً على مقتني الأثاث أنفسهمء الأمر الذي أدى 
إلى اكتظاظ دورهم بطرز هجينة ملهوجة. 


5 تربية الطفل و تنشئته 


ما إن يلد الطفل؛ و يقدم على تسخير القدرات الإدراكية المورّئة غريزياًء حتى يقوم 
بترويضهاء و يجعل منها كلتشريات تقود وعي تعامله مع عالمه الخارجيء متمثلة بثدي 
الأم» و الضياء. و لمس الأشياءء و الأوجاع التي يتعرض لها. بهذه الممارسة البدائية» 
يعى ضمناً التناقض المتأصل فى تكوين هوية الذات» و هو وعى يرافقه طوال حياته. كما 
أنه تناقض بين الكيان الذاتي قد و العالم الخارجي الذي بواجي ويتعامل معه. فهو 
تناقض بين متطلبات الذات الواعية» من جهة كقطب أو طرف فى التعامل» و فى المقابل» 
البيئة التي تواجهها هذه الذات في القطب الآخر» وبع تجسيد القالم الخارجي» معنا 
يتضمن من منظومات و تنظيمات و شروط تعامل, و ترابط و تنافس» بما فى ذلك علاقة 
حنان الأم مع ولدهاء وعلاقة الولد مع العائلة والمجتمع. وتمتد هذه العلاقات» 
وتشمل التعامل مع مختلف منظومات و أنماط شبكة الكلتشريات الأخرى كاللغة» 
و الطعام» و الملبس» و غيرها من العلاقات. 

فيحقق الطفل نقلة في الوعي من حالة الاندماج مع الأم إلى حالة علاقات خارجة 
عنها. فالأشياء كألعاب الرضع و غيرها التي يمكن ضمّها و مضّهاء تصبح مهمة بالنسبة 
إليه» لأنها أداة النقلة لتكوين وعي مفهوم التشابه و الاختلاف. فهو تشابه و اختلاف بين 
الأشياء التي يجد نفسه مندمجاً معها كالأم. والأشياء الأخرى التي يختارها و تكون 
خارجة عن هذا الاندماج. إنها سيرورة تظهر بصيغة بسيطة في تكوين مقومات هوية 
الطفل» و لكنها تؤلف رحلة الطفل من حالة كون البقاء بالنسبة إليه» ذاتيا كلياء إلى بقاء 
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يتضمن ما هو موجود موضوعياً متجسداً خارج علاقة الأم» إلى واقع الوجود بعامته. 
لذا فهي سيرورة تجربة التعامل مع الشيء الخارجيء البيئة الخارجية. المهم في هذا 
التعامل مع هذه الأشياء و المصنّعات التي يسخّرها «أداة النقلة»» في أنها تتمتع بوجود 
حقيقي خارجي عن ذاته. لذا التعامل معها هو تعامل مع أشياء خارجية حقيقية. وبقدر 
ما يمارس الفرد الطفل تجربته معهاء و عن طريقهاء تكتسب صفة مقوّمات في هويته 
و تصبح هذه الأشياء بالنسبة إليه مقومات دعم عاطفي و معرفي و حسي بالوجود 
الخارجي". 


هنالك حالات عديدة يواجهها الفرد في مرحلة الطفولة. فحينما يتعرض في 
المراحل الأولى من الوعيء للتدريب على تعامل حسي و معرفي مع صفات الأشياءء 
سواء القائمة في الظواهر الطبيعية» أم أشكال المصنّعات» فتأصل في هذه المرحلة 
قدرات وعي يبني عليها المعرفة المكتسبة» حيث تنضج في دور الصباء و تتطور في 
الزمن كإمكانات لقدرة التعليم و اكتساب المعرفة. قتصبح قدرات مكتسبة» قائمة في 
الذاكرة» يسخرها كلما تفاعل مع أشكال الظواهر الطبيعية و الاجتماعية و المصتّعات. 
تسخْرها إمكاناته الحسية و المعرفية لتحقيق صفة الأبتمال في أشكال المصتّعات التي 
يصنعهاء و القائمة في البيئة المعاشة. فيستمتع بأشكالهاء سواء بوعي ضمني أم مباشر» أو 
يتجنبها بقدر ما تكون أشكالاً ملهوجة, تفتقد صفة الأبتمال. 


لا يكتسب الطفل قدرة المعرفة فحسب في هذه الحركة؛ بل كذلك قدرة تقبل 
البدائل معهاء و القدرة على تحقيق النقلة من حالة معيش إلى حالة أخرى, أو من حالة 
اكتساب معرفة من نوع معيّن إلى حالة اكتساب أنواع أخرى من المعرفة. و حينها تؤلف 
هذه التربية قدرة الانفتاح الحسي و المعرفي و تقبّل و ابتكار البدائل في مواجهة مركب 
شبكة الكلتشريات. 

كما تؤلف الصيغة الأخرى للتربية الحالة المغايرة للأولى» فسيرورة التنشئة التي 
لا تتضمن تدريب القدرات الحسية و المعرفية و تثقيفها في دور الطفولة على تقبل 
البدائل. لذا يشب الطفل و يواجه أيام الصبا من غير أن يحمل قدرات التعامل و ابتكار 
البدائل» سواء مع الظواهر الطبيعية أم أشكال المصنّعات. أم التفاعل ضمن الدورة 
الإنتاجية كرؤيوي مصئّع و متقبل. تتمثل هذه التربية في دور الطفولة على أيديولوجيا 


لفك .(1993 رقكلامه8 عماعامة1 1881 :10 ,بزع بالدمع) برمززوعمن) زا 776 كتهاذ اممطامم 
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معينة» دينية أو فئوية و محددة بطقوس معينة» سيصعبه بل غالباً من المتعذر» على هذا 
الفرد قدرة تجاوز هذه المحددات في قاعدة تربية الطفولة. 


وغالباً ما تركز هذه الذات طاقاتها على إرضاء الحاجة القاعدية» و تعجز عن قدرة 
فك صفة الأبتمال التي تحملها المصنّعات البديلة . ويمنح غالبا أهمية مغالية لهموم هوية 
الذات» فيربطها بقوى فوقية شبحية» و يستنفد طاقات جمة في كسب إرضائها و التوسل 
إليها. و بقدر ما تعجز الهوية عن وعي و حس لصفة الأبتمال» سيحقق مصنّعات بأشكال 
خرقاء» كما سيتسم تعامله باللهوجة» سواء تعامل مع الظواهر الطبيعية أم المصنّعات» 
و يعجز عن قدرة الاستمتاع و يكتفي» بأفضل حالاته» في اكتساب سعادة إرضاء الحاجة 
القاعدية. 


لا يحصل عجز التعامل مع البدائل و قدرة ابتكارهاء بسبب فقر تربية الطفولة 
سيار جات عامل ارا يكل اميا ومو و الرينات الى يمايا اليل 
ظهرت مؤخراً دراسات كثيرة تبين أن الأيديولوجية المحافظة» المقاومة للتقدم و التي 
ترفض تقبل البدائل المعرفية و تنوع العلاقات الاجتماعية و بيئة سكن الوجود لأنه 
وعي يهرب من مواجية النلجى و الخائض» سبي توق سيكواوسي عميل من 
الحالة غير المحددة و غير الواضحة. و قد توصلت هذه الدراسات إلى أن هنالك تباينا 
في سيكولوجيات الذات المحافظة مع تلك الليبرالية» بسبب نوعية الجينات التي يرثها 
بيولوجيا و يحملها الدماغ الفرد. 


ولأول مرة توصلت دراسات الأعصاب (ل0108:ناء21). خلال هذا العقد, إلى أن 
قاعدة و تكوين الأيديولوجيات ليس بكونها قرارات تأملية و تلقينية» و حصيلة صيغة 
التربية فحسبء و إنما هي حصيلة مناح و حاجات متأصلة في سيكولوجية الذات. 
بل أصبح من الممكن التكهن في الاتجاه السياسي و الاجتماعي من معرفة صيغة بيئة 
معيش الفرد. حيث وجد أن المناحي التي يشغلها الفكر المحافظ تسعى و تتوسل إلى 
سلوكيات التزام» أيديولوجية و معرفية» و تسعى لإدامتها. بينما يسعى الفكر الليبرالي إلى 
التنوع و الابتكار في مختلف صيغ مجالات المعيش و المعرفة و المعاشرة و الاستمتاع. 


يتصف الفكر الليبرالي عموماً بانفتاح أكثرء مبتكرء يسعى نحو التجديد و يتقبله؛ 
فهو فكر فضوليء يستطلع و يسائل ويشك في المعرفة و الأيديولوجية القائمة. بينما 
يفضل الفكر المحافظ مخالطة جماعات مع لون جنسه ودينه» ذلك ضمن الانتماء 
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الفئوي العرقي و العائليء لا يسائل و إنما يقود معيشاً مكتفياً بالمعرفة التي يلقن بها. 
كما يسعى الفكر المحافظ إلى معرفة واضحة و محددة؛ و يتجنب الملتبسة» و يسعى إلى 
جعل الغامضة منها واضحة:. و لو بهذه الحركة يكون قد اختزل المركب. 


يمتلك المحافظ أكثر من المادة الرمادية في اللوزة (0080213ة) في الجهة اليمنى 
من الدماغ. و هي المنطقة التي يوظفها الوعي في مجابهة ما يهدد أمن الكيان الذاتي. 

بينما وجد بالمقارنة» أن الليبرالي يمتلك كمّاً أكثر من المادة الرمادية» في منطقة 
الدماغ المصطلح عليها ب ألِحا («00516) الأمامية ذات الطوق اللوني 6730]مم) 
00:16 60:ةأناعه01)» و هي المنطقة المقترنة مع ضبط المعرفة و المحددات الذاتية 
والابتكار و التنوع. 

تؤكد هذه الدراسات أن المحافظ و الليبرالي لا يختلفان في المبادئ و المزاج 
فحسبء و إنما كذلك في التكوين البيولوجي للدماغ. و وجد هذا الاختلاف البيولوجي 
قائماً حتى بين الأخوة» و لكن ليس بين التوأه؛"". 

كان هذا وصف مختزل لصيغتين متباينتين من التربية لدور الطفولة و امتدادها في 
مراحل الصباء و ما ترثه الذات من صفة لجينات الدماغ. 


6 التجسيد و التموضع و البحث الموضوعي 


يلخص بيتر برغر (865865 8) التفاعل الجدلي في ثلاث حركات متزامنة في 


)١(‏ التجسيد الخارجي» هو تدفق مستمر للكيان الفكري والبدني للفرد العيني 
إلى عالمه الخارجي» ذلك كضرورة يتطلبها كيانه البيولوجي. يلد الفرد مع عوز بيولوجي 
طبيعي متأصل» يتعين سذه و إرضاؤه من مقومات متتقاة من البيئة خارجه. و في مفهوم 
برغر يؤلف هذا التجسيد جوهر الوجود الإنساني. و لأنه لا يرث استراتيجيات غريزية 
تنظم الفكر و تبتكر سلوكيات التعامل» فهو مضطر إلى ابتكار سلوكيات كلتشرية 
و تكنولوجية تحقق إرضاء مركب الحاجة. بمعنى, يلد الإنسان عارياء فعليه أن ينطلق 

)٠١(‏ امعءنناوم :339 .م ,(2013) 129 ,امه ,جاعءاب8 إمعنهوماهطعنوع :(2012 معطمو عمل! 3) اعتيوعكء5 سولل 


لمة ,1657 .م ,(2012) 24 .[ولا رعءمءاعدمسءل[ عبطاتجعمن) زه أماصلامل :807 .م ,(2008) 29 .01+ ربرومامطعروم 
496 .م ,(2012) 7 .1هبا,عءىعزع3 أمءنومامعبروظ برو عرتإعموومهمز 
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إلى خارج بدنه ويسد هذا النقص. لذا فإن التجسيد يحققه خارج البدن. من رؤى 
لاستراتيجيات التعامل و المصنعات. ترضي مركب الحاجة؛ و في آن. تميزه من غيره» 
ذلك بحكم ها يتكر من آداة تعر عن خصوصية انذات و خارج محذندات الغريزة. 
و بهذه الحركة» يكون قد ميز نفسه عن الحيوان. 

(1) يحقق الفرد التموضعء حينما يبتكر حالة وجود آخر لذاته. كمواجهة مصتّع؛ 
كرسي أو قصر و عربة: فيواجه ذاته في شكل هذه المصنعات ضمن علاقات تعامل مع 
مادية شكل المصنعات التي يتعامل معها خارج ذاته. فتتصف هذه الموجودات بكونها 
واقعا موضوعيا (/2118ع1 976زاءءزط0) خارجا عنه. 

حينما تعي الذات بموضوعية هذا الوجود الخارج عنهاء خارج همومها الذائية 
و أنسويتهاء كمواجهة كرسي مصنع أو شجرةء تكون الذات» بقدر ما تحقق مواجهة 
موضوعية. قد حققت مواجهة لشيء خارج عن تذاوتها (71552أا00[60ا5). سيتصف 
وعي هذه المواجهة» ليس بكونه وعياً لواقع وعاه الفرد فحسبء و إنما كذلك ضمن 
تجربة مشتركة مع الآخرين"". و من هنا يمكن للذات أن تحقق مواجهة مقومات البيئة 
ضمن موقف موضوعيء و تبحث في مادية الظواهر. 


دلق .عل اع عوركعء ”1 عأاكتتجهسبيالة ل :برومامةع50 16 انوتتوإآنام1 روعوع 8 
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الأبتمال» الهارموني» 
واتساق التكوين الشكلي 


اا 
حسما 


١‏ المعمار و صفة الأبتمال 


يتفرد الحرفي/ المعمار بدور اجتماعي و معرفي قياديء لأنه يقوم نيابة عن 
المجتمع؛ بوظيفة التعامل مع المادة الخام و يحولها إلى شكل مصنّع. . وبقدر ما يكون 
في استطاعته أن يحقق صفة الأبتمال» يصبح في دوره هذا من بين أهم قادة المجتمع 
في تطور حضارة اللإنسان. . لأن قياس تطور الحضارة هو تحقيق صفة الأبتمال في شكل 
المصئّعات. سواء أكان كرسياً أم معبداً ضخماً أم أداة طهي. يله مدت ولك 
قاعدة علاقة الإنسان مع المادة. و بقدر ما يمنح صفة الأبتمال لشكل مصنع » فتمتد فيمته 
في الزمن: و بامتدادها تنبني الحضارة. بينما لا يمنح تدوين تاريخ ل 
البعيد؛ قيمة كبيرة إلا فيما ندر إلى الحاكم أو الملك أو رجل الدين» وما يبتكرون من 
أيديولوجيات و صيغ السلطة. فمثلًء تزول مع الزمن أيديولوجية المعبد و ما تنضمن من 
طقوس أيديونوجية» و ما يكتسب رجالها من قيمة في زمنها. خلاف هذا تمتد في الزمن 
أبتمالية شكل المصنعات كالمعابد. 

يحصل نجاح أو عجز منح الشكل صفة الأبتمال في المرحلتين الأوليّتين من 
الدورة الإنتاجية. إن نجاح تلق مناسب مع صفة الأبتمال» أو العجز عن ذلك» يحصل 
في مرحلة التلقي؛ وإدامة تلق ناجح لصفة الأبتمالء هو الذي يحقق الصيغة و القيمة 
التي يتصف بها معيش حضارة مجتمع ما. و كما إن معيش الحيوان» ودوره و علاقاته مع 
مجتمع الحيوانات الأخرى. هو ضمن المتصلة الطبيعية» فإن الفرد و جماعات مجتمع 
الإنسان: من حيث موقعها و دورها في المجتمع» هو ضمن سيرورة حضارة الإنسان. 


البذخ والإسراف 


يختلف الإنسان جذرياً عن قدرات الحيوان في تحقيق صفة الأبتمال لشكل 
المصنّعات؛ و ذلك لأن الإنسان يتميز عن الحيوان بالقدرة على إنتاج الفائض في 
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الإنتاج. يمنح الفائض مجالاً» أو فسحة للتجربة و التنويع و البذخ و العبث والإسراف. 
لذا تعطل قدرة صيغ الابتكار» في تحقيق صفة الأبتمال و إفساد التلقي. 

لا يؤلف بذخ الحضارات الكبرى التي حققت بناء وشيّد المعابد و القصور 
الضخمة في مجتمع حضارات الإنتاج الزراعي» إسرافاً و هدراً للطاقة. و لأنها لا تتصف 
بهدر الطاقة»؛ فتتصف بصفة الأبتمال. لقد كانت هذه المنشآت الضخمة؛ كالمعابد 
المصرية و الحمامات الرومانية؛ حصيلة توازن بين مركب الحاجة و تكنولوجية زمانها 
المسخّرة. بل إن المجتمعات استنفدت كمّاً هائلاً من الطاقة المتوافرة لتحريك و تحقيق 
ما تمنح شبكة الكلتشريات من أهمية لإرضاء الحاجة الرمزية» في توافق متوازن مع 
القدرات التكنولوجية» عند شَيّد المعابد و الحمامات و قصور رجال السلطة. 

كان الحرفيون الماهرون يسخّرون ما توصلوا إليه من تكنولوجيات متقدمة في 
تعمير هذه المنشآت. لذا كانوا يحققون تكوينات شكلية هي الأقرب إلى ما تنصف به 
من صفة الأبتمال بالنسبة إلى زمنهاء و ذلك بالرغم مما يستنفد من كم الطاقة في تحقيق 
الدورة الإنتاجية. و لهذا السبب اكتسبت هذه المنشآت ليس فقط الأهمية الرمزية» التي 
كانت هدفها الأساسيء و إنما كذلك اكتسبت صفة الأبتمال» و قيمة استطيقية» بقدر ما 
تحمل من صفة أبتمال و هارموني ناضجة. 

لقد تم البذخ في استنفاد الطاقة في بناء معابد الحضارات الزراعية الكبرى» كمعبد 
آمون في الكرنكء و كاتدرائية القديس بيتر في روماء و جامع أصفهان» لإرضاء متطلبات 
ضرورات الحاجة الرمزية» العبادة التي اعتبرها مجتمع الإنتاج الزراعي الوسيلة الأساسية 
في إخضاع وقيادة الفصول الموسمية لمتطلبات الإنتاج الزراعي. 

وقد ابتكرت أيديولوجيات وصور الآلهة بهدف تسخيرهاء في إرضاء هموم 
سيكولوجية ذلك المجتمع؛ من خلال طقوس التوسل و تقديم القرابين إلى الآلهة ضمن 
مراسيم تبتكر لإرضاء هذه الحاجة. 

لم يكن إرضاء الحاجة الاستطيقية هدفاً واضحاً في سيكولوجية تلك المجتمعات؛ 
وإنما غالباً ما تتحقق صفة الأبتمال تلقائياً؛ بسبب كفاءة العلاقة بين إرضاء مركب 
الحاجة و التكنولوجيا المسخرة في تفعيل الدورة الإنتاجية. 

يتحقق البذخ حين يكون إرضاء مركب الحاجة في توافق مع تحقيق صفة الأبتمال» 
بينما يحصل الإسراف في حالات متعددة» بقدر ما تعجز الدورة الإنتاجية عن تحقيق 
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صفة الأبتمال. ذلك كاستنفاد طاقة لإرضاء هموم سيكولوجية الاغتراب (280008ع11ه)» 
أو بسبب عجز التكنولوجيا عن تفعيل متوافق بالقدر المناسب مع متطلبات خصائص 
المادة المسخرة؛ أو إرضاء الحاجة الرمزية من دون غيرهاء و إهمال إرضاء الحاجة 
الاستطيقية» أو بقدر ما تعجز الدورة الإنتاجية عن مواكبة التطور التكنولوجي. و يتمثل 
هذا الإسراف في أشكال القصور و المعابد الخرقاء» و التي بدأت تظهر في أسوأ حالاتها 
منذ منتصف القرن التاسع عشرء ابتداءً في إنكلترا. كذلك مع ظهور بعض مناحي عمارة 
الطراز الفيكتوري» التي جاءت في تناقفض مع عمارة الحديد الصب (1500 038514). كما 
أسرف المصنّع المعمار عند التعبير عن «فنطزة» ذاتية متفردة» و التي بدأت تظهر في 
صيغها المبالغة في بعض طرز عمارة ما بعد الحداثة. 


>> 


ميدلاند غراند أوتيل لندن- تشارلز مور 4148118 513228 
طراز فيكتوري عمارة ما بعد الحداثة 


الفائض و البذخ و الحيوان 

شكليات مُبْتَِلة عدا حالات نادرة جداً. و هناك سببٌ لكل من حالات الخلل» حيث 
يتبين لنا تاريخ ظروف إحدائياتهاء و وجود خلل في أحَد مقرراتهاء وتبعاً لذلك ينتج 
خلل في سيرورات تفعيل جدلياتهاء يؤدي بالضرورة إلى إحداث خلل في الشكل. 
ويعني هذاء أن جدلية إنتاج العمارة» تختلف عند مجتمع الإنسان عما هي عليه عند 
إنتاج مجتمع الحيوان لإدامة معيشه. فالحيوان مثلا لا يتمكن من تأمين البقاء فيما 
لو عجز عن التصنيع» من غير أن يحمل الشكل صفة الأبتمال بالقدر المناسب. و إن 
عجز الحيوان عن هذا لسبب ماء فإما تلتجئ البنية البيولوجية إلى تطور «فيلوجيني» 
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(الإطاععمانتطاط) نوعي يتطور ليأخذ شكل كيان لجنس آخرء أو يزول من الوجود. لأن 
صيغة الدورة الإنتاجية التي يسخرها لا تمتلك الفائض. 


تختلف جذرياً علاقة الإنسان مع البيئة و تصنيع أدوات التعامل معهاء عن قدرات 
و سلوكيات الحيوان» لأن في قدرة الإنسان تحقيق الفائض في الإنتاج» و هو ما يهيئ له 
فرصة الإسراف من غير التعرض للزوال. غير أنه بقدر ما يسرف و يعجز عن تحقيق صفة 
الأبتمال» سيتخلف موقعه ضمن مسيرة الحضارة. 


الأبتمال و الحوار الجمعي 

يفترض التماسك الاجتماعي ضرورة وجود واسطة فعالة لتحقيق هذا التماسك 
و إدامته و تهذيبه. إن واسطة هذه الوظيفة الاجتماعية هي الحوار بين أفرد المجتمع في 
مختلف صيغه. و من بين أهم وسائط الحوار: اللغة و معالم المُصِنّعات و التأشيرات 
البدنية. و من غير مرجعية مشتركة يتوقف الحوار أو يفسدء و تبعاً لذلك يفسد التماسك 
الاجتماعي. لذاء فإن دور الحرفي/ المعمار في تحقيق كيو يق تماسك المجتمع لم يكن ثانوياً 
و إنما كان دوراً أساسياً في تكوين سيكولوجية مجتمع الإنسان خارج القدرات الغريزية. 
ا م 1 11 
المجتمع معهاء ضمنها و داخل المنشآت المعمرة و بين أحياز الفراغات و ضمنها. تؤ 
أشكالها و طرزها أداة حوار جمعي, منذ أن تطور الفكر و أصبح يبتكر المصئعات. لذاء 
فإن إفساد أشكال المصنّعات يؤدي إلى إفساد الحوار الجمعي؛ أو خلاف هذاء جعله 
سليماً ورفيعاء فيؤمن للمجتمع تبعاً لذلك؛ أداة ضرورية لتحقيق حوار جمعي سليم 
كما يهيأ له كذلك ظرف تماسك جمعي سليم. أي يؤلف شكل المصنعات المبتمل تهيئة 
ظرف حوار اجتماعي سليمء و خلاف هذا يفسد تنظيم المجتمع. 
المؤرخ و صفة الأبتمال 

بقدر ما يحقق المجتمع صيغاً متعددة من صفات الأبتمال لمصئعاته» يكتسب 
المجتمع موقعاً حضارياً مرموقاً في سيرورة التاريخ و ذلك لأنها تعبّر عن حركة متوازنة 
في تفعيل الدورة الإنتاجية» فتمتد قيمتها في الزمن. 


و بقدر ما يعي المؤرخ موضوعية تحقيق توازن الدورة الإنتاجية؛ و يسعى إلى 
تحقيق ارات متوازنة مع أشكال المصنّعات الأخرى المتزامنة معها و السابقة 


نا 


م 
ممسسسهمرا| 


لهاء يكون بذلك قد حقق موقفاً موضوعياً نحو تطور شكل المصنّعات» و من بينها 
العمارة. 
رز 


تفترض الأسس الإيبيستيمولوجية (/إع154672010م8)» أن هناك علاقة بنيوية متأصلة 
في تحقيق صفة الأبتمال. لذاء بالرغم من النسبية المتأصلة في الفعل؛ باعتباره فعلاً ذاتياً» 
وفي تداخل متذاو ت (1لاماءءزالاة-,126)» يحصل في زمن و ظرف محددين. قفي 
وسع المؤرخ أن يحقق مقارنات أكثر موضوعية بقدر ما يتمكن من تقييم موضوعي لصفة 
الأبتمال. فكثيراً ما نجد أنفسنا نقيم صفة أبتمال تحملها عمارة بدائية في قرية نائية» أكثر 
كثيراً مما تحمله عمارة ضخمة في مجتمع متقدم تكنولوجياً في مدينة حديثة. ذلك لأن 
هذه الأخيرة عجزت عن تحقيق القدر المناسب من صفة الأبتمال. لذا نجد أنفسنا نقارن 
رسوماً حققها إنسان الكهوف البدائي مع ما يحققه الفنان المعاصر. إذ إن كليهما يتمتعان 
بقيمة أبتمال متقاربة بالنسبة إلى زمنهما. فأسس التقييم هي ذاتها في كل مكان و زمان» 
وهو ذلك التوازن الذي يحقق صفة الأبتمال و الهارموني. 


إن أغلب تقييم صفة الأبتمال هو تعامل عملي و حسيء وغالباً تقييم حدسي. 
و بقدر ما تنطور قدرات التقييم الموضوعي لتطور أشكال المصئّعات» يقترب عندئذ أكثر 
تقبيم صفة الأبتمال و التقييم الموضوعي لهذه الصفة. 

إن صفة الأبتمالء لا تعني أبداً أنها صفة الأمثلء و إنما تعني فقط ذلك التوازن؛ 
بين إرضاء الحاجة و استنفاد الطاقة. إذء لا وجود لما هو أمثل» لا في الطبيعة و لا بين 
المصتعات؛ لكنه موجود فقط في مخيّلة الفكر المثالي و الغيبي. 
1 - تعريف صفة الأبتمال 

نحصل صفة الأبتمال لشكل مصنّع ماء نتيجة لتوازن مناسب يتصف بأقل ما 
يمكن من استنفاد الطاقة» و تحقيق للاكتفاء في إرضاء مركب الحاجة. فصفة الأبتمال 
في أي مكان و زمان تنبني على منطق هذا التوازن» وهو منطق يمتد في الزمن مع 
قدرات العقل و وعيه ضرورة التعامل المتوازن مع المادة. ومع امتداد هذا المنطق 
في الزمن» تمتد قيمة صفة المصئعات, أبتماليتها. فهي ليست صفة لشكل أو طراز 
و تكنولوجيا معينة» و لا محددة بزمن أو شبكة كلتشريات» بل هي صفة توازن بين 
علاقة هموم إرضاء مركب الحاجة مع صيغة التكنولوجيا المسخرة. إنها امتداد علاقة 
توازن في الزمن. 
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إن إدامة بقاء الإنسان تستند إلى تفعيل منطق الدورة الإنتاجية» فهناك علاقة بين 
الوعي بهذه الخصائص. و بين ابتكار التعامل المناسب معها. و بما أن خصائص المادة 
المتعامل معها في حركة الدورة الإنتاجية هي ثابتة في كل زمان؛ لذا تمتد قيمة هذا 
التوازن في الزمن؛ ذلك بالنسبة إلى القدرات المعرفية و الحسية التي تعي هذا التوازن. 
و بقدر ما يتراكم لدى جماعة معينة تحقيق هذه الصفة في الزمنء و التعامل معهاء 
تكتسب حسية أفرادها القدرة على الوعي بصفة هذا التوازن الذي تحمله المصنّعات» 
فتصبح هذه المعرفة و الحسية مرجعية يسخّرها الفكر في تفعيل الدورة الإنتاجية» و إدارة 
هموم المعيش الأخرى؛ بخصوصيتها و عموميتها. 

وإن تعجز جماعة ما عن تحقيق منطق هذا التوازن» فإنها ستعجز عن تحقيق 
المنافسة المناسبة» مع الجماعات الأخرىء و سيتدنى موقعها في سيرورة تقدم الحضارة. 
هذا ما يفسر لنا سبب التقدم الحضاري لبعض الجماعات مقارنة مع أخرى حيث تصبح 
متخلفة بالمقارنة. لذا يؤلف الوعي بصفة الأبتمال ضرورة بيولوجية حضارية وجودية. 


تُعرّف وصف الأبتمال. بأنه ذلك التعامل الذي يحقق التوازن المناسب بين كمية 
إنفاق الطاقة في تصنيع المصنّع. في مقابل كفاءة المصنّع في إرضاء مركب الحاجة. 
ويؤلف المثل الطاوي وصفاً جيداً لكفاءة العمل و اقتصاد الجهد المستنفد» بقوله: 
الطبّاخ الجيّد يبدل ساطوره مرّة في العام لأنه يقطعء الطبّاخ العادي يبدّله كل شهر لأنه 
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كما تُعَرف الأداة التى تحمل شكلاً مبتملاء ذلك التكوين الشكلى الذي حينما 
يحصل التعامل معه. يؤلف مجال وعي سيكولوجية الذات قدرتها على تجاوز الوعي 
بعبثية الوجود, و الاستمتاع به و ينسى في آنية نشوة الاستمتاع واقعية هذه العبثية. 

ولذا يؤلف تطور سيرورة كفاءة تحقيق صفة الأبتمال؛ قدرة التعامل الاجتماعي 
تحقيق التطور التاريخي لرقيّ معيش المجتمعء و نضج الفكر الذي يقود شبكة 
الكلتشريات. وعكس هذاء سيفقد التعامل كفاءته» و ينحدر الوعى بالوجود» و يحتبس 
في أوهام خلاصية (52192108)» تهدف ليس فقط إلى تجاوز واقع هذا العبث في عالم 
الوجود. و إنما نقله إلى عالم متخيل بعد الوجود الدنيوي. 


)١(‏ لاوتسه تشانغ تسه. كتاب التاو. ترجمة وتحقيق هادي العلوي؛ سلسلة الأعمال الكاملة؛ 4 (بيروت: دار 
المدى. 1١٠؟):‏ الفصل الثالث» «أساسيات تهذيب الحياة»؛ ص ١188-1867‏ 
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إن آلية تحقيق صفة الأبتمال ليست بهذه البساطة. فكيف يعلم المؤدي المصئع 
و المتلقي؛ بأن الشكل حقق التوازن المناسب بين القطبين المتفاعلين في جدلية حركة 
الابتكار؟ لا يحصل تحقيق هذا التوازن تلقائيا» وإنما هو سيرورة وفعل ابتكار» بين 
بدائل لا تحصىء لذا فهو البديل المعتمد بين الكثيرة التي أهملت. 

إن اختيار البديل باعتباره المناسب» هو تقييم ذاتي حدسي كحصيلةٍ لتجربة 
و معرفة سابقة. تتضمن حركة آلية التقييم و الابتكار ثلاث مراحل» وهي كما 
يلي: 


أولآء تسخّر قدرات المعرفة في التعرف إلى مقومات مركّب الحاجةء 
وتسخر قدرات المنطق و التجربة في تحديد أولوياته» نسبة إلى ظرف التعامل. 
وإذا كان تحديد هذه الأولويات هو تقييم ذاتيء» فعلى الذات أن تساير قدرات 
المنطق لتؤمن لذاتها بأنها اقتربت بالقدر المناسب من موضوعية انتقاء الأولويات 
المناسبة. 


ثانيء عند ذاك تدخل عملية الابتكار حيث يحصل التفعيل العملي لفعل 
الابتكار ضمن المخيّلة. و لأن الشكل المبتكر لا وجود له سابقاء لا في التجربة 
ولافى المعرفة» فعلى قدرات الابتكار أن تدخل فى تجربة تصور بدائل لا سابقة 
لهاء حالة غير مستقرة» حيث تتضمن بدائل محتملة ا د (/0التطقطمعظ لهأه1). 
و كأي تعامل مع اللا متناهي لا يمكن إخضاعه لتعامل معرفي يقيني. إن من بين 
أهم إشكالية العلم الحديثء الذي يسخر الرياضيات (04218602605)) أنها تتضمن 
اللا متناهي» أرقاما لا عقلانية كاستعماله ال «ذم». لذا تواجه القدرات الحدسية هذا 
الفيضء غير المادي و غير الملموسء و هي بدائل لم تزل ضمن مخاض قدرات 
الابتكار؛ فتتأمل فيها. فتسخر قدرات المنطق المتفاعلة مع مزاجية الذات في تلك 
الآنيات» و تختار إحداهاء أو مركباً منها. قد يدوم زمن هذه الآنيات ثواني» أو يمتد 
أكثر من ذلك. 

ثالث تحمل قدرات الابتكار» و هي البديل المختار» و ربما بعض المناحي مع 
بعض البدائل الأخرى التي أهملتء. و تفاعل المادة الخامء فتتحول المادة الخام إلى 
مصنع يحمل الشكل المبتكر. عند ذاك يعرض المصنع. كشكلء لواقع التجربة العملية؛ 
فتسخر قدرات منطق التجربة العملية لتقرر صلاحية الشكل. 
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القيمة النسية و العميمة (101976:521]) لصفة الأبتمال 


تحمل دلالات التكوين الشكلي للمصئعات قيمتين: القيمة النسبية التي ترضي 
حاجة الجماعة المعينة في المكان و الزمان» و غالباً ما تكون هي الجماعة المصئّعة. 


و بقدر ما يتقدم مفهوم التاريخ الموضوعيء. خارج أو متجاوز الأيديولوجيات 
الفئوية» الدينية و المحلية و العنصرية و غيرهاء ستتوضح أكثر موضوعية القيمة لصفة 
أبتمال التكوين الشكلي للمصنّع لحاجة معينة مقارنة مع القيم الأخرى. فتّمنح صفة 
الأبتمال المعينة الموقع المناسب ضمن المجموع العام للصفات الأبتمالية التي تحملها 
المصنعات التي حققها تطور الحضارة. بهذا المفهوم تصبح القيمة النسبية المحددة في 
زمن معيّنء هي تلك التي يمنحها مجتمع ماء كأداة في إرضاء مركب الحاجة حصرا 
للمجتمع نفسه و الزمن المعينين. 

لا يوجد موقع أو مرحلة أو صفة واضحة في الزمن و العمل ضمن دور التفاعل 
بين الفكر و خصائص المادة عند إرضاء مركب الحاجة و استنفاد الطاقة» حيث يحصل 
كم القيمة المناسبة في إرضاء مركب الحاجة» و حيث يحصل تفعيل التعامل الحد 
الأدنى من الطاقة. لأن القيمة المسبقة للفعل تتحكم في تفعيل هذه السيرورة» بوصفها 
تؤلف مرجعية معرفية ضمن سيرورة ابتكار القيمة اللاحقة» حيث يحدد كم الطاقة و نوع 
سلوكية تفعيل الدورة الإنتاجية. يتحدد هذا التفعيل بخصائص المادة المتفاعل معهاء 
وكفاءة التكنولوجيا المسخّرة في التعامل. لذاء إذا أخذنا مجموع الإرضاء من موقع 
استعادي في الزمن لدورات و مراحل متعددة من الدورات الإنتاجية» فيمكن لنا أن نقدر 
قيمة الإرضاء المعيّن في الزمن» مقارنة مع ما حققت الجماعة نفسها مع الأخرىء إذ 
تحصل قيمة إرضاء الحاجة ضمن الكلتشر المعينة و في الزمن المحدد. إن ظرف تحديد 
عمومية قيمتهاء في أنها تقع ضمن تطور حضارة المجتمع المعين» كما ضمن حضارة 
الإنسان. 

إن الاكتفاء أو القناعة واستنفاد الحد الأدنى من الطاقة لا تحدد بحد ذاتها قيمة 
الأبتمال في زمن و حضارة معيئة؛ لأن العمل يقع ضمن تطور الحضارة بعامتها. فكفاءة 
البدوي فى قيادة قافلة الجمال و صفة أبتماليتهاء لا تجعل منها بحد ذاتها حركة ذات 
أهمية ضمن نضارة الإنسانة.و إنما تحدد قيمتها فقط بالسمة إلى السجتمع البدوي :في 
مرحلة معينة من تاريخ ذلك المجتمع. 
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بما أن القيمة هي موقف سيكولوجي مؤنّس من الأشياءء» لذا تظهر القيمة و تتنوع 
ضمن تأنيس صيغ التعامل في مراحل تطور حضارة الإنسان. فالعمارة سواء تلك 
التقليدية» و التي تكونت ضمن تكنولوجيات الإنتاج الحرفي» مثل المصرية أو البابلية 
أو الإغريقية و الرومانية أو الإسلامية» كما مختلف طرز العمارة المعاصرة و الحديثة» 
التي تكونت على قدرات التشخص و المكننة. فلكل من طرزها موقع معيّن ضمن 
تاريخ لوز العمارةيعانتها مع ذلك تقترن قيمة كل منها بصيغة أنسوية الدورة الإنتاجية 
و موقف هموم الوجود منها 

وللسبب ذاته سنتمكن من تهيئة تقييم مناسب للعمارة المحلية» و لمختلف الطرز 
التي ظفرات :في التاميخ يقد ما تتسكن.من تطوير عوقف يوضوعي لما مخقق البثير 
من تطور للصفة الأبتمالية في مُصئعاته. وذلك. بعد أن نتمكن من التوصل إلى تعريف 
موضوعي لصفة الأبتمالء و التعرّف إلى تطوّر هذه الصفة في الزمن. إِذَاك يصبح تقييم 
العمارة مستنداً إلى تقييم موضوعي لتاريخ العمارة» و إلى تطوّر موضوعية الفكر لتفهّم 
الأبتمالية. و نكون بهذا قد تجاوزنا مختلف صيغ مواقف الالتزام الاجتماعي بمختلف 
صيغه التي ترضي الحاجة القاعدية» سواء منها التي تفترض النسبية المخففة أو المركزية 
الشمولية المتشدّدة المغلقة. 


لا يمتدٌّ شكل المصنع في الزمنء لأن الحاجة تتغيّر مع تغيّر الزمن و التطوّر 
التكنولوجي و المقرّمات الأخرى لشبكة الكلتشريات لذلك المجتمع؛ فيتغيّر الموقف 
الفكري من الشكل. لذاء فإن الرجوع إلى شكل ما ابتكر في الماضيء يؤلف عجزاً 
معرفيا فكرياء كما يؤدي بالضرورة إلى شكل و تعامل هجينين. وما يمتد في الزمن هو 
حصراً قيمة و شكل صفة الأبتمال» و هي صفة يكتسبها الشكل بسبب ما يحمل الشكل 


نفسه من صفة الأبتمال. 
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يُهمل المصنع الذي يرضي الحاجة القاعدية» عند تجاوز المجتمع أهمية إرضاء 
مركب هذه الحاجة. فيستبدل بمصنع يحمل صفات تتوافق مع الحاجة النفعية و الرمزية 
الجديدة» و يمنح الشكل الجديد المبتكر قيمة جديدة. 

بينما تمتد صفة الأبتمال في الزمن؛ كقيم يحملها شكل المصتّم التي ما زالت 
مادية الشكل قائمة في الوجود. و لذا تتنجاوز هذه الصفة محدّدات زمن حركة الدورة 
الإنتاجية» وما تتضمنه و ما تعالجه الحاجة القاعدية. 


منح الظواهر قيمة مؤنسة 

القيمة هي الأهمية و الأفضلية التي تمنح إلى شكل الشيء»؛ سواء الظواهر الطبيعية 
أم العلاقات الاجتماعية أو المصنّعات, مقارنة مع ما يمنح للأشياء الأخرى. و القيمة 
هي موقف ذاتي من الأشياء. 

لا تتضمّن الظواهر الطبيعية فكراًء و ليس هناك فكر يحرّكهاء كحركة الهواء و الماء 
و الشمسء و إِنْما فقط الطاقة الكامنة فيهاء و لا تتضمن قيمة بحد ذاتها. أو الطاقة الطارئة 
المكتسبة» هي التي تحرّك الظواهرء لذا تتصادم الظواهر فيما بينها حتى تستنفد قواهاء 
وتستقرٌ وتخمد. تخضع حركة الظواهر لآلية العلاقة بين الطاقة المسبّبة و الكيان 
المعرّض لها. فليس هناك قيمة في حركاتها و أشكالهاء و لا في آلية السببية» سوى الطاقة 
التي تحرك خصائص المادة. 

تتصف حركة الظواهر الطبيعية دائماً وفي كل الحالات بصفة الأبتمال» بما في 
ذلك من حيث تصادمها فيما بينهاء بصيغتها النباتية أو الحيوانية» لأن كلاً منها تتحرك 
و تصطدم بالأخرىء بقدر ما تحمل كمّاً من الطاقة» فتنوقف حين استنفادها. و هنا مصدر 
تحقق صفة الأبتمال» لأن مصدر الحركة هو مصدر مشروطه بكم الطاقة التي تحملها أو 
التى اكتسبتها الظاهرة فى ظرف و زمن ما. فتتوقف الظاهرة عن الحركة حينما تستنفد 
الطافة التكييق كحركة الهواء وأمراع البحر التي تنبب ظاقة تلن تحرارة الشيمسن. 
وهنا مصدر التوازن بين الطاقة المستنفدة و نوع الحركة و كمّهاء الذي هو صفة الأبتمال. 


عندما يعي الفرد مختلف صيغ مركب الحاجة» و يفضل البعض منها على الأخرى» 
و يمنحها أفضلية من حيث الوقت و الطاقة» يكون بهذه الحركة قد منح هذا البعض منها 
أهمية أكثر من غيرهاء ذلك بالنسبة إلى سيكولوجية الذات الفاعلة. و بما أن الحاجةء كما 
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يعيها الفرد و يمارس إرضاءهاء مركبة من ثلاثة أصناف» فيمنح لكل منها قيمة؛ يتفرد بها 
ذلك الصنف من الحاجة في آنية هذا التفاعل. تتحدد هذه القيمة بما يمنح الفرد من وقت 


و طاقة لإرضاء الصنف المعين من الحاجة المعينة» ذلك في آنية تحقيق إرضائهاء مقارنة 


تؤثر حركات الظواهر و تصادمها في معيش و سيكولوجية الفرد الإنسان» و لذا 
يمنح كل منها قيمة مؤنسة. فتظهر بعضها في سيكولوجية الذات إيجابية كالريح التي 
تقود السفن في الأنهر و البحارء أو سلبية كالعواصف التي تُغرق السفن و ركّابها. و بقدر 
ما تتوافق الحركة مع متطلبات الحاجة النفعية» فتمنحها قيماً إيجابية» و العكس صحيحء 
بقدر ما تنعارض و تعطل إرضاء الحاجة النفعية» تملح قيما و صفات مؤنسة سلبية» 
كقولنا العاصفة غدارة» أو قيمأ إيجابية كالنسيم العليل. 

إن قيمة حركة الظواهر الطبيعية» سواء منها الإيجابية أم السلبية» الفيضان في مقابل 
أمطار الربيع» أنها موقف سيكولوجي مؤنس. تقدم الأيديولوجيات الغيبية» السحر 
و الدين و تمنحها قيماً مؤنسة» فتسعى لكي تؤثر في حركة الظواهر عن طريقين: تأنيس 
الظواهر الطبيعية» و منحها صفات إنسانية» و من ثم ابتكار صيغة لقوى الأرواح أو الآلهة 
التي تمتلك قوى تحرك الظواهر بصيغ تتوافق مع رغبات المتعبد. فمثلاء تتقدم الجماعة 
المؤمنة في حقبة الجفاف. و تتوسل بالقوى التي ابتكرتها مخيلتهاء و تطلب منها إنهاء 
الجفاف. يحصل التوسل عن طريق العبادة و الصلاة و تقديم القرابين و غيرها من 
طقوس العبادة التي ابتكرت مع الإنتاج الزراعي. 

يؤلف السحر و التديّن آليتين وظيفتهما الهيمنة على حركة الظواهر عن طريق 
قيادة الأرواح و الآلهة التي تبتكرها. بمعنى آخرء يسخر السحر و الدين هدف تغلب 
إرادة الإنسان على إرادة الظواهر» الطبيعية بعد أن يتحقق نقلها من واقعها المادي إلى 
كيانات مؤنسة. و بسبب هذا التأنس. تعتقد إرادة الفكر بأن في قدرتها التأثير في «إرادة 
الظواهر» عن طرق تسخير قوى الآلهة التي تبتكرهاء و ما تمنحها من قوىء للقيام بهذه 
الوظيفة. 


عندما يعي الفرد مختلف صيغ مركب الحاجة:» و يفضل البعض منها على 
الأخرى. ويمنح أفضلية للبعض من حيث الوقت و الطاقة» فيكون بهذه الحركة قد منح 
هذا البعض أهمية أكثر من غيرها من الحاجاتء و ذلك بالنسبة إلى هموم سيكولوجية 
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الذات ضمن شبكة الكلتشريات. فتنبني هذه الأهمية بقدر ما يمنح من قيمة لكل من تنوع 
هذه الحاجات. و بما أن الحاجة كما يعيها الفكر و يمارس إرضاءها هى مركب من ثلاثة 
أصناف و تفرّعاتهاء فيمنح لكل منها قيمة» يتفرّد بها ذلك الصنف في آنية هذا التفاعل. 
إرضائهاء مقارنة بما يمنح أهمية لغيرها. 

و لكي نفهم أهمية منح القيمة لإرضاء الحاجة المعنية؛ سيكون من المفيد أن أشير 
إلى صفات القيمة لكل من أصناف الحاجة؛ كما لو كانت حالات مستقلة عن بعضها. 


يتحقق إرضاء الحاجة النفعية حيث يؤمن إدامة الوجود و راحته البدنية وإدامة 
سلالة جنسه. كما يمنح قيمة لإرضاء الحاجة الرمزية» وهي القيمة نفسها التي كان 
منحها مسبقاً لهوية ذاته. و بإرضائها يكون قد حقق تأمين موقع مناسب لذاته بين أفراد 
الجماعة و الظواهر. وهو الموقع القائم مسبقاً في مخيّلة الذات» ولا فرق إن تطابق 
مع الواقع أم لا. و بإرضاء الحاجة الاستطيقية» تكون قد مَنحثٌْ الذات لذاتها حرية 
الاستمتاع بالوجود. و هي حركة في تناقضء أو في تحدٌّ لواقع عبثية الوجود. 


4 مبادئ صفة الهارموني 


لقد وضع أفلاطون المبادئ الأولية لتفهم صفة الهارموني» بقوله: من بين المناحي 
الطبيعية لعقل الإنسان أن يفتش عن التنظيم في التعددية». 


تؤلف صفة الهارموني ضرورة سيكولوجية لوعي الإنسان بالوجود. كما إن 
الكيانات الحيوانية المتحركة و التي تجابه تعاملاً متنوعاء عليها أن تجد وجوداً يتجاوز 
فوضى التنوع؛ لتتمكن من تعاملٍ يؤمّن بقاءها. فتختزل التنوع بتلك المعالم التي 
تؤمن قدرة إدراكها و التعامل معها ضمن الحالة التي تجد نفسها فيهاء فتؤمن بقاءها 
ويهمل من الوعي تلك الأخرى. يحصل هذا التعامل ضمن المتصلة الطبيعية» و يقاد 
أغلبه باستراتيجيات غريزية» مع بعض قدرات الابتكار التي يتميز بها بعض الحيوانات 
المتقدمة» المتمثلة بالقردة (4265).؛ و الفيلة» و الدلافين؛ و الحيتان. 

و بعد أن تجاوز الإنسان العاقل المتصلة الطبيعية» وأصبح الفكر يجابه حالاات 
مركبة» بحيث لا يتمكن من تحقيق رؤى واضحة في الوهلة الأولى» فتختزل المعالم 
ضمن الحالة المركبة التي يجابههاء لكي يتمكن من قدرة تعامل مناسب معهاء فيؤمّن 
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البقاء و راحة سيكولوجية الذات. يؤلف هذا الاختزال و الترابط بين أشكال مقوّمات 
الوجود مبادئ صفة الهارموني. 


مثل واحد بين لنا مصدر تأصلها في سيكولوجية الإنسان. حينما يدخل الفرد 
بيئة غريبة عليه» كدخوله غابة لأول مرةء بيسبيع أصواك طيور و حيوانات» كما يشاهد 
أشكالاً لنباتات متعددة غريبة عنه» فيرتبك الفكر في الوهلة الأولى؛ و لكن سرعان ما 
تختزل قدرات الفكر و تنتقي بعض الأصوات والأشكالء و تضمّنها في المخيّلة: 
وتجعل من هذا المركب المعقد المتصف بالفوضى و المربك للفكرء رؤى مختزلة 
واضحة بقدر تتمكن فيه المخيّلة من التعامل المناسب مع الحالة المركبة و الغامضة. 
بهذه الحركة المختزلة تتمكن المخيّلة من أن تقرر الاستمرار في الغابة أم تهرب» فتطمئن 
سيكولوجية الذات و ترتاح. وكذلك هي تجربة المعيش في المدينة» حين يشاهد الفرد 
لأول مرة أشكال مصئعات» و بخاصة أشكال المصنّعات و الفنون الطليعية. فغالباً ما 
يرتبك الفكر في الوهلة الأولى حتى يكتشف ما تتضمن من صفات أبتمال. 


فمثلاً. حينما دخل الريفي لأول مرة إحدى العواصم الكبيرة في أوروبا في بداية 
القرن العشرين» و جابه ما تتضمن من احتقان و فوضى في سير السابلة و العربات 
و الباصات (81565) التي تسير في اتجاهات من غير نظام يقودهاء إضافة إلى إعلانات 
ولافتات تتضارب و تتنافسء عند ذاك ارتبك فكرهء فتقدم قدرات الابتكار و تختزل 
تنوعات و مقومات هذه الفوضى حتى تجعل منها صورة مختزلة في قدرتها التعامل مع 
هذه الفوضى و اللا نظام» و بعد أن تدرك» بالقدر المناسب» وظائف و مسببات وجود 
كل منها. 

يتحقق الهارموني في شكل المصتعات؛ عندما يقدم الفكر و يؤلف من التنوع نمطا 
واضحاء و يسخّر شكل هذا النمط في تعامل واضح بالنسبة إلى المخيّلة» يحقق في 
المخيّلة رؤى منظمة:؛ فيرتاح الفكر و يطمئن. 

عندما يتعامل الفكر مع مركّبٍ معقدء أو يبتكر مركباً متبايناً في علاقاته» و بقدر ما 
يتبسط و يتضح تركيب الشكل في الفكرء يكون قد توصل الوعي إلى صفة الهارموني في 
الشكل المتعامل معه. 

إن وظيفة الفكر هي ابتكار استراتيجيات التعامل و قيادة سلوكيات الإنسان» 
و لذا يسعى لمجابهة الفوضى و تجاوزها. و الفوضى بالنسبة إلى الفكر هي تلك 
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الحالة حيث لا يمتلك الفكر في مرجعية المعرفة المناسبة ما يؤهله التعامل معها 
فهناك احتمال أن تتضمن هذه الفوضى وجود كيان يؤلف غطر ا عل اقرح كنذا 
مخفياً أو غير واضح. فعلى الفكر أن ينتبه و يأخذ الإجراء المناسبء إما أن يهرب أو 
يهيئ نفسه للمقاومة. لذا لا مجال في واقع الوعي بالوجود تجاهل معرفة ما هية حالة 
المجازفة و قدرها. 


إن أهم سبل المقاومة و التهيئة لهاء هي أن يبتكر الفكر رؤى لهذه الفوضى. 
مطكد ونع لخر وبيضر لني موب يتيز خب لقو وبقدر 


ما يتحقق هذا التنظيم في الفكرء عند ذاك يتمكن من تحقيق تعامل مناسبء» فتطمئن 
الذات إلى هذه الحالة من المعرفة. تؤلف النقلة من الفوضى إلى الارتباك و ثم المعرفة 
و الاطمئنان» آلية تفعيل الهارموني. 


تترجم عادة كلمة هارموني (/ا513:202)» للغة العربية ب تناغم و إيقاع و تآلف 
وتناسق الألحان. غير أن مفهوم كلمة هارموني تطور في التنظير المعماري و النقد 
الفني, ليأخذ معنى بدلالة العلاقة و النقلة من التعرض للفوضى إلى تنظيم هذه الفوضى 
في الفكرء و يجعل منها رؤى واضحة: و بقدر مناسب لطمأنة سيكولوجية الذات. 

الكايوس (01305)'" هو التكوين الشكلي الذي يظهر في الوهلة الأولى كما 
في كلها وطييية لا حي اله ف تاسايس سس أساست ‏ 
تؤلف نظاماً شكلياً واقسسة 
وهى الأجزاء غير المدركة فى 
الوغئلة الأولىء إلا بعد القيص 
والتأمل في التكوين الشكلي. 
لذا نجد عند الفحص الأولي 
لصورة رسمها بول جاكسون 
بولوك هموعلء19 أننوط) 
50110610 بأنها تؤلف حالة 


د الفاررس#عيازة عون 1 0 


)١(‏ الكايوس (00305): المعنى الآخر و القاموسي هو التشويش الكاملء الهيولىء المادة اللا متشكلة؛ و التي 
سبقت وجود الكون. 
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اا 
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غير قابلة لتفهم عقلاني. غير أنه بعد التأمل» يبدأ الفكر بالاكتشاف تدريجياً بأن 
هناك معالم تتكرر قد وضعها الرسامء و التي يمكن للمخيّلة أن تسخرها كأداة ربط 
و انسجام بين تلك المعالم التي ظهرت مفككة. و هكذا بعد التأمل و تسخير القدرات 
الذاتية المعرفية و الحسية القائمة في الخزين المعرفي» ستنضح الصورة و تتجاوز 
المخيّلة اصطدامها الأولي مع الكايوس. فإذا كان بولوك واعياً عند ابتكاره صورة 
متصفة بالكايوسء فإنه كان في آن يهيئ للمتلقي المشاهد قدراً من المعالم المتكررة 
وفي المواقم الطاسة و التي حينما يكتشفها المتلقي» تصبح الصورة في مخيلته 
تكوينا واضحا مهرمنا. 

يتمثل تركيب الكايوس بأشكال ال «فراكتالات» (8720]215)) و هي الأجزاء 
المتكررة و المتتظمة بصيغ تكوينية محددة. كان أول من قدم لها وصفاً واضحاً هو 
«ماندلبروت» (0ه2ط[علمة81). 

كما نجد هذا النظام في أشكال الأشجار حيث تنبني على آلية نمو حيث تتفرع 
بزوايا محدّدة» تلتف على محور ساق النبتة. فإذا نظرنا إلى تفرعات الساق و إلى 
مستوى السطح نفسه. فسنجدهاء مهما كان كم عدد التفرعات لتكوين ساق النبتة» 
تنتظم بعلاقات تتكرر» فيتمكن الفكر المتأمل فيها الوعي بصفة الهارموني بالرغم من 
تعدد التفرعات. 


٠‏ المركب و الانتظام"" 


لا شك في أن أغلب أفراد البشر يسعون إلى أن ينقل الشكل أو الحالة المركبة 
(ل ندع[ مسه0) التي يتعرض لها الفكر إلى حالة منتظمة سهلة الإدراك و التعامل؛ بهدف 
تهيئة حالة من تعامل واضح للفكر. لذا تؤلف صفة الهارموني المقوم الثاني الأساسي. 
مع صفة الأبتمال» ظرف تهيئة إرضاء الحاجة الاستطيقية. 
كما يؤلف الوعي بصفة الهارموني» و تحقيق هذه الصفة في أشكال الأشياء 
العديدة لتأمين البقاء (1©! 1021انا5)» في تفاعل و تداخل مع صفة الأبتمال. كلا هاتين 
(*9) لقد ترجمت مصطلح «مإانورءاممره6» و «مء0:0». بالمركب و الانتظام» ولو أنها ترجمة غير دقيقة: غير 
أني لم أجد لها بديلاً أفضل. 


تحكد البعض من فرضيات هذا الفصل إلى التنظير الذى ورد فى: 112 نت و سنفاععءاأأعد4 تسد ."1 رماعط 
.(1988 عم[ ععصدعة علمحظ لعج الداععم5 تمده تتقمسعغه1 علمملا ببع11) برورمبصممط ره ععامرم وام 
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الصفتين متأصلتان في سيكولوجية الإنسان» وليستا مكتسبتين» وإن تطورهما يأخذ 
صيغاً كلتشرية متعددة مع تطور شبكة الكلتشريات. 


إن التجربة الهندسية (66026]510) التى أخذ الفكر البدائى يحققها فى التعبير عن 
همومه و تهيئة معرفة تؤهله للتعامل مع الظواهرء ضمن المعرفة البدائية التي كان يتمتع 
بهاء كان يحول شكل الظواهرء و يجعل عنها أشكالاً هندسية مجردة مبسطة» تمكنه من 
رؤية مبسطة واضحة لعالمه. و من هنا برزت سهولة التعامل مع بيئته» فيتمكن عن طريق 
تبسيط أشكال الكيانات القائمة فى عالمه» فهمها و سيطرة مخيلته عليهاء بعد أن ينظمها 
بأنماط هندسية» يكز رخاء تشع متو الظواهر لقدرة المخيّلة» و تصبح معرفة قائمة 

إن مصدر التجريد في عقل الإنسان» هو إخضاع أشكال الظواهر لأنماط ضمن 
المخيّلة» مما يمكنه من أن يهمل واقع التركيب المعقد لواقعية أشكال الأشياء و الظواهر 
الطبيعية» فيتعامل معها كما لو كانت أشكالاً بسيطة التكوين؛ بعد أن جعل منها أنماطاًء 
و بعد أن أخضعها لقدراته الأنالوغية الهندسية. يميل النحت البدائي إلى تبسيط معالم 
المصنعات» فينظمها بأشكال هندسية» و يجعلها سهلة الفهم و التقبل. 


أشكال نحتية أفريقية أشكال نحتية بدائية 


مها 


هذا لا يعني أن الصور تصبح أكثر مطابقة مع واقعية الظواهرء أو يعبَّر عنها بصيغة 
أكثر منطقية» و إنما الهدف هو اختزال (100اءنالع1)! تبسيط صيغ أشكال المصئعات 
في المخيّلة. عند ذاك يتمكن الفكر و المخيّلة من السيطرة على التعامل مع الشكل. إن 
القدرات المعرفية و الحسية لتفعيل القدرات الأنالوغية (عنا809108): هي التي تجعل 
التقارب في الرؤى بين الأنماط و واقع الظواهر. 

تسخر الأيديولوجيات. كالسحر والأديان الطقوسء, كشعائر الصلاة و الصيام 
وجَّلْد الذات» وتبتكر وتسخّر أشكالاً لمصتعات تعبّر عن صور القوى المتعامل معهاء 
إن كانت أرواحاً أم آلهة» و تتوسل إليها في مواجهة همومها. تزول القيمة الرمزية لهذه 
الصور مع الزمن. لأنها كانت قد ابتكرت لترضي حصراً حاجة رمزية معينة» و هي إرضاء 
هموم هوية الذات» في زمن و ظرف محده. فتزول قيمتها عند زوال ظروفها و زمنها. 
بينما تمتد قيمة هذه الأشكال نفسها في الزمنء بقدر ما تحمل من صفة الأبتمال. لأن 
الحس بهذه الصفة يؤلف قاعدة منطق تعامل الفكر مع الظواهر. فالفكرء هو الذي 
يبتكر ثم يتجاوز الابتكار؛ و لكنه لا يتمكن من تجاوز موضوعية منطق تعامله مع المادة 
في سيرورة التصنيع» و لا ما تتضمنه سيرورة التعامل مع المادة من منطق متوافق مع 
خصائصها. إن مصدر هذا المنطق في ابتكار الشكل الهندسيء سواء كان مؤنساً أم لا 
هو تعامل موضوعي متوافق مع شروط تفرضها خصائص المادة على سلوكيات التعامل؛ 
و على الفكر بعامته و تطور إدراكه. لذا تمتد موضوعية صفة الأبتمال بالزمنء بينما ابتكار 
الأيديولوجية و وجودها في الزمن؛ يكون مشروطاً بقاؤهما و زوالهما حسب حاجة هوية 
الذات لهاء ضمن شبكة الكلتشريات لحقبة زمنية معينة. 

لقد تجاوز التطور الحضاري أيديولوجية الأديان السومرية و المصرية و الإغريقية 
و الرومانية وغيرها. لكننا لن نتجاوز صفة الأشكال الأبتمالية التي حققتها الحضارات 
القديمة وما تضمنت من أيديولوجيات سحر و أديان. ولن نتجاوز ما حققته 
هذه الأيديولوجيات من صفات أبتمال لمصئعاتها. ولن نتجاوز الأعمال الحديثة 
التي ابتكرت و تعبّر عن هموم سيكولوجية البشرء و المتمثلة بأعمال زيتيات 011) 
(وع مم2 (أميديو موديلياني» (تمدتاع :700 معلعمرة)ء وأدس اادوستويفسكي» 
(511/ا1005]0)؛ و موسيقى «رتشارد ستراوس»؛ ومسرحيات االويجي بيراندللو» 

24 الاختزال: هو إهمال بعض صفات الشكلء و بهذه الطريقة يصبح من السهل للفكر التعامل مع الشكل. 

مثلا» لو كان الشكل يتضمّن عشر فرّات» يقوم الاختزال بإهمال أريع منهاء ليتمكّن الفكر من التعامل معها. 


يقلا 
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(10اء20ة:ذ5)» و فوتوغراف «أنسل آدمز» (403505 اء5تة)» و أفلام إنغمار برغمان» 
(8618223 108723): و عمارة «أوغوست بيرّيه؛ (265560 56ناعناش)» و «ميس فان در 
رو» (6طه10 ,عل هق 8415). تمتد الصفة الأبتمالية التي تحملها هذه المصنّعات إل 
خارج زمانهاء لأنها تعبّر عن هموم بشرية عميقة» كانت قد سخرت حرفة و تكنولوجية 
طليعية. و بتراكمها تغني هذه الأعمال حضارة الإنسان» و تمنح وجودية الإنسان كقيمة 


ومبرر وجودي. 


١-الهارموني‏ 
يتحقق نجاح إرضاء الحاجة الاستطيقية» بقدر ما تتمكن قدرة تعامل التلقي مع 
الشكل و تستوعب تعقيد المركب» و تكتشف فيه صفات الأبتمال و الهارموني. تتميز 
كل منها بأنماط و تنظيمات بصرية كالسمتري (5[0707065) و الكناية و المجاز. تضفي 
هذه الأداة الأنالوغية على تعقيد تركيب أجزاء الشكل»؛ و تجعل دلالاته أوضح لأنها 
تستعير صورة منتقاة من المعيش اليومي. 

و واجهة كاتدرائية نوتردام في باريس» هي نموذج متميز لمثل هذا النجاح للتكوين 
الشكلي المتوسع والمهرمن. 
حيث يحمل ثقل البرجين 
الشاقولي الضخم. أربعة أكتاف 
(81011165565): واهي أكتاف 
تؤلف عناصر عامودية ضخمة» 
و التي تضفي صفة مستقرة 
واستقلالية للتكوين الشكلي. 
يتجانس مع هذه الشاقولية 


شريط أفقى يمتد تحت النوافذ 
الشلاث الو سطية. يتألف هذا 
الشريط من أشكال لمنحوتات 
فوق الأبواب الثلاثة للمدخل الغربى للكاتدرائية» ويحمل النوافذ الغلاث الضخمة» 
حيث تتوسطها نافذة مستديرة مهتين 56 . و يتابع هذا الوضوح و الاستقرار 
الأفقي» في رواق شبه مفتوحء أفقي أيضاًء يمتد فوق النوافذ» و يؤلف قاعدة رقيقة 
لطيفة للبرجين. تؤلف هذه الواجهة الغربية للكاتدرائية نموذجاً متميزاً لتوازن قوى 


واجهة نوتر دام- (قعة2 عل عتصو-»ا عئنملح) 
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أثقال العناصر و توحيد تنوعها و تناقضاتها. فنشاهد فيها توتراً شديداً بين تجمع مركب 
للتكوين ككل؛ نظام يوحد أثقال الأشكال و مواقعها و تنوعهاء فيؤلف المجموع الكلي 
للتكوين الشكلي توازناً بين قوى امتداد الأفقية» في مقابل ثقل شاقولية العناصر. 


يساعد الإيقاع في وزن الشعر على تذكر النص أكثر من تذكره في النثرء لأن 
الإيقاع يؤلف تكراراً نمطيا» و يصبح أداة تذكر (84673010). لذا يفتش الفكر حدسياً عن 
الإيقاع في أشكال المصئّعات و الظواهر الطبيعية. فيميل الفكر بيولوجياً و حدسياً إلى 
تنظيم المعطيات» حيث تُجمع أجزاء الشكل بصيغ من أنماط قياسية أو موزونة» فتؤلف 
انتظاماً إيقاعياً سهل الاستيعاب و التقبل» و بذلك يؤمن الفكر لنفسه قدرة تعامل مناسب» 
ار 

مع ذلك تفضل أحياناً الحسيات المتلقية تعاملاً مع أنماط غير منتظمة أو معقدة 
و مفككة. أو هكذا تبتكرها أحياناً. لأنها تتضمن تركيباً يسبب قلق التلقي في الوهلة 
الأولى؛ و الإثارة في الوقت نفسه. لأن قدرات الفكر ستقدم على إعادة تنظيم الحسيات 
المتلقية ضمن المخيّلة. ذلك في سيرورة تقرر كيف يتعيّن اكتشاف تنظيمهاء فيستمتع 
الفكر بجهد سيرورة هذا التنظيم الذي يبتكره. لذا نجد مدناً مثل أمستردام تجذب حسيات 
الناس» لأنها تتضمن صيغاً من ازدواجية تنظيم تكرار أشكال المعالم» و في الوقت نفسه. 
تفككها بسبب تنوع قياساتها و ألوانها. فتسبب إثارة تقبل التنوع المنتظم لأنها تنقل الفكر 
بين أشكال متعددة. و ستكتشف تدريجيّاً مخيّلة حسية الذات تنظيم العناصرء الشبابيك 
والأبواب و البلكونات (8316080165) و حاويات النبات والأزهار. ضمن نظام قياسي 
موحد. فتستمتع الذات بعد أن تكتشف بأنها تجابه تركيباً يتتظم في نظام متسقء أو في 
قدرتها على أن تجده منظماً. إنه استمتاع لأن الذات بهذه الحركة؛ تكون قد تجاوزت 
ضرورات بيولوجية إدامة 
الوجود؛ وإرضاء الحاجة 
القاعدية. فتستمتع بهذا 
العالم الذي ظهر في 
المخيّلة» عالم آخر متسق 
مواز لعالم الكد. و تأمين 


البقاء المحضء عالم آخر خارج عبثية الوجود و همومه؛ لا يهدف سوى الاستمتاع 


فمثلاً عالج «بالاديو» (3112010)» مشكلة تكوينية عجز معماريو عصر النهضة عن 
التوصل إلى حل مناسب لها. و هي مشكلة كيف يمكن الحفاظ على شكل واجهة معبد 
إغريقي» متضمناً ارتفاعاً أفقياً بمستوى واحد. بينما أخذ شكل واجهة الكنائس منذ تنشثتها 
شكل «البازيليك» (5[118ه8) البيزنطي. حيث يتضمن التكوين الشكلي للكنيسة صحناً 
وسطياً مرتفعاً مع جانبين منخفضين. فأقدم بالاديو على حل حيث مزج واجهتين» مما 
أحدث تناقضا في المفهوم التقليدي لهذين النوعين من الواجهات المتباينة في تكوينها 
الشكلي: الإغريقية الكلاسيكية الأفقية في مقابل البيزنطية المتضمنة الارتفاع الوسطي. 
كان ذلك في تصميم كنيسة «6107810 .4.5». في مدينة البندقية. لقد ابتكر بالاديو عام 
5 هذا التكوين بالرغم من تناقضه مع تقاليد التكوين الشكلي لواجهات الكنائس 
في أوروبا إلى حين زمن عصر النهضة. اتسم تصميمه للواجهة بمعالم متناغمة باتساق 
واضح النسب و إيقاع الأشكال مقاسها و ألوانهاء التي تمتلك الصفة» بالهارمونية. و قد 
منح هذه الصفة أغلب أعماله. 


0 


بازيليك سان جورجيو ماجوري - 
(ععامع/٠)‏ (عءنماوع1]2 ماأعده1ا0 صو لل ه1[16أوقد8) 


عق 1 


لقد تطورت العمارة ضمن طراز عصر النهضة؛» ليس عن طريق آلية التصحيح 
الذاتي المتجزئ» كما كان يحصل في الإنتاج الحرفيء بل ابتكار الأشكال من قبل 
الفرد المتشخصء فتعرض على الجمهور المتلقيء الذي يتقبل و يعتمد منها ما يتمكن 
من استيعابه» أو قدرة فك ما تتضمن الأشكال من صفات الأبتمال. فتضاف إلى الخزين 
المعرفي» الذي يحمله و تسخره مخيلته في مواجهة التكوين المركب. 


لم يحصل عجز تحقيق صفة الأبتمال في الإنتاج الحرفيء إلا نادراً و بصيغ مخففة» 
بسبب آلية التصحيح الذاتي. 

كان أول ظهور لأشكال نحتية لم تكتمل» حققها مايكل أنجلوء ثم جاءت بعض 
تصاميم بالاديو تتصف بالمانرزم المتأنقة. مع ذلك» عند مواجهة هذه الأعمال» نكون 
أمام أعمال تحمل حسية ابتكار نادرة» حيث أخضعت الشكل المستحدث لمبادئ 
تكوينية (0510100م0013©) خارج تطورات زمانها. ألفت هذه الحصيلة تناقضاًء غير أنه 
تناقض يحمل قدرات حسية تشخصية جديدة:» لعبقرية فنان و قدرات حسية ألفت قاعدة 
معرفية و حسية بنى عليها فنانون و معماريون لاحقون. فأصبحت هذه الأشكال مع 
الزمن تؤلف مقومات في الخزين المعرفي و الحسي. وهنا مصدر أهميتهاء إضافة إلى 
الاستمتاع في صفات الهارموني التي تحملها هذه الأشكال. 


مايكل أنجلو 


الات اللبعادة والجععة 


هناك نوعان من إرضاء راحة سيكولوجية الذات: الأول. حينما تتحقق السعادة. 
و تتحقق هذه السعادة بقدر ما تعى سيكولوجية الذات بأنها أرضت بالقدر المناسب 
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متطلبات الحاجة القاعدية, النفعية و الرمزية. بينما تتحقق صيغة الإرضاء الثانى» 
الاستمتاع» حينما يحقق الفكر النقلة من حالة التعامل مع الشكل المركب خارج قدرة 
الفكر استيعاب ما يتضمن من معالم معرفية و حسية؛ فينظمها و يجعل منها شكلاً منتظماً 
في المخيّلة» ذلك ضمن القدرات الحسية الاستطيقية» في استيعابه ما تحمل معالم 
التكوين من الحسية الاستطيقية. و بهذه الحركة يكون قد اكتشف ما يتضمن الشكل 
المتعامل معه من صفات الاتساق» فصفة الهارموني» أو تمكنت المخيّلة من أن تضيف 
صفة الهارموني على المركب و فوضوية الشكل. ويكون قد هيّأ بهذه الحركة لذاته 
ظرف الاستمتاع بهذا الشكل. لا يؤمّن الابتكار و الوعي بهذه الصنة أداة إدامة البقاءء 
وإنما إرضاء القدرات الحسيةء آلية الاستمتاع بوعي الوجود. 

غير أنه إذا كان كم و نوع المعالم المعرفية و الحسية الجديدة يفوقان قدرة 
استيعابهاء من قبل الفرد المتعامل المعيّن. سيعجز هذا الفكر عن قدرة تقبلهاء عند ذاك 
يرفضها. فيؤلف حالة سيكولوجية يصطلح عليها بالاغتراب (همماهمعةاه). 

يحصل إرضاء الحاجة الاستطيقية عند وعي مخْيّلة الذات بأنها اتتصرت و حققت 
إضفاء صفة الانتظام على فوضوية الشكل» فيمكن لها تقبله و الاستمتاع به. غير أن شرط 
هذا الانتصار أن يتعرض الفكر مسبقاً لحالة من التكوين المعقد و المركب في الوهلة 
الأولى» من ثم ليصبح الانتصار ذا قيمة بالنسبة إلى الفكر. تتمثل هذه الحالة حينما 
يتعرض الفكر لأشكال مصّعات جديدة لم يكن له خبرة سابقة في التعامل معهاء أو 
أشكال مصتّعات طليعية» سواء حرفية أم فنية» لم يتعرض لها سابقاًء و لا يوجد خزين 
معرفي في الذاكرة ليتمكن الفكر من تعامل مناسب معها. عند ذاك فقطء سيتمكن ذلك 
الفكر المنفتح, و الذي يمتلك القدرة الحسية و المعرفية المناسبة» من التعامل مع البدائل 
المعرفية و الحسية. و يبتكر لذاته صيغا من قدرات جديدة تتمكن من استيعاب متطلبات 
التعامل مع هذه المستجدات. 


إذأء يتحقق إرضاء الحاجة الاستطيقية» عند انتصار قدرة تنظيم الشكل في المخيّلة» 
حين تبتكر أو تكتسب القدرات المعرفية و الحسية المناسية للتعامل مع المركب 
المستجد الذي تتعرض له؛ فيكون بهذه الحركة أخذ صفة الانتظام و الهرمنة. 

نجد هذه العلاقة مع التنوع العشوائي لمعالم أبنية أزقة المدن العربية التقليدية» قبل 
تخريبها منذ بداية القرن العشرين» كبغداد و القاهرة و صنعاء و غيرها. كانت تتركب من 
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متنوع عشوائي لأشكال مسطحات جدران و تصاميم الأبواب و النوافذ و البالكونات 
والمشربيات (77/18008/5 07161). تؤلف أشكال هذه العناصر أنماطاً متكررة بسبب 
استعمال مواد و معالم و قياسات و ألوان متشابهة» صنعت بتكنولوجيات مشابهة» حرفية 
تقليدية. فتؤلف أنماطاً واضحة, تُكرر التنوع نفسه. و لذا بالرغم من عشوائيتها و فقدانها 
الانتظام الكلاسيكي, تؤلف بيئة مريحة لسيكولوجية المارة بين جدرانهاء فتؤلف في آن 
صفة مهرمنة» من العشوائية التي انتظمت ضمن المخيلة. 
خلاصة 

يتحقق الحس بصفات الأبتمال» و تمنح القدرات الحسية صفة الجمال للتكوين 
الشكليء حيئما تنتظم ضمن المخيّلة رؤى لتركيب التكوين الشكلي للمصنع أو الظاهرة 
الطبيعية ضمن القدرات المعرفية و الحسية للفكرء فيطمئن الفكرء و يشعر براحة لأنها 
تستند إلى معرفة أصبحت يقينية أو مقبولة؛ أو مريحة في المخيّلة» التي تؤدي إلى طمأنة 
الوجود. عند ذاك يأخذ الشكل في وعي القدرات الحسية المتخيلة صفة ما يصطلح عليه 
بالجمال. 


الرؤية الاستطيقية هي موقف حسيء بعد أن نظم الفكر المركّب و الفوضى في 
التكوينات الشكلية» لتكوين واضح في الفكرء متضمن إيقاعاً و أنماطاً فيتقبلها و يستمتع 
في نظامها. و بهذه الحركة الفكرية و الاستمتاع. يتجاوز وعي الذات عبث الوجود. 


يتمثل ابتكار المركّب و التعامل معه: بطقوس المياراة و الألعاب الرياضية و الشعر 
و الموسيقى و ممارسات تفعيل النشاطاتء؛ كالرقص و الغناء و التمثيل و غيرها. كما 
تشترك مع هذه الطقوس مخاطر السفر البري والبحريء؛ و تسلق الجبال و مخاطرة 
الابتكار المعرفي و الحسي. تتضمن كل من هذه النشاطات الخوض في مخاطر مواجهة 
تركيب غير ملموس و غير منتظم في آنية الشروع بالمخاطرة, فتتتظر المخيّلة نشوة 
اكتشاف واقعية مركب المخاطرة» و قدرة ممارسة التعامل معها بمعرفة و حسية جديدة 
حرة» ذلك بعد أن تتجاوز مخاطرة التعامل ما هو أشبه بحالة التعرض فى الوهلة الأولى 
لشكل حرفة جديدة أو فن طليعي» فتجد مخيّلة الذات» في الوهلة الأولى: تتعامل مع 
شكل مركب غامضء ومن ثم تكتشف تدريجياً بأنه يتضمن نظاماً مرتباً في تكوينه 
الشكليء فيؤلف تعاملا وممارسة مريحة و مطمئنة للذات. 
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م 
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اا 
حسما 


الصمل لايع 


السيميائية والاغتراب 


(12121241012ل4 220 0125 1دررء 5) 


ا 
كمي 


اا 
حسما 


كتب كافكا (1>362) في إحدى رسائله في عام 1411» يقول: «حينما أكون في 
محل غير مألوف بالنسبة إلي» و بين عدد من الناس الغرباء؛ أشعر بكوني غريبا عنهم؛ 
و أحس بأن بناء ذلك المحل ينطبق على بكامل ثقله» فيصبح كل شيء مستحيلاً لدرجة 
اليأس». كان هذا وصف كافكا لسيكولوجية حالة اغتراب الذات. 


١‏ سيميائية الحوارء و تعدد مرجعيات الشكل 


يتحقق الحوار بين أفراد المجتمع عن طريق أداة دلالية مشتركة بين الطرفين في 
الحوار؛ التي ابتكرها فكر المجتمع مسبقاء تحدد معاني لدلالات الحوار مسبقاء لتصبح 
عند ذاك أداة تفعيل الحوار. و بقدر ما تكون هذه الدلالات متفقا عليها بين الطرفين» 
سيكون الحوار فعَالاً و واضحاً لكليهما. 

يستند تفعيل الحوار, و كل صيغة منه. إلى ثلاث مقومات: 

أولأء مادة الدلالة» سواء لغوية أم مؤشرات لأشكال مادية» كأشكال المصنعات 
وحركات اليد والإيماءات الأخرى. ثانياً يتحقق الحوار بوجود طرفين في سيرورة 
تفعيل تبادل الدلالات. يؤلف الطرف الأول المُرسل لمادة الحوارء و الثاني المتلقي 
المرسّل إليه. فيؤلف هذان الطرفان المتحاوران مع مادة الحوار» في تفاعلهم المتداخل 
وفيما بينهم» ثلاث مقومات: الطرفان المتحاوران و مادة الحوار. ثالثاء تتنوع مادة 
الحوارء سواء منها اللغوية أو مؤشرات عرضية» كحركة ملامح الوجه و إشارات اليد 
و غيرهاء أو مادية كالمنحوتات و الصور و معالم العمارة» و مختلف أشكال المصئعات 
و الظواهر الطبيعية. 

لا يحصل تفعيل سيرورة الحوار بصيغة مباشرة. إذ يقدم المُحَاور الأول المرسل 
وينتقي مادة الحوارء ويعرضها على المرجعية التي يحملهاء فتتكيف دلالات المادة 
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بهاء و تتفاعل مع خصوصية مرجعية دلالة المادة المُرسَلةء عند ذاك تصبح هذه المادة 
المُرِسَلة هي الدلالات الحوارية. 

يقدم الطرف الثاني في الحوارء و الذي يكون محمّلاً مسبقاً بمرجعية دلالية مشابهة 
و متوافقة بالقدر المناسب. كأداة معلوماتية و حسية» مع التي يحملها الطرف الأول 
ويفاعلها مع المادة المرسّلة» فيترجمها أو يؤوّلها. عند ذاك فقط تصيح هذه المادة 
المُرسَلة أداة حوار تتضمن دلالات تحمل معاني بالتسبة إليه كمتلق. 


إذأء يتضمن الحوار مرجعيتين و خصوصيتين و مادة الحوار. لذا لا يوجد حوار 
بسيط» فالحوار هو دائماً مركب بضرورة وظيفته. و أبسط حوارء كخطاب: «حرك هذا 
الكرسي».: يتكيف بظرف تفعيل الحوار» و مقام كل من المتحاورين بالنسبة إلى الآخر 
بما في ذلك نبرة النطق و الإيماءة المرافقة للنطق, و موقع كل منها بالنسبة إلى الآخر في 
تراتبية الحوار» كما أهمية دلالة الكرسي بالنسبة إلى هوية كل منهما في طرف الحوار 
و أهمية الشيء المشار إليه لكلا الطرفين في تفعيل الحوار. 


"- سيميائية رفض دلاللات الآخر 


الخوان لسن دائماً سيروزة تجار يق الطرفين, فيناك آزلاً السزار البعاذك 
والمتجاوب. ثانياء هناك الطرفان اللذان لا يمتلكان أداة حوار مشتركة؛ و الحوار 
الرافض لدلالات الآخرء فيعجز الطرفان عن الحوار فيما بينهم. تتمثل هذه الحالة 
بشبكة كلتشرية منحصرة ببيئة منعزلة» تعجز عن المجابهة و التعامل مع شبكة كلتشريات 
مغايرة لها فى الإحساس. و ثالث هناك الحوار الرافض لدلالات الآخرء أو الرافض 
لحرو ين دلالات مافة الحواز المرسلة من الطرف الآخرء الى تنكل بالأيدي و لوجيات 
المتخاصمة» كخصام الأديان وغيرها من الكلتشريات. و بقدر ما يتضمن الحوار 
دلالات غريبة عن الآخرء أو ينتقص من كلتشرياته» و عدم القدرة على تقبل موضوعي 
مع دلالات الآخرء الذي يؤدي إلى نبذ مادة الحوار مع الآخرء بما في ذلك تكسير 
تماثيل الآخر و إزالة معايده» و استلابه من حق الاشتراك فى الحوار» وفرض الجزية 
عليه في حالاتها المتشددة» يمكن لنا أن نوضح رفض دلالات مادة الحوارء بالمثل 
التجريدي التالي: 

فمثلاًء بقدر ما تكون دلالات «المصنّع ج»» تخص و تعبّر حصراً عن أيديولوجية 
(مجتمع ج12 سواء أكان ديناً أو موقفاً إثنياً أو شكلاً فنيأء حيث تعتبر شبكة كلتشريات 
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مجتمع آخر «س» بأن ذلك الآخر «ج»: خصم لها و خطر عليهاء أو مرفوض أيديولوجياً 
من قبلها كالصليب للمسلم, و السواستيكا لليهوديء. و المنجل و المطرقة للأمريكي في 
الخمسينيات و الستينيات من القرن الماضي. 

عن بذاك لا/تسعى القذرات الموضوعية [ لاسجماعة س» إلى أن تحقق ثلقياً مناضباً 
و متجاوباء في فك ما يتضمن الشكل من دلالات قائمة في معالم «مصنعات ج»» بل 
ترفضها مسبقاًء لأنها كانت قد رفضت «أيديولوجية ج» التي اقترنت مسبقاً بشكل «مصنّع 
ج» مع «أيديولوجية ج». 

كما يعبر الحوار عن رفض أشكال مصتعات دلالات الآخرء و عن التباين 
والتناقض بين مصالح الطرفين المتحاورين» و بخاصة التي تشير إلى دلاللات 
هوية الأطراف المتخاصمة. تتمثل هذه بحالات الرفض في تفعيل الدعاية التي 
تستخدمها الأيديولوجيات السياسية و الدينية» و مختلف الكلتشريات الفئوية 
و الأيديولوجية. 


كما يحصل رفض النصوص الدينية و طقوسها و الانتقاص منهاء لا من قبل جماعة 
أخرى تحمل أيديولوجية مختلفة و مضادة فحسبء بل كذلك من قبل الجماعة نفسها 
بعد أن تتبنى أيديولوجية أخرىء ديناً أو نظاماً سياسياً آخر. و قد تمثلت أسوأ حالاتها 
بتسخير النظام النازي شكل نجمة داود بدلالة انتقاصية» أو هدم طالبان تمثال بوذا في 
ااباميان»؛ أو هدم أحد الجوامع من قبل الهندوس المتعصبين في كشمير. 


حرق علم باميان أفغانستان 


يحصل هذا الرفض لشكل مصنئّعات الآخرء بينما قد يحمل في الواقع شكل هذه 
المصنّعات» كالعلم و المعبد و التمثال» صفات أبتمالية متميزة. ذلك لأن سيكولوجية 


كرفا 
شا 
مسلا 


التلقي تنحصر في مثل هذه الحالة في إرضاء الحاجة الرمزية فقطء حيث يعجز 
المتلقي عن تفعيل تعامل موضوعي مع الشكل بكونه يعبّر عن مركب الحاجة؛ فيهمل 
إرضاء الحاجة الاستطيقية» و يغفل عن فك.ما,يحمل_الشكل .من .صفة.الأبتمال»»إذ 
تعجز القدرات المعرفية و الحسية عن فك تنوع الصفات الثلاث التي يحملها مركب 
الشكلء التي ترضي مركب الحاجة. فتكون قد عجزت. الذات عن تقبل-مربك للشكل 
ككل» لأن الذات تكون قد اختزلت وظيفة الشكل بإرضاء الحاجة الرمزية من دون 
غيرها 


سواستيكا ‏ نافاهو سواستيكا الصين 


ويحدث هذا الاختزال حينما تختلف جذرياً شبكة كلتشريات لجماعة معينة عن 
الأخرىء إن كان مجتمع يتصف بفئة إثنية معينة» بحيث يعجز الفرد ضمن إحداهماء أو 
كليهماء عن أن يتفهم دلالات الكلتشريات التي تقود رؤية التركيب الشكلي لمصئّعات 
الآخر. 


و بسبب هذا التباين و العجز الدلالي» المعرفي و الحسيء لا يتمكن المتلقي من 
ترجمة معاني دلالات معالم الآخرء لذا يرفضها أو يهملهاء لأنها لا تتضمن مؤشرات 
بالنسبة إليه تحمل معاني تهمٌّهه أو يتمكن من فك معانيهاء فيهملها أو يرفضها. و أحياناً 
يرفضهاء لا لسبب سوى لأنها جاءت في زمن لم تتوصل قدرته المعرفية ضمن شبكة 
الكلتشريات؛ على استيعاب الإحساس الاستطيقي الذي تحمله فينحصر الرفضء في 
هذه الحالة» لتلك الكلتشر و معالمها الجديدة التي لم يكن الفرد و الجماعة متهيثين 
لتقبل دلالاتهاء معرفياً وحسياً. وهذا تماماً ما حصل عند رفض معالم العمارة الدولية 
من قبل النظام النازي و السوفياتي. 
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تحصل ظاهرة الرفض ضمن المجتمع نفسه. بالرغم من أن أفراد المجتمع 
بعامتهم يتعاملون ضمن مركب الشبكة نفسها. نشاهد هذه الظاهرة في العمارة و الأدب 
و الموسيقى و الفنون التشكيلية وغيرهاء حينما تظهر حركات طليعية فيعجز البعض 
عن تقبلهاء لأنها كجماعة غير متهيئة لفك المعاني الجديدة في الدلالات التي تحملها 
أشكال هذه المصنّعات الجديدة. إنها ظاهرة رفض الآخر بسبب عجز التعليم و التربية 
الثقافية للمتلقي» و قدراته الحسية» عن التعامل بصيغة مناسبة مع مقومات الكلتشرية 
الجديدة» و ما تتضمن من دلالات جديدة. كما يحصل الرفض لأن المعالم الجديدة قد 
تهدد تركيب مقومات هوية الفرد المتلقي. 


أو يأخذ أحياناً هذا العجز للتلقي صفة الاستهزاء بما هو جديد. بهذه الحركة 
الاستهزائية يمنح هويته موقعاً وهمياً متعالياً عن الشكل الجديد. يحصل هذا الاستهزاء 
بهدف تخفيف حدة صدمة سيكولوجية الذات المتلقية» حين مجابهة الشكل الجديد. 
يعبّر هذا الاستهزاء عن شدة عجز قدرات الذات المعرفية و الحسية عن تعامل مناسب 
مع الأشكال الجديدة. يتمثل هذا الموقف من تمثال الحرية بنصب ١5‏ تموزء حيث شبه 
كثير من الناس الشكل بالضفدعة: باعتبار أن هذا الشكل يعتبر عند العامة منبوذاً. 


٠“‏ لغة الاختصاص و دلالاتها 


كنا أشرنا إلى أنّ حرية التشخص هيّأت الظرف المناسب لتعدد المرجعيات ضمن 
منظومات الحوار لذلك المجتمع. و عند ظهور التخصص في مختلف العلوم و أدوار 
الإنتاج» أضيف ظرف آخر لتعدد هذه المرجعيات. لقد تطلب تعدد الاختصاصات» 
تعدد المصطلحات. و ذلك لتأمين دلالات و مفاهيم و سلوكيات وضوابط تنظم 
الاختصاصات الجديدة فيما بينهاء و تنظم انسياب المعلومات بين مراحل الدورة 
الإنتاجية. و كلما تفردت هذه المرجعيات في همومها و تخصصتء أصبحت تؤلف 
مجالاً لممارسات دلالية تتحقق بمعزل عن لغة دلالات مركب الحوار الاجتماعي 
المعتاد. و تتمثل هذه الدلالات بالمصطلحات المتعددة لمختلف فروع العمارة 
و الهندسة الإنشائية والطب و الموسيقى و الباليه والطعام؛ وغيرها من الاختصاصات 
الأخرى. أخذت هذه الدلالات تعزل نفسها عن حوار المجتمع. و تبعاً لذلك عزل 
الكثير من حوار الاختصاص عن حوار المجتمع. فعزل أفراد المجتمع» المتلقين العامة» 
عن لغة الاختصاص. و الحوار مع ذوي الاختصاص. 


؛ - الهوية و الشكل 

تؤلف إشارة المصتّعات. كالألوان و أنماط التكوين الشكلي الهندسيء و توزيع 
كتل المصنّعات» كأشكال القصور و المعابد و الإعلام و التماثيل وغيرهاء كمؤشرات 
دلالية تسخرها الهوية المتلقية للتعرف إلى الشيء. فالشكل بحد ذاته مهما كبر أو صغرء 
و مهما حمل من أشكال لمؤشرات غرافيكية» لا يحمل معاني بحد ذاته؛ أو الشكل بحد 
ذاته لا يؤلف دلالة. و إنما تكمن الدلالة و المعاني في مرجعية خصوصية المتلقي الذي 
يقدم على ترجمة مؤشرات الشكل. لذاء فالشكل بحد ذاته لا يؤلف قوى حماية أو يتمتع 
بصفة تقديس أو خطر على الهوية» ما لم تمنحه هوية المتلقي صفة دلالية تشير إلى معنى 
معيّن: صالحاً أم فاسداًء مقدّساً أم مدنّساء ممتعاً أم مملاً. تؤلف هذه الحركة الدلالية 
تفاعلاً بين ثلاث مقولات: الأولى» مادة الشيء؛ وهي المادة المؤشرة» شكل المادة 
كأداة مؤشرة. الثانية» لا تصبح أداة مؤشرة ما لم يكن هناك متلق يتمكن من فك دلالات 
المؤشر إليه. الثالثة» سيعجز المتلقي الذي يحمل القدرات المعرفية و الحسية التي تؤهله 
فك دلالات المؤشرات. عن فك دلالات المؤشرات بصيغة مناسبة» ما لم تكن مزاجية 
الفرد المتلقي في دور تلق مناسبة. 
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يؤلف كل من هذه المقولات كياناً مستقلاً في واقع الوجود. وفقط خصوصية 
المرجعية المعرفية و الحسية التي يحملها المتلقي» هي التي تمنح كل هذه المقولات 
القيمة بالنسبة إلى ذاتها. فالإشارة بحد ذاتهاء لا تؤلف مصدر دلالة» كدعم و حماية أو 
خطر على الهوية» لأن وظيفتها في الواقع هي دلالية» و ليس أداة حركة أو فعل أو مادة. 
لذا يتعين اعتبار السلوكيات التي تقترن مادية المؤشرات بشكلها و دلالاتهاء و التعامل 
معها يمثل سلوكاً لا عقلانياً و ساذجاً صبيانيا كحرق علم و هدم معبد و إهانة تمثال 
و تدنيس دمى (353165انا10). لأن هذا الموقف للتلقى يكون قد ربط حالة الخطر و كيان 
العدو مع غرافيكية الدلالة و مؤشراتها. 1 

تعتبر في هذه الحالة» سيكولوجية الفرد أو الجماعة؛ بأن أداة المؤشراتء كما 
لو أنها كيان مادية الشيء نفسه. بينما هما كيانان مستقلان؛ و مقولتان مختلفتان. يؤلف 
المصنع كيانا مادياء كما يؤلف في الوقت نفسه مؤشرا يحمل دلالة معينة ضمن التفاعل 
بين شكل المصنّع والمتلقي. بمعنى أن شكل دلالات المؤشرات» كأداة غرافيكية 
(5عءنطمة:0))» هو ضمن مقولة المؤشرات. بينما فحوى مادية المؤشر إليه و كياته. ككيان 
الأمة و المؤسسات السياسية والدينية» يكمن موقعها ضمن سيكولوجية العلاقات 
الاجتماعية. فهي علاقات اجتماعية تتضمن دلالات طبقية و إثنية و دينية ومقامية» 
و غيرها من مقومات التركيب السيكولوجي للمجتمع. تعبر دلالات كل منها عن واقع 
مادي لتكوين شبكة الكلتشريات لذلك المجتمع. 

تؤلف هذه الكيانات واقعاً مادياً فى الوجودء وهى فى الوقت نفسه مؤشرات 
تتقبلها سيكولوجية الذات. فهي مقولة تختلف كلياً عن مقولة الإشارة. بيئما نجد أن 
تسخير الإشارة هو موقف نحو مؤشرات سيميائية»؛ حيث يؤلف المصنع» في الوقت 
نفسهء أداة مادية ترضي متطلبات التعامل المادي» كالجلوس على كرسي. و في المقابل 
يؤلف الكرسي دلالة رمزية. 

فعندما تقدم جماعة ماء و تحرق علم بلد عدو لهاء أو غير مرغوب فيه؛ أو تحطم 
تمثالاً لدين مغاير لهاء أو تشوّه دمية لرجل سياسيء تعبّر هذه السلوكية عن موقف 
صبياني و ساذجء لأن الغضب أو الرفض يكون قد انتقل من منطق واقعية الشيء نفسه. 
في أيديولوجية العلاقات الاجتماعية السياسية؛ إلى مؤشرات وظيفتها دلالية غرافيكية 
لكر 
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تمثال مود تحطيم التمثال 


فهو سلوك يدل على هوية مهزوزة و سيكولوجية هشة. كما إنه سلوك غير ناضج 
شبيه بسلوك الأطفالء لأن الطفل في مرحلة دور النموء لا يتمكن من التمييز بين الفكرة 
و الواقع» بين الشيء المؤشر إليه و مادية أداة التأشير و الدلالة المؤشر إليهاء لأن الكثير 
من علاقاته مع عالم الوجود تقاد بأنالوغية ساذجة. فقدرات الأنالوغ هي التي تقود 
سلوكيات الطفلء بينما الفرد البالغ يسخْر إمكانات الأنالوغ في سيرورة المراحل الأولية 
من البحث المعرفي. 


وهي كذلك بالنسبة إلى الهوية المزورة» لأنها هوية معرّضة لإحباط عاطفي» من 
غير قدرتها على عقلنة عاطفتهاء و موقفها من مصدر الإحباطء و لذا تعجز عن عقلنة 
سلوكياتها. 

لم تكن هذه السلوكيات الساذجة جديدة» وإنما التاريخ مليء بهاء من خلال 
حروب حضارات الماضيء و الاختلافات الدينية و خصوم السلطة. فكانت السلطة 
المنتصرة تقوم بتحطيم معابد الطرف المغلوبء. بهدف إزالة معالم هويته» المتمثلة 
بإزالة أهمية السلطة التي كان يتمتع بها العدو. باعتبار أن معالم هذه المصتّعات» تؤلف 
دلالات لمقومات في هوية السلطة السابقة. هكذا كانت أغلب سلوكيات السلطة» 
الأيديولوجيات في حروبها في الماضيء و التي تعبّر عن سذاجة الموقف من المؤشرات 
الرمزية. 
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4 رفض دلالاات الآخر 


وإذا اعتبرنا أن هذه السلوكيات في الماضيء كانت دلالة على سذاجة معرفة 
العلاقة بين واقعية الشكلء و في المقابل دلالة المؤشرات التي يحملها الكيان» فكيف 
ُفْسَرء سلوكية مشابهة لرسام في عصر النهضة الذي يتمتع بقدرات حسية فذة؟ لقد اعتبر 
«رافائيل» (0861م182) العمارة الغوطية بالية» تفتقر إلى حسية فنية» و كيف يمكن لنا أن 
نفسر هذه الظاهرة: التي تتكرر في عصرناء بالرغم من التقدم الحضاري. 

لقد ابتكرت العمارة الغوطية و ظهرت في أوروبا في القرون الوسطى» و حققت 
تطور هيكلية العمارة بصيغة حدسية و تجريبية لم تحققها من قبلها الحضارات السابقة 
واللاحقة إلا نادراً. لقد نسقت العمارة الغوطية أشكال عناصر الهيكل» وعرضت 
وظائفهاء الرئيسة و الثانوية» بصيغ واضحة» فجاءت بصفات مبتملة متميزة. و قد نسق 
طراز هذه العمارة العناصر الثانوية كالنوافذ مع عمومية التكوين الهيكلي يكفاءات 
مبسطة و واضحة الدلالات» و باتساق شامل نادراً ما نشاهده؛ إلا في العمارة الإغريقية 
و السكنية اليابانية. كما حققت العمارة الغوطية صفات أيتمالية متميزة» ربما لم 
تتمكن من تحقيقه عمارة عصر النهضة» و خاصة ما آلت إليه في المائرية و الباروكية 
و الركوكية. 

فكيف يمكن لناء إذأء أن نفسر رفض فتان مثل رافائيل في عصر النهضة؛ الذي 
يتمتع بقدرات حسية هائلة للعمارة الغوطية و التي اعتبرها بالية» بل وحشية. بينما واقع 
الأمر هو عكس ذلك! يمكن لنا أن نفسّر هذا العجز الحسي بالنسبة إلى العامة» في 
مرحلة انتقال حضاري سريعء و عجزها عن الفصل بين ثلاثة دلالات تعبّر عن مركب 
الحاجة. ولكن كيف يمكن لنا أن نفسر ذلك بالنسبة إلى فنان مثل رافائيل» حيث عجز 
عن تقبل و فك ما تحمل مصنّعات الآخر الضد» من صفات الأبتمال! 

إن صفة الأبتمال التي تتصف بها أشكال المصنّعات, و التي أشرنا إليها سابق» 
هي ليست فقط علاقة ذاتية تمنحها سيكولوجية حسية الفرد للشكلء و إنما صفة تنبني 
على علاقة تكوينية سببية موضوعية قائمة في واقع حركة تكوين شكل المادة» التي هي 
حصيلة تفاعل متوازن بين الفكرء و ما يتضمن من معرفة و حسية؛ في مقايل خصائص 
المادة» التي تعيها وتحسها القدرات الحسية التي يتمتع بها الفرد. إن صفة الأبتمال» 
في مجال تصنيع المصنعات» هو ذلك التوازن بين حركة تفاعل ما يسعى إليه الفكر في 
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تأمين أداة إرضاء الحاجة؛ و ما يستنفد من جهد و طاقة. و يتوضح عامل السببية في هذه 
الحركة» إذا سطرنا الأنواع و التفسيرات الأربعة» التي جاء بها أرسطو. وهي: السبب 
المادي (02:56 836211) - و هي المادة التي سيتحقق منها المصنّع. السبب الشكلي 
(ع5لهة©  )10:081‏ ذلك الذي سيسبب ظهور شكل المصنع. السبب الفعال 811614) 
(156ا )08‏ وهو الذي سيحقق تغيير المادة إلى شكل المصنع. السبب النهائي 81021) 
 )03105©(‏ و هو غاية و وظيفة المصئّع . 


يعني ذلك أن الموقف من الشكل الذي يحمل صفة الأبتمال و معرفة هذه الصفة 
و الحس بهاء ليس موقفاً ذاتياً محضاًء و إنما يفترض الوعي يضرورات السببية في حركة 
ابتكار الشكل و تصنيعه؛ و كيف تكتمل الحركة. لهذا السبب» تمتد صفة الأبتمال في 
الزمن؛ ما دام هناك معرفة و حس يتمكن من الوعي بهاء و فك معاني دلالاتها. 


فنرجع إلى سؤالناء كيف من الممكن للقدرات المعرفية و الحسية التي تتمتع 
بها عبقرية رافائيل أنها لم تستطع بدورها التعرف و الحس بصفة الأبتمال التي تحملها 
العمارة الغوطية؟ لم يكن رافائيل من بين أهم قادة عصر النهضة فحسبء بلء لم ترتق 
القدرات الحسية لمجتمع الإنسان في مجال الفن منذ أن ظهرء بالصيغة التي توافرت 
لدى بعض الأفراد» كالتي كان يتمتع بها رافائيل. 


السؤال محيّر؛ و لكن تفسيره ليس متعذراء و يمكن التوصل إلى جواب 
موضوعي. في ما إذا رجعنا إلى حالات تاريخية مشابهة متعددة» حصلت في 
الماضي البعيد و القريب. فالمجتمعء و الفردء كلما تتعرض هويته للخطر» و عجز 
عن التوصل إلى موقف موضوعي من واقعية الخطرء و كيفية معالجته» فغالبا ما 
يتعذر على هوية الذات تقييم الحالة بصورة موضوعية. لذا يلجأ الفكر إلى ردات 
فعل حيث يسخر الماضي لدعم الحاضرء بما يصطلح عليه بالسلفية» أو يقف موقفاً 
رافضاً من غير أن يبرر موقفه. 

لقد كان رافائيل و غيره من قادة فناني عصر النهضة. في دور تنشئة التشخصء وما 
يتضمن من حرية التفرد» و ما تتضمن هذه الحرية من تناقض مع قوى المنظمة الكهنوتية» 
التي كانت تسعى لاستلاب هؤلاء مما اكتسبوا من حرية. و بما أن الغوطية تمثل أوج 
ما حققته المنظمة الكهنوتية» لذا جاءت ردة فعل لا عقلانية تمئلت بموقف رافائيل. 
وهو موقف اقتران شكل العمارة الغوطية» كدلالة على تقبل أيديولوجية كهنوتية القرون 
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المظلمة و الوسطىء و التي كانت تسعى لاستلاب حرية الفكر التي اكتسبها قادة عصر 
النهضة. و هذا فعلاً ما حصل مع الإصلاح المضاد. 

بدأ مارتن لوثر حركة الإصلاح الديني (1610532405)» في بداية القرن السادس» 
التي هدفت إلى إصلاح فساد سلوكيات قادة الكنيسة الكاثوليكية» فجاء ب 460 أطروحة 
يبيّن فيها فساد سلوكيات بابوية روماء و لا عقلانيتها. فبدأت الحركة البروتستانتية» التي 
أصبحت امتداداً إلى حرية فكر عصر النهضة. فجابهت الكنيسة الكاثوليكية الحركة 
البروتستانتية بالإصلاح المضاد (25610523602 :2:6نا00))ء هدفت بذلك إلى تعطيل 
حركة تطور حرية الفكر. و قد سعى كثير من فلاسفة عصر النهضة. و الإصلاح و تعطيل 
بعض الأيديولوجية السكولاستية» بسبب ما تضمنت من أساطيرء كما فهمتها و مارستها 
السك و لاستية. 

كان ذلك فى الحقبة التي 
جاء بها مايكل أنجلوء والذي 
مثل لا عقلانية من نوع آخر. 
ولكن قبل هذاء مارس و تمتع 
بحرية التشخص و شدد عليها. 
وقد تمكن من تطوير هذه الحرية 
بحيث خاطر وحقق تجارب 
نحتية لم يحلم بها إنسان من 
تقبل العقلانية التي انبنت عليها 
بيع 00 ال ًّ 44 عقلاد 8 00# 

ال ود 5 النصر ‏ مايكل أنجلو 

تجاوز فيها بعض أوهام الرؤى 
الدينية. فالمائرية التي ابتكرها تمثل أوج حرية التشخصء و في الوقت نفسه. تمثل ردة 
لا عقلانية ضد عقلانية عصر النهضة. 


وقبل وفاة رافاتيلء ولد بالاديوء الذي تبنى الرؤية المانرية و أوصلها إلى 
لا عقلانية مفرطة في بعض أعماله. على الرغم مما حققه في أعمال أخرى من صفات 
أبتمالية مدهشة. 
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فيلا روتوندا ‏ بالاديو فيلا غودي ‏ بالاديو 


إن الذي يهدد الهوية ويرهبها هو كيان العدو الذي يؤلف في مخيّلة الجماعة» 
خطراً على بقائها أو إدامة وجودهاء أو خطراً على أيديولوجيتها وما تمتلكه و تحتفظ 
به. بينما لا تؤلف في واقع الوجود المؤشرات كالعلم والتماثيل و شكل عمارة المعبد 
والألوان كمؤشراتء و غيرها من الأشكال الغرافيكية؛ أكثر من إشارات لمعاني تسخرها 
الهوية للدلالة على نفسها أو على الآخرء إضافة إلى تأشيرها الأحداث و الأشياء. 


5" استقلالية حركة الشكل 
تتصف دلالات صور أشكال المصئّعات بحالات غير مستقرة» لأنها تفاعل 
سيكولوجية الذات الفاعلة» سواء في دورها الفاعل المرسل أم المرسّل إليه. 


ذلك لأن التفاعل مع الشكل يتحدد بشبكة الكلتشريات التي يتعامل ضمنها 
ومعهاء وحسب نوعية تفاعل سيكولوجية كلا الطرفين في الحوار» و في ظرف آنية 
تفعيل الشبكتين الكلتشريتين: شبكة المُرسل و شبكة المَرسّل إليه. فالشكل ينتقل من 
كلتشر إلى آخرء و من حضارة و زمن إلى زمن آخر. و تتكيف الكلتشرية المتلقية في 
كل حالة مع تقبل الدلالات المُرسَلة إليهاء بما تحمل من تكنولوجية تصنيع و ظرف 
مزاجية تقبل المُرسّل إليه. لذا يتنوع تعامل التلقي مع الشكلء حسب ظروف المتلقي: 
الاجتماعية و المقامية و الطبقية و المهنية» و غيرها من ردود سيكولوجية الفرده ضمن 
محددات طقم الكلتشريات للفئة التي ينتمي إليها في المجتمع المعيّن. و ذلك بالنسبة 
إلى موقع هذا المجتمع في تطور الحضارات» و ظروف الشبكة الكلتشرية المتلقية» 
و هو ما يعني أن لشكل المصنّع حياة خاصة: تمتد في الزمن» تنجاوز تاريخ الكلتشريات 
و الجماعات و الحضارات. و لذا فإن دلالاتها تتغير أو تتكيف حسب القدرات الحسية 
لكليهما الممرسل و المَرسّل إليه. 
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مثل واحد يكفي لوصف استقلالية الشكلء الذي سخر من قبل كلتشريات متعددة» 
فقبل به البعض منهاء و رفضه البعض الآخر. بينما يحافظ الشكل على استقلالية غرافيكية 
صورته””» سواء أكان التعامل معه بالقبول و الإعجاب و الاحترام أم بالنبذ. تنبني كل من 
هذه المواقف على حالة سيكولوجية المتلقي» و الموقف الحسي من الصفة الأبتمالية 
التي يحملها الشكل. 

إن النماذج لهذه الحالات كثيرة ولا تحصىء و لكن من بين أبرزها الصليب 
المعقوفء ال «سواستيكا» (57250112). ربما كانت حضارة وادي الرافدين قبل أكثر 
من خمسة آلاف عام؛ أول من ابتكرت و اعتمدت شكل السواستيكاء وسحّر بدلالة 
تعاقب دورات الحياة» بصورة تجريدية لشكل حركة الغزال. ثم انتقلت أو ابتكرت 
مجددا هذه الصورة» لتمثل دورة الحياة و الحظ الصالح في الحضارة الهندية القديمة. 
ومن بعدها سخّر الإغريق و الرومان الشكل في نقوش المصتّعاتء بما في ذلك نقوش 
العمارة و الأدوات المنزلية» من غير الدلالة الرمزية الأصل. ثم جاءت العمارة العربية/ 
الإسلامية و أسهبت في استعماله في الكثير من طرز النقوش؛ كذلك من غير أن تمنح 
الصورة دلالة أيديولوجية. كما استعمل هذا الشكل من قبل مختلف الحضارات. و في 
مختلف أرجاء العالم» بما في ذلك الحضارات الأمريكية القديمة. 


سواستيكا مكسيكي سواستيكا إسلامي 


إضافة إلى ما يحمل شكل السواستيكا من مفاهيم وجودية وإنسانية» فإنه 
كشكل ينصف بصيغة تجريدية متميزة» وهو اختزال نادراً ما تمكنت قدرات الابتكار 
(؟) غرافيكية الشكل (1052 5ه1امة65): هي تكنولوجية عرض صورة الشكل وما يتضمّن من تركيب 

و تنسيق. أهم مقوّمات غرافيكية الشكل هي: الخط و السطح و اللون و توناتها (10868) و ظلالها و شدتها و كثافتهاء 


و غيرها من أشكال المؤشرات. كما يشمل مفهوم الغرافيكية مهارة و دقّة عرض الأشكالء و تنظيم وضوحها لتعبّر 
عن هدف الدلالة. فتداخل هذه الأشكال و تؤلف صورة الشكل الذي يحمل الدلالة. 
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التصميمية أن تحقق شكلاً بهذه البساطة» و عرض صفة أبتمالية متمايزة» كما جاء في 
هذا الشكل. 

و لكن عندما برزت الحركة النازية في القرن العشرين في ألمانياء و سخّرت هذا 
الشكل كرمز رسمي يمثل نظامهاء فاقترن الشكل بالأعمال اللا إنسانية التي جاء بها هذا 
النظام» سواء في صيغة استبدادية إدارة المجتمع والدولة» أو الحروب الوحشية التي 
شنها النظام» و المحارق الجماعية التي مارسها ضد الذين كانوا ضد النظام» أو مجرد 
أنهم ينتمون إلى الدين اليهوديء أو أي أيديولوجية اعتبرها مضادة له. بالإضافة إلى 
التخريب الذي أحدثه للتعمير الحضاري و التراث المعرفي و الفني الأوروبي. 


إن ما ظهر من ردود فعل لا عقلانية ضد صورة الشكل» أشبه بردود فعل» كما لو 
تظهر ضد شرب البيرة: لأن النازيين كانوا يشربون البيرة» و ضد الفودكا لأن الشيوعيين 
السوفيات كانوا يشربونهاء أو رفض مشاهدة الأوبرا لأن الإيطالي في حقبة الحكم 
الفاشي كان يجيدهاء أو نبذ لعبة كرة القدم لأن الإنكليز كانوا مبتكريهاء و كانوا قوى 
استعمارية. 

تؤلف ردود الفعل ضد الأشكالء ردود فعل لا عقلانية» وقدرات حسية غير 
متوازنة» لأنها لا تمنح القيمة المتوازنة المناسبة لإرضاء الحاجة الاستطيقية. فالتفاعل 
الاستطيقي يتطلب قدرات معرفية و حسية غير تلك التي يسخرها الفرد في تعامله 
مع إرضاء الحاجة الرمزية» و تنحصر بهاء من غير إرضاء الحاجة الاستطيقية حينما 
يحمّل الشكل صفات استطيقية. كما إن إرضاء الحاجة يتطلب حرية الذات من هيمنة 
إرضاء الحاجة الرمزية. إن وظيفة إرضاء الحاجة الاستطيقية و ضروراتها السيكولوجية 
البيولوجية» هي تجاوز هموم الحاجة القاعدية: النفعية و الرمزية» و الانتقال إلى عالم 
تبتكره المخيّلة خارج واقعية الوجود؛ بهدف الاستمتاع. بمعنى آخر ظهر الحس 
الاستطيقي لينقل الوعي بالوجود خارج واقعية إرضاء الحاجة القاعدية» و منها الرمزية. 

يحصل إرضاء سيكولوجية مركب الحاجة في وعي الإنسان بعالمه في تفاعل 
متداخل فيما بين الحاجات الثلاث» و لكل منها وظيفتها في هذه السيكولوجية. 
ولا يحصل دائماً تفاعل بصيغ متوازنة بين الحاجات الثلاث. لذا نجد أنه في كثير من 
الحالات يركز الفرد أو الجماعة» على منح أهمية لإحدى الحاجات من دون غيرها. 
و يتمثل هذا حينما تمنح الحاجة الرمزية» بصيغتها في التعبير عن هموم الهوية» بحيث 
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تهمل إرضاء الحاجتين الأخريين عن منحها قدراً متوازناً من الحسية و المعرفة المتطلبة» 
فيعجز التعامل عن تحقيق صفة الأبتمال» أو الوعي و الحس به في شكل المصنّعات. 

فنجد أحياناًء بالرغم من أن شكل المصنّم الذي يجسد الإله؛ إن كان معبداً أو 
كنيسة أو جامعاً؛ لا يمتلك قدراً مناسباً من صفات الأبتمال. و بالرغم من شكله الأخرق 
أو الخالى من صفات الأبتمال» لكن لا تخفٌ حدة العبادة و التعلق بهذا المعبد. كما 
نجد في المجتمع الزراعي» ونجد أن المجتمع بالرغم من عوز عامة أفراده» لكنه يقدم 
و يستنفد طاقات هائلة فى شيّد معابد ضخمة؛ تستنفد جهوداً جمة» و ذلك بهدف تأكيد 
هموم الهوية» البقاء والدوال: وإقناع الآلهة حماية الزراعة من أضرار الآفات الزراعية 
والتقلبات المناخية» و حماية الوجود نفسه. 


ومن الملاحظ أن أغلب الجوامع التي شيدت في العالم الإسلامي في القرن 
العشرين تفتقر إلى أبسط قواعد تحقيق صفة الأبتمال» و لكن بالرغم من ذلك تستمر 
ممارسة التعبد» ضمن هذه المنشآت الملهوجة الشكل. ذلك لأن فكر المتعبد المسلم 
كان قد اختزل همومه الوجودية بإرضاء الحاجة الرمزية فقط» فيهمل إرضاء الحاجة 
الاستطيقية» حينما يقدم على فك معاني معالم شكل الجامع, و التعامل مع شكله. لذا 
فهي سيكولوجية تفتقر إلى قدرة توازن مركب الحاجة. بل هي سيكولوجية لا تعي 
ضرورة إرضاء الحاجة الاستطيقية» وقد فقدت الحس بوجودها. بل لا يعترض هذا 
المجتمع على هذا العجز في المجال الاستطيقيء لا في مجال وسائل الإعلام 


ولا الدراسات الأكاديمية. 


7 الاغتراب» فصل الذات عن دلالاات الحوار 

يؤلف الاغتراب حالة مرض اجتماعي» يتمثل بفصل المؤدي عن واقع وجوده. 
ولا دور لهم فيه. ويمكن أن تنفصل الذات عند التأمل في القيم و النظام الاجتماعي. 
عند ذاك يعطل الاقتران مع النظام و المؤسسات. الأمر الذي يجعل الذات بمعزل عن 
ومن غير وجود كيان يعوضه. 

و هناك نواح أخرى يمكن أن تؤدي إلى وصف وجود الإنسان بالاغتراب. من بين 
صفات قدرات الإنسان؛ أن يحقق سيرورة الإنتاج» فيصنّم مصنّعات مادية» و مؤسسات 
اجتماعية» و مختلف صيغ المنظمات الكلتشرية. عند ذاك يُخضع ذاته لهاء كما لو كانت 
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كيانات غريبة عنه؛ و ليس من ابتكاره و تصنيعه: فتغترب الذات عنهاء بقدر ما تخضع 
لها. 


ظهرت في الفلسفة الإغريقية رؤى متعددة لمفهوم الاغتراب و الخلاص؛ و وعي 
الذات بإشكالية اغترابها. و يمكن تفسير مفهوم ال «لوغوس» (10805آ) «العقل»؛ أو 
العقل في الكونء في الفلسفة اليونانية» بأنه أخذ مفهوم الله في الإبراهيميات. و يؤلف 
اللوغوس أداة تنازل الذات عن ذاتها لكيان خارج إرادتها و تنازل المعرفة عن البحث 
الموضوعي في الظواهر الطبيعية و الإنسائية. إن مفهوم أفلاطون للعالم الدنيوي اللا 
متناسق. مقابل العالم المثالي» هو رؤى فلسفية أولية ألخضعت عالم وجودية الذات 
لقوى غيبية» فتغترب بذلك الذات عن عالمهاء حيث تجد المعرفة أو الخلاص في عالم 
مثالى. 


تدنى هذا المفهوم مع الإبراهيميات و أخذ مفهوم تنازل الذات عن قدرات ذاتهاء 
إلى كيان خارج الظواهرء و تبعاً خارج إرادتهاء الذي يؤدي إلى تنازل المعرفة عن البحث 


يعتبر مفهوم الاغتراب مفهوماً مركزياً في الرؤى الماركسية. و وسع مسبقاً كل 
من هيغل (16861]) و فيورباخ (1"6006:21) مفهوم الاغتراب. حيث أشار هيغل إلى 
عقيدة الخطيئة و الخلاصية (5317/2600) في المسيحية. و اعتبرها الخلاص الذي يعبر 
عن أوائل ظهور رؤى للاغتراب» فنقض الاغتراب (16-811684]108): عن طريق مفهوم 
الخلاصية. 
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بينما في واقع التسلسل التاريخيء كانت الزردشتية أول ديانة اعتمدت مركزية 
التعبد» و لذا كان أول دين تتنازل الذات فيه عن وقار ذاتهاء و تخضع لقوى مركزية 
خارجها. ظهرت الزردشتية قبل الإبراهيميات بعدة قرون من الزمن. انبنى الاغتراب 
الديني» الزردشتي و الإبراهيميات على ممارسة العبادة» و التوسل إلى العالم الآخر. 
فحينما تؤلف العبادة بعامتها تنازل الذات عن احترام وقار ذاتها لذاتهاء الذي يؤدي 
بالنتيجة إلى اغترابها عن وجودها. 


يؤلف التوسل ليوم الأخرويء يوم الخلاصء توسلاً لتجاوز الاغتراب الدنيوي. 
غير أنه تجاوز بعد خضوع لإرادة قوى غير الذات فيؤلف تجاوزاً عليلاً؛ لا يليق يوقار 
الذات. 


وقد استعمل هيغل المصطلح للدلالة على حالة وعي غير مرتاح» فأشار إلى 
المجتمع الروماني حينما جرّدت الذات من الاتساق الاجتماعي و الحياة السياسية 
تحت نظام الإمبراطورية الرومانية» عن تلك العلاقات التي كانت سائدة في بدء تكوين 
النظام الإمبراطوري. و بقدر ما انفصلت الناس و اتجهت إلى همومها الداخلية» التجأ 
الفرد إلى إله خارج الظواهر الطبيعية» و إلى عالم مملكته. الأخروي. و وصف هيغل 
هذه الحالة المأسوية؛ بالانشطار الذاتي ضد الذات. حيث تنعزل عن «أصل ذاتها»؛ إلى 
موقع «بعيد؛ خارج واقع الوجود. كما بيّن هيغل أن الاغتراب عم كذلك في القرون 
الوسطى. 

ويرى فيورباخ. أن كيان الله. كما هو في مخيّلة الإبراهيميات» يؤلف صورة 
للإنسان المغترب عن نفسه. فهو لا أكثر من جوهر الإنسان المغترب عن نفسه. إنها 
القوى المطلقة و المجردة» التي ابتكرها الفكر و أخضع ذاته لها. هكذا يصبح الإنسان 
مغتربا عن نفسه حينما يبتكر و يخضع ذاته لكيان متخيل يجعله متعاليا عليه و ينحني 
أمامه كعبد. يحقق الإنسان نقض الاغتراب حينما يعطل تلك الصورة الغريبة عن واقعية 
وجوده الذاتي. 

يتفق ماركس مع فيورباخ في تعريفه و نقده للاغتراب الديني, و لكنه يؤكد أن 
الاغتراب الديني هو صيغة واحدة من بين صيغ كثيرة من الاغتراب الذاتي. لا يشعر 
الإنسان فقط باغتراب جزءٍ من ذاتهء و تأخذ الذات المغترية صفة الله و هي عملية 
تفعيل الأنسوية» كذلك يشعر بالاغتراب عن مصئعات أخرى عندما يمنحها من ذاته 
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إلى المسيحيين» ضمن نشاطاته الإنتاجية» المتمثلة بصيغ رؤى فلسفية و فن و أخلاقيات. 


فالاغتراب في مفهوم هيغل و ماركسء هو في الأساس اغتراب الذات عن واقعية 
عالم الوجود. و عندما يصبح الفرد مغتربأء يكون قد فصل هويته عن قدرات ذاته» حيث 
لا تتمكن الذات من تحقيق هويتها. فالاغتراب ليس في أن يتمكن أو يعجز الوعي عن 
تحقيق رغباته فحسبء أو كيف يحقق تجربة الحياة» و إنما في موضوعية الوعي بالوجود 
إذا تحقق هدف هذا الوعي. 1 1 

إن خلفية مفهوم الاغتراب كما هو فهم ماركس له. تتعلق بخلفية مصطلحي 
الاغتراب و الاستلاب, اللذين يعدّان من المصطلحات المألوفة في الفلفة الهيغلية» 
و اللذين كان هيغل قد اعتمدهما في التعبير عن تصوّره لواقع الوجود, على اعتبار أنّه 
ظاهرة استلاب الإنسان و انتزاعه من ماهيته «المثالية»» و التى تتمثل بالفكرة المجرّدة أو 
بالحقيقة المطلقة. لذا فإِنَّ هيغل يرى أن الوجود بات في غربة افتقد الفكر فيها حقيقته 
و صار يسعى عبر الزمنء أو عبر التاريخ» إلى استعادتهاء أو أنه قد افتقد جوهره أو روحه 
وراح يبحث عنها. 


الاغتراب في مفهوم ماركس هو ذلك الفعل الذي يتأتى من اغتراب ذات الفرد 
أو الجماعة» أو مؤسسة عن ذاتها أو المجتمع أو العمل. بهذا المفهوم للاغتراب» يكون 
الاغتراب دائما موقفا ذاتياً؛ إنه نكران لهوية الذات» حيث تسلب من قدراتها الإنسانية» 
ومن نشاطاتها و تحقيقاتهاء عن قدرات تحقيق المعرفة و تفعيل إحساس الذات نحو 
صفات أشكال و حركات الأشياء. و أصبح مصطاح الاغتراب عاماً في التنظير الماركسي. 

لقد سّخّْر المفهوم الماركسي للتعبير عن حالة الفرد في العصر الرأسمالي. بوصفه 
معيش العمال و دورهم في تفعيل الإنتاج الاجتماعي. فأصبحت هذه الطبقة تفتقر إلى 
مفهوم أو وعي لتفاعل جمعيء و من غير إرضاء ذاتي» و من غير ملكية لما يصنعون 
لإدامة المعيش. 

لذا يختلف ماركس عن هيغل في مفهوم الاغتراب» و الغربة (1م©12ع850:878) 
و الاستلاب. حيث حصر ماركس بدرجة ما حالة الاغتراب في حياة الإنسان الاجتماعية» 
و في مرحلة تاريخية محدّدة» وهي المرحلة البرجوازية» وقد شخّصها بحالة العلاقة بين 
العامل و الرأسمال. عالج ماركس الاغتراب بهذا المعنى في مخطوطاته الأولىء و اعتمد 
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فى التعبير عنهما بمدلول كلمتين ألمانيتين: الأولى» هى الغربة أو الاغتراب. و الثانية. هى 
املف أو الالتدلوي. واضير أن الإثسان بطيعد يكو نشيه بتقنية و ينقى ذانه ويلايها 
من خلال العمل على تحويل المادة الخام إلى مصئّعات لإرضاء مركب الحاجة©) 
اغترب الإنسان عن طبع إنسانيته؛ و عن ذاته. عندما صارت قيادة أمره بيد غيره» و ذلك 
مع ظهور النظام الاقتصادي الرأسمالي» حيث تتحكم فيه الثروة» و تحرّكه كيفما تشاءء 
بدلاً من أن يكون هو المحرك لها ضمن تفعيل سيكولوجيته مع المادة المصنّعة. و كان 
نتيجة ذلك أن استلبت الإنسان من ماهيته؛ «ميوله الفطرية و مشروعه الإنسانى الحر»ء 
ها رضفهاساركنى: افعائن القرد فى غرية لم جد فيها لبان حنيت ضيعم إكا عاملاً فقيراً 
مضطراً إلى بيع جهد عمله من أجل لقمة العيشء أو رأسمالياً يتداول الثروة. أي أصبح 
إِمَا عبداً أو سيّداء حاكماً أو محكوماً"». 


يغترب في المجتمع المعاصرء الأفراد عن ماهية الذات الجمعية» و عن نشاطات 
التعاون الجمعي الذي يجمعهم., فيفقدون القوى الاجتماعية الإنسانية التي تجمعهم 
فين سج صلم و أصبح الناس أفراداً خاضعين لقوى غير إنسانيةء» و إن كانت 
هذه القوى قد أنتجت من قبلهم. ولكنهاء بدلاً من أن تجمعهم أصبحت تفرقهم. 

تؤلف هذه القوى السوقء و هي قوى حرة فقط بمفهوم أنها خارج إرادة الناس التي 

تصنعها. فتستعبدهم عن طريق تفريقهم الواحد عن الآخرء وعن فعل نشاطاتهمء 
وعما ينتجون. 

هناك صيغ متعددة حيث يقدم الإنسان و يغترب عن الذات بتصنيع مصنعات من 
إنتاجه» بصيغ سلع (00707100167) و نقد و رأسمال» حيث يخضع معيشه لهاء فتؤلف 
قوى في عالم السوق. مستقلة عنه فيخضع لهاء ضعيفاء و تابعا. بينما السلعة هي من 
صنع المُصِنْعء بعد أن استلبت ذاته من وظيفة التفكر و الابتكار. 

فهو لا يُغْرّب مصنعاته عن نفسه فحسبء بل كذلك يُعِرّبٍ نفسه عن النشاطات 
نفسها التي تصنع هذه المصنّعات»؛ و عن البيئة التي يعيشها. كما يُغْرّب نشاطاته 
الاجتماعية بصيغ كيانات الدولة و القانون و المعاهد الاجتماعية و الآديان» فتحتيس 
الذات ضمن براديمات مغلقة. 


(7) محمود محمّد جاد. النظرية الاجتماعية: الانجاهات و التيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسمّسة الانتشار 


العربى: 073١77‏ ص 1/١‏ 
(4) المصدر نفسهء ص 77١‏ 
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يؤلف الاغتراب عند كل من ماركس و هيغل أداة للتغيير الاجتماعى» حيث عندما 
يعي الناس بأنهم تجاوزوا هذا الاغتراب, أو في قدرتهم على ذلك”» سيؤلفون حافزاً 
على إحداث التغيير التاريخى. 


لم يكن هدف ماركس ثورياً سياسياً فحسب عندما نظر واقعية الاغترابء بل اعتبر 
فضحها يعبّد الطريق إلى انطلاق جذريء يؤدي إلى نقض انفصام (ه00اهوعنه8-1) 
الذات الإنسانية» وعودة الذات إلى ذاتهاء و منح الذات ما تستحقه من وقار وجوديء 
من غير تَعَبّد لكيانات شبحية» و يلتجئ إلى الدين أو الخضوع لسلطة مهما كان موقعها 
و مصدرها. 


8-الاغتراب ضرورة وجودية 


إن المسألة التي تبحث كثيراً في التنظير المعاصر. هي في ما إذا كان الاغتراب 
ضرورة وجوديةء و صفة ثابتة في سيكولوجية الإنسانء أو أنها تخص مرحلة تاريخية 
معيّنة في تاريخ تطور مجتمع الإنسان. اعتقد بعض الفلاسفة» و منهم الوجوديون؛ أن 
الاغتراب متأصل في سيكولوجية الإنسان. و لذا يعتبرونه نوعاً من الخيال البعيد من 
أن الإنسان سيتخلص من الاغتراب. يعتقد البعض الآخرء في مقابل هذه الرؤية» أن 
الاغتراب ظهر مع ضرورات تطور الفكرء و سيأتي اليوم حينما يتجاوز الإنسان حالة 
الاغتراب. نجد هذه الرؤية الأخيرة في كتابات إنغلز (615م888): و بعض الماركسيين 
الحديئين". بهذا المفهوم يصبح الاغتراب مرحلة تاريخية لا بد من أن يتجاوزها 
الإنسان. و ما الهرطقة و الإلحاد و الليبرالية و الإنسانية» إلا مبادئ معرفية و فكرية تسعى 
إلى تجاوز مسببات الاغتراب. 


لقد ظهر الاغتراب في مجتمع الصيد مع ابتكار السحرء و هو الوعي بإرادة الذات» 

و منح إرادة متشابهة للكائنات الحية و الجامدة. و بهذه الحركة تمكن من تعامل أنالوغي 
مغتربء مع كائنات عالم الوجود. إنها إرادة مع إرادة أخرىء أي قدرة الوعي بمتطلبات 
الوجود. فإدارتها وإدامة معيشه. و مع ابتكار الإنتاج الزراعي؛ و تأسيس الدولة» وعى 
الإنسان أن الذات لا تتمكن ‏ عن طريق السحر ‏ من السيطرة على الظواهر الطبيعية 
(0) ,ومعوط باذم باتدنا لءمكمهاك اومن بجعك) بوإوموملاطط وز «وتمومممره© تدويد0 1716 1 7 
8.4.1 


(5) [اعساعةا8 :1اءمماعواظ) .لع 26 ,اطوننمظ1 اكتعمولط صمسملعقط8 ,كلع ,ز.له )غع] ععمسم م8 هه1 
(1998 ,لعنتصاا] ومتطئتاطسط 


505 


الفكر الجدر 


4 


التي تجعل الإنتاج الزراعي ممكناء عن طريق إرادة الذات. فخضع لهذه الظواهرء التي 
أصبح يواجههاء بسبب متطلبات الإنتاج الزراعي كالشمس و المطر و الجفاف و مركزية 
السلطة و غيرهاء و أخضع إرادته لها. فابتكر بهذه الحركة تعدد الآلهة» لتمثل كل منها 
إحدى هذه الظواهر. واغترب عن موضوعية التعامل تعاملا مباشرا مع الظواهر الطبيعية 
و الاجتماعية» و اغتربت عمومية العامة عن وجودهاء بعد تجربة قاسية مع أديان تعدد 
الآلهة التي دامت عدة قرون» في ظروف معيش قاسي لغالبية أفراد المجتمع التي اتصفت 
بالكد و الحروب و العوز و الإبادات الجماعية؛ مقابل الرفاه و البذخ و الإسراف. الذي 
كانت تتمتع به الصفوة و رجال السلطة. و بهذه النقلة الأيديولوجية هيئت ظرف ظهور 
رؤى لأيديولوجية تنقل مسؤولية إدارة الوجود من سلطة ملموسة:. كمادية الظواهر 
التي يمثلها تعدد الآلهة» إلى سلطة شبحية خارج الظواهرء و الوجود المادي. فظهرت 
بصيغتها الأولى و الواضحة في الديانة الثنيوية الزردشتية. 


كان الاغتراب قبل ثنيوية الزردشتية» يعبر عن واقع مادي ملموسء فهناك إله يمثل 
مادية ظاهرة معينة» تلتجئئ إليه الناس. و بهذه الحركة» فقد الفكر اقتران الإله بمادة 
الظاهرة. ولذا وجد ذاته من غير ضمان سيكولوجيء يؤمن له استقراراً سيكولوجياً 
حيث يتمكن من التعامل مع مادة الظاهرة التي يمثلها الإله» حيث يلتجئ إليها للتعرف 
إلى سلوكية الإله أو الشك فيه. ففقد الوعي بالوجود كأداة و ظرف الاستقرار و آلية تطور 
المعرفة» فعم القلق بوعي الوجود. فأصبح الوجود لا أكثر من مرحلة مأسوية لحين 
النقلة إلى العالم الآخر. 


عثتر إله الخصب والحرب والأعاصير في اليمن القديم صورة المسيح المتجاوز 
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كما إنه» بقدر ما يكون الإيمان صادقاً بالرؤى الثنيوية» و من غير مساءلة و شك» 
فيؤمّن هذا الإله الموحدء القوى لعون الذات و المعرفة الكاملة» فتبطل ضرورة التفكر 
والابتكار» و يتحقق الاستقرار السيكولوجى الذاتى» فيحصل الاطمئنان الذاتى العميق» 
وواحةالباله:وهذاعا تعمئل له العامة دافم يعر ظ«التقكر :ن المساءلةة ذلك يقد ها 
يكون الإيمان صادقاً وعميقاً بهذا النوع من اغتراب الذات. و هذا ما جاءت به الرؤى 
الإبراهيمية لوعي الوجود. 

لا يؤلف الاغتراب الذاتي؛ إحدى حالات الاغتراب» وإنما هو جوهر 
الاغتراب؛ و التركيب الأساسي له من جهة. و من جهة أخرىء فإن الوعي بالاغتراب 
الذاتي (11628100ه 5615)). و التنظير له هو ليس فقط حالة وصفية» [نمأ اعوة لوعي 
الذات من أنها بهذا الاغتراب قد استلبت من إنسانيتهاء و عليها أن تنقض الاغتراب» 
لتحرر ذاتها. 


ففي التحليل النهائي؛ إن كلاً من هذه الصيغ المتعددة من الاغتراب هي واحدة. 
فهي صيغ متعددة للاغتراب الذاتي عن جوهر ذاتية الإنسان أو عن إنسانيته. يغترب 
الإنسان أحياناً عن بدنه» فيجعله مدنساء و يخفيه عن الأنظار؛ إنها ظاهرة متمثلة 
بالتقشف و غطاء البدن. و قد ابتكرت أسطورة تنتقص الأعضاء التناسلية في البدن» 
باعتبارها سببت الخطيئة» كما ظهرت في أساطير الإبراهيميات. لذا يتعين احتقارها 
و إخفاؤها عن الأنظار. وهكذا أصبح الإنسان خجولاً من بدنه. حصل هذا الاغتراب» 
بالرغم من أن شكل بدن الإنسان من بين أجمل الأشكال في عالم الحيوان. لدى عالم 
الحيوان. 


تخطئة البدن إسلامية و مسيحية 


مه؟” 


4 الأنسوية 

لقد ابتكر الفيلسوف الإغريقي زينوفان (03265م2620) منذ قبل 51٠١‏ عام 
مصطاح الأنسوية. و قد لاحظ أن الناس تعبد آلهة تشبههم. فالإغريقيون يتملقون للآلهة 
ببشرة بيضاء مثلهم» بينما يفضل الحبشيون آلهتهم ببشرة داكنة مثلهم. و قال زينوفان لو 
أن هناك لدى الخيل و الحمير آلهة» لكانت بأربعة أرجل على مثالهم. 

لقد وثئق علماء الثدييات (271103]01081565) سلوكيات غريبة لدى الشمبائزي» 
حيث يرقصون بما اصطلح عليه برقص المطرء عندما تحدث عاصفة رعدية ‏ يتسلقون 
أحياناً الأشجار و يمزقون بعض الأغصان ويصرخون ضد الغيوم ‏ كما لو كانوا 
يواجهون ذكراً منافساً لهم. هؤلاء الثديبات ربما كانوا يجعلون من العاصفة منافساً لهم. 
فكانوا كما لو يتحدّون الإله زيوس (5دناع2) الذي كان يقذفهم بأسهم البرق» يرفعون 
العصي متحدّين إياه حينما كان يقذفهم بأسهم البرق» أشبه بإحدى الأساطير الإغريقية. 

تؤلف الأنسوية تجاوباً طبيعياً حينما تشعر سيكولوجية الذات مؤقتاً أنها بمعزل. 
فهي حالة من التكييف لتخفيف حدة الضغط السيكولوجي. 

وينطبق ذلك على ابتكار الروبوط (2065014)» حيث وجد المهندس المعاصرء أن 
الناس يفضلون أشكالاً أنسوية عندما يتعاملون مع بعض المبتكرات التكنولوجية التي 
تؤدي وظائف أشبه بتلك التي يقدمها الإنسان. و لذا ظهرت أشكال الروبوطات» تشبه 
الإنسان في الشكل و الحركات”. 


شكل روبوط إنساني 
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٠‏ الاغتراب عن عمارة الحداثة 


لم يأخذ قادة العمارة الحديثة بنظر الاعتبار» و بالقدر المناسب» الخصوصية 
الإقليمية و الثقافية و الكلتشرية و القدرات الصناعية المحلية» و هموم الهويات الإثنية 
و الوطنية و التراثية. و لم يهتموا بحاجات مركبات الخصوصية المحلية» أو بمنح أهمية 
لحاجات مركبات خخصوصية الهوية و التي كانت و لم تزل فعّالة» في دور مجابهة معالم 
الحدائة. أرَ لم يكن العالم الآخر الذي هو ما زال خارج الحداثة» متهيثاً لتقبل ما تتضمن 
الحداثة من معانٍ؛ من حيث المعرقة و الإحساسء و لم يع أهمية النقلة للمكئنة التي 
حصلت في تكنولوجيتها؛ و لذا لم يتمكن من تفكيك مؤشراتها و معانيها لكي يتقبلها؟ 

وهنا يكمن بعض أهم مصادر سلبيات العمارة الدولية الحديثة» أو أهم إشكالية 
عجز ترجمة متطلباتهاء الذي أدى إلى تلوث أشكال مصنعات العالم الثالث الذي سعى 
إليها من غير المعرفة المناسبة» و الحسية و التكنولوجية. فلم يمض أكثر من عقد من 
الزمن» بعد الحرب العالمية الأولى؛ و انتشار تكنولوجيا التصنيع في مختلف أرجاء 
العالم» حتى أدت الممارسات المتأثرة بهاء و بخاصة تلك التي يتحقق أداؤها بتكنولوجية 
ممكثنة متدنية» من قبل خبرات و كفاءات محلية متدنية أيضاً لأنها فقدت القدرات 
الحرفية؛ و لم تستوعب متطلبات التعامل مع المكئنة بالكفاءة المناسبة. فأنجبت عمارة 
ملوثة بصرياً و صحياء تفتقد كلياً إلى صفات الأبتمال. عمارة هجينة بأسوأ صيغهاء مع 
أشكال تفتقد قدرة أداء وظيفة الحوار الجمعي في المجتمع. 

أضحت أشكال هذه العمارة الملوثة بصرياًء و البيئة المعمّرة التي ألفت لبناتهاء 
مصدراً لكآبة المتلقين لها من قبل أفراد المجتمع الذين يحملون قدرات حسية؛ ترجع 
إلى علاقة المتلقي مع حرفية دكان المحلة. و هكذا أصبح المجتمع عامة» بعد أن ققد 
علاقته مع العمارة الحرفية التقليدية» لا يبالي و لا يسخر قدراته الحسية في تعامل يهمه 
إن كانت البيئة المعمّرة ملوئة بصرياً أم لا. اغترب المجتمع عن العمارة الحديثة حينما 
ظهر القليل كنماذج لهاء وعن المعمارين القليلين الذين وردوا من الغرب. و لم يعالج 
التنظير الأكاديمي في العالم الثالث ظروف احتياس شبكات الكلتشريات و مسبباتها 
السيكولوجية» في رؤى تقليدية» فاتها الزمن» أو يبحث كيفية معالجة ظهور وابتكار 
المكتنة والتقلة الجذرية التي أحدثتها في الغرب. و لم يعالج تأثير التلوث البصري 
للبيئة المعمرة» فى القدرات الحسية لسكان المدنء و المهجّرين من الأرياف إلى بيئة 
المدينة الملوثة. تأنسيك العمارة المعمّرة» و منها السكنية بصورة خاصة. أداة مصدر 
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تبليد المتلقين الساكنين فيهاء و بخاصة بالنسبة إلى الذين يتمتعون بقدرات حسية للصفة 
الأبتمالية التي نقلوها معهم من معيشهم الحرفي التقليدي السابق» سواء أكانوا نازحين 
من الريف. أم سكان المدن التقليدية سابقاً. 

ولم يتمكن أغلب أفراد المجتمع المتعلم» من تقبل أشكال العمارة الحديئة 
الجيدة: لا لأنها لا تحمل صفات أبتمالية: بل لأن حسية هؤلاء بعامتهاء لم تتربٌ 
و تتدرب لتقبل استطيقية الأشكال الجديدة؛ فتعجز عندئذ عن قدرة التعامل مع صفات 
الأبتمال التي تحملها أشكال المصنعات الحديثة. 


كما ظهر هذا الإهمال في التربية في الغرب» و عجز التنظيرء و إن كانت لأسباب 
مختلفة؛ من بين أهم مصادر سلبيات قيادة العمارة الدولية الحديثة. و إن ظهر البعيض من 
التنظير يعالج مفهوم العمارة الحديثة و إشكالياتهاء فلم يسمع صوتها من قبل عامة الناس 
إلا نادرأ ومن قبل اختصاص محددء في إعلام أكثر كتجديداً. 


فاغترب الكثير من سيكولوجية المتعلمين عن العمارة الحديثة» بما في ذلك 
فئات أكاديمية و قادة منظرون. و نبذوا صيغ تكويناتها الشكلية» و حركة العمارة الدولية 
بعامتهاء فتهيأت القاعدة الحسية المناسبة لردة معمارية غطت عالم الغرب و ظهرت 
العمارة الهجيئة بمختلف صيغها. و هكذا لم ينحصر ظهور الأشكال الهجينة في بيئة 
العالم الثالث» بل كذلك عمت في العالم المتقدمء ضمن مركزية ابتكار الحداثة. فظهر 
الظرف المناسب لظهور طراز ما بعد الحداثة» وما تضمن من إسراف و لا عقلانية في 
الشكل و الإنشائية و توظيف الأحياز. 
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مجتمع الصيد و الزراعي 
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١-النقلة‏ من الإنسانيات إلى الإنسان العاقل» و ظروقها 


إن الخطوة المعرفية الأولى التى حققها فكر الإنسان العاقل» كانت امتداداً إلى 
معيش الإنسانيات. غير أنه بتحقيق التقلة من الإنساتيات إلى الإنسان العاقل» اكتسب 
الإنسان قدرات التفكرء كما نعرفها الآن و التي بتفاعلها مع الاستراتيجيات الموروثة 
غريزياء يكون الإنسان قد ابتكر صيغة تعامل المعيش المركب الكلتشري. يحتاج 
تنظيم هذه الكلتشريات إلى مختلف متطلبات إدارة المعيش مع البيئة» فيتتظم معيش 
الإنسان وإدارته حصراً عن طريق ابتكارها و تفعيلها. و كنا بيّنا سابقاًء أنه لا تظهر 
الغريزة في سلوكيات الإنسان العاقلء إلا بعد أن يفاعلها الفكر و يجعل منها كلتشراً 
معينا | 

اتصف مجتمع الصيد البدائي بانتظام الأفراد ليؤلفوا جماعات محلية مستقلة نسبياً 
عن غيرها المجاورة» و غالباً في خصام مع الأخرى. فكانت هذه الجماعات تشترك في 
كمية اللحم الذي تحصل عليه من صيد الحيوانات الكبيرة» و كثيراً ما تشارك الجماعات 
الأخرى في الاحتفال. فأدى هذا التجمع و التزاور إلى الاشتراك في عملية الصيد» و من 
ثم إلى تماسك اجتماعي» و تأسيس أنظمة ابتكرتها الجماعات بهدف تأمين معيشها 
كجماعة متوسعة. فتهيأت قدرات صيد حيوانات ضخمة و مفترسة". 

كما تمكنوا من ابتكار تكنولوجيات كثيرة» مهّدت لتحقيق صيد بقياس أضخم 
من السابق. فكانوا مثلاًء يدهنون أبدانهم بمخلفات الحيوانات الضخمة كالفيلة. لكي 
يتمكنوا من التقرب منها خلسة من دون وعي الحيوان بوجودهم. ليتمكنوا من جرحه 


قصيدة. 
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في هذه المراحل من مجتمع الصيدء لم تتقبل سيكولوجية المجتمع من الاستيطان 
والانتظار حتى نضج نتاج المزروعات التي حصلت مصادفة بسبب سقوط بعض البذور 

إن تصنيع المادة و نقلها من حالتها الخام لتصبح مصنعات أداة إرضاء حاجة 
جديدة» يتطلب الابتكار المسبق» و أن يكون في تداخل مع ابتكار حاجة جديدة ضمن 
الدورة الإنتاجية. كما تضيف إلى الدورة الإنتاجية معرفة جديدة» تتطلب فكراً مبتكراء 
و سيكولوجية متقبلة لا من قبل الفكر المبتكر فقط بل كذلك المجتمع بعامته. كما 
يُحدث الابتكار تغييراً في موقع الأفراد ضمن علاقات أدوار تحريك و تفعيل الدورة 
الإنتاجية» الأمر الذي يُحدث تغييراً في العلاقات الاجتماعية فيما بين أفراد المجتمع”". 

وهكذا انطلقت كل من جماعات مجتمع الإنسان العاقل تبتكر كلتشريات متعددة» 
و تنظم معيشها ضمن شبكة كلتشريات تتفرد بها. 

إن ارتباط الفرد و انتماءه إلى إثنية معيّنة ليس منحى طوعياء و إنما يفرض عليه 
مع الولادة» كالدين و الطائفة و الجنسية الوطنية ولغة الأم. فالفرد لا يختار أيَاً من هذه 
الصفات الإثنية. غير أن التمايز الإثني هو ابتكار كلتشري ظهر منذ أن تكوّن مجتمع 
الإنسانء بهدف حماية الجماعة ضمن علاقات الانتساب. العائلي فالقبلي و القروي: 
و من ثم ظهر التمايز الإثتي مع ابتكار السحر و مختلف صيغ الأديان. اتصف هذا التمايز 
بالعنف بين الإثنيات في مختلف شبكات الكلتشريات» و تطور بصيغ متعددة ليؤلف 
تنوع كلتشريات المجتمعء وعصور حضارة الإنسان. أدى هذا التمايز بين الجماعات 
إلى خصام و حروبء كما أدى إلى نهبءو فل جماعات يكافلها. ظهر في :مجال التمايز 
الإثني» في أسوأ حالاته متمثلا بشبكة الكلتشريات الهندوسية. تؤلف هذه الشبكة 
الهندوسية إثنية الولادة تراتبية (/إ1ع111©:81]) مغلقة لموقع الفرد في المجتمع. يتمايز 
أفراد المجتمع عندهم بخمسة أصناف: الأولى, البراهمة التي تقوم بوظيفة سيكولوجية 
القيادة الدينية؛ و الثانية» الكاشترا بوظيفة المحاربين؛ و الثالثة؛ ال «فيشا» بوظيفة الزراعة 
والتجارة؛ و الرابعة» بوظيفة العمال و الحرفة اليدوية؛ و أخيرأء البارياء المصطلح عليهم 
بالمنبوذين”. تحمل هذه التراتبية صفة مقدسة. أي أنه لا يجوز نقدها أو الاعتراض 
عليها أو تغييرهاء باعتبارها قراراً إِلّْهياً مسبقاًء أشبه بمقدسات الإثنيات الأخرى. 


(1) المصدر نفسه. ص 485. 
(9) المصذر نفسه. 
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"- مجتمع الصيد 

لقد ظهر ما أصبح يصطلح عليه بمجتمع الصيد مع ظهور الإنسان العاقل» في زمن 
يقدر بمئتي ألف عام. ومع تطور وعي مجتمع هذا الإنسان ووجوده خارج المتصلة 
الطبيعية وتجاوزهاء مع الوعي بأهمية إرادة الذات» وعندما وجد نفسه كفرد يجابه 
الظواهر من غير أن يمتلك استراتيجيات تعامل متوافرة لديه؛ يرثها غريزياء أخذ يبتكر 
كلتشريات تتضمن تكنولوجيات التعامل مع الظواهر و العلاقات الاجتماعية. 

ألْف عصر مجتمع الصيد و الجّنيء المرحلة الأولى التي حققها فكر الإنسان 
العاقل. و بدأ يحقق مصنعات ناضجة في زمن يقدّر أنه قبل سبعين ألف عام. فظهرت 
مصئّعات تطلبت قدرات ابتكار و تأمل» تفوق مصنّعات الإنسانيات» بما في ذلك 
مصئعات زيئة لبدنه و التعبير عن هوية الذات بصيغ و تكنولوجيا متقدمة عما حققته 
الإنسانيات من قبله. 
هذه الحقبة حرف تتضمن رسوماً متميزة بكفاءة تكنولوجيتها و حسيات مرهفة؛ و التي 
ما كان لها أن تظهر لو لم يكتسب هذا الإنسان قدرات بكفاءات الإنسان العاقل كما هو 
عليه الآن. 


فينوس ويليندورف (755 ألف سنة) فن العصر الجليدي (17 ألف سنة) 


لم يتقبل مجَتَمعَ الصيدَ ممارسة الزراعة» و قد عجزت قبائل رخّل كثيرة عن 
الانتقال إلى الزراعة» لأنها لم ترغب في أن تتحدد باستيطان منطقة معينة» لأن الإنتاج 
الزراعي يفترض معيشاً مستقراً. فهناك علاقة مباشرة بين الاستقرار» و متطلبات الإنتاج 
الزراعي. كما تؤكد الدراسات أن جني النبات و الجذور و البذور كانت تقوم به النساء» 
و انتبه البعض حينما كانت تسقط بعض البذور أثناء الجني و نقلهاء تنبت بعضها؛ الأمر 
الذي أدى إلى بداية ابتكار الإنتاج الزراعي. و قد استمرت هذه الحالة مدة طويلة قبل 
أن يتقبل مجتمع الإنسان الإنتاج الزراعي» لأن تقبل مثل هذه التكنولوجيا يتطلب قبولاً 
سيكولوجياً و تغيراً في الموقف من إدارة المعيش. و هو تقبل الاستقرار و انتظار نمو 
النبات. و لم يكن هذا متيسراً سيكولوجياًء إلا بعد أن مارسٌ الإنسان العاقل التجوال 
و الصيد أكثر من مئة و ثمانين ألف عام. مع الاستقرار النسبي» كان لا بد من أن تظهر 
عمارة مستقرة ثابئة للسكن©». و ظهرت عمارة المعيش المستقر نسبياً قبل أكثر من 
عشرين ألف عام تقريباً. 


كوخ بدائي من العظام ٠١ ,٠٠٠(‏ سنة) وجد في الأوكرين 
(5) المصدر نفسهء ص .55-5١‏ 
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خا 
حسما 


٠‏ ابتكار مفهوم الروح 

تضمنت رؤى وجود الذات. وعياً مستقلاً بكيان لإرادة واعية عن بدنه الملموس» 
مع وعي و رؤى مسبقة للفعل. فأخذ يحاور ذاته كما لو كانت كياناً مستقلاً عن ذاته. 
و هكذا ابتكر الفكر كلتشرية مفهوم لكيان «الروح». بينما كانت الذات تحاور في الواقع 
سيكولوجية ذاتهاء وليس كيانات لا مادية قائمة بذاتها» تحقق قدرة ورؤى ل «اروح» 
لنذات» تتحاور مع الوعي نفسه بنفسه. إنه امتداد أنالوغي للوعي بإدارة متطليات و هموم 
الذات. 


و حينما أدرك أن كيان الذات الملموسة يمتلك وعياً سيكولوجياً مع إرادة يحاورهاء 
قرر أنه لا بد لكل الأشياء و الظواهر القائمة في بيئته» من أن تمتلك روحاً وإرادة أشبه 
«بالروح/ الذي اعتقد أنه يمتلكها. فأصبحت تمتلك الظواهر الطبيعية كالحيوانات 
والنباتات» في مخيلته إرادة» أشبه يما يمتلك من كيان واع و مستقل عن واقعية بدن 
ذاتهاء فهى تمتلك روحاً لإرادة مستقلة» من غير كيان مادي ملموس. فأخذ الفكر يعيش 
مع وق ل الزوعة الذات» ككيان مستقل عن بدن ذاته الملموسء و في تفاعل وتجاوب 
مع «أرواح» الكيانات الأخرى. 

كما أذ الفكر يحاورها باعتبارها كيانات قائمة باستقلال عن البدن الملموس 
ويقودها. ولذا سخرت الذات قدرات إرادتهاء و سعت إلى التأثير فى قيادة إرادة 
الظواهر. إنه وعي حدسي أنالوغي يدعم استقلالية سيكولوجية الذات. يحاورها فتقود 
هذه «الروح» بدورها سلوكيات الذات و رؤى الوجود. 

وهكذاء تقمصت كل من الظواهر الحية و الجامدة «أرواحاً» مستقلة عن ماديتهاء 
فأخذت مخيّلة الذات تفاعل إرادة «الروح» التي تحملها ذاتهاء في مقابل الأرواح القائمة 
فى الأشياء. بهذه الرؤىء أو الواهمة البدائية الأنالوغية» تمكنت إرادة الذات أن تفرض 
هيمنتها على إرادة #الأرواح» التي تحملها الظواهر. كما أصبحت تقودها وتسخّرها في 
معالجة الكثير من هموم الوجود و متطلبات إدامته. و هكذا ظهر السحر في فكر مجتمع 
الإنسان؛ أو يتعين أن نفهم السحر في مجتمع الصيد؛ بهذه العلاقة الأنالوغية بين روحين 
متفاعلتين باستقلال عن المادة. 

لقد ابتكر كيان الروح بهدف الوعي بكيان الذات في مقابل كيان الأشياء في 
البيئة المتعامل معهاء كما ابتكرت لمعالجة حيرة الزوال التي أنخذ فكر الإنسان يعي 
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بها كحدث؛ ففصل البدن عن هذا الكيان و اعتبره كياناً لا مادياًء و منح كل الأشياء 
والظواهر المتعامل معها كذلك صفة «روحية)». و بهذه الحركة السيكولوجية تمكن 
الوعي من التعامل مع البيئة» تعاملاً فعَالاً بعد أن فقدت الذات الاستراتيجيات الغريزية 
للتعامل مع الظواهر. 

وحينما بدأت قدرات الابتكار تبتكر المصئعات. ظهرت أشكال المصئعات 
تعبّر عن هموم الجماعة و إدامة بقائهاء إضافة إلى وظيفتها العملية. و لأن الابتكار 
حركة سيكولوجية ذاتية بالضرورة» لذا ابتكرت أشكال المصنعات الرمزية بصيغ 
مجردة» تعبّر في الوقت نفسه. عن ارتباط الذات مع الأرواح. فلم يكن من ضرورة 
لإظهار صور تشبه أشكال الأشياء المادية» بل وجدت قدرات الابتكار نفسها حرة 
في التعبير عن هذه الكيانات غير المادية وغير الملموسة. الأمر الذي أدى إلى 
ظهور أشكال نحتية تعبّر عن هموم الجماعة بصيغ مجردة من واقع أشكال الظواهر 
و اقشاع 


ص 
ذا 1 


أشكال نحتية بدائية أفريقية 


كما لم تكن أشكال هذه المصئّعات لإرضاء رغبات الفرد المصنّع و خصوصيته» 
إنما ابتكرت لتأكيد هموم الجماعة» و وحدتها و استمرارها بالوجود. لم يسمَّ الشكل 
فقط إلى التعبير عن شيء ملموس في الواقع؛ فاعتبرت المصنّعات الرمزية و المسخرة 
في ممارسة السحر تحمل «روحاً». ولذا أخذت الجماعات تتعامل معها الجماعة 
بكونها تحمل «روحاً». أشبه بالظواهر الأخرى©". واستمر هذا الموقف والرؤى مع 
الزمن» حينما منحت في ما بعد الصفات القدسية إلى مختلف المصنعات التي سخرتها 
الأديان في طقوس العبادة. لم تتنازل شبكة الكلتشريات عن كيانات «الأرواح» في 
مرحلة ابتكار الآلهة» حيث منحت الظواهر و المصنّعات «روحاً». بمعنى» حملت الآلهة 
التي تجسد الظواهر «روحاً»» متجسدة ضمن مادة المصئّعاتء كامتلاك مادية تمائثيل 
الآلهة ومادية منشآت المعابد مع «روح» الآلهة التي تعبّر عنه أو تجسده الآلهة. و قد 
امتدت هذه الرؤى إلى تقديس المصنعات. بما في ذلك مادية النصوص الدينية» كالورق 
والخشب و حجر المنحوتات. 


تنبني منظومة معرفة ممارسة السحرء على المنطق الذي يراقب جدوى قدرات 
أداء الممارسة. و ينبني ابتكار الممارسة على فرضية أولية تفترض معرفة صيغة 
ممارسة تتمكن من السيطرة على إرادة أرواح الأشياء. فيمارس هذا المنطق ضمن هذه 
المنظومة. و يفحص الأداء؛ فإن توافق جدوى الأداء مع الفرضية» تكتسب الفرضية 
الصدقية المناسبة. و خلافاً لهذاء فإن عجزت ممارسة السحر عن أداء يتوافق مع فرضية 
وظفتهاء عند ذاك يبتكر الفكر فرضية بديلة لممارسة بصيغة جديدة؛ فتعرّض الممارسة 
الجديدة بدورها لمنطق الفحص أو إسقاطهاء و تتقدم المعرفة بعامتها عن طريق دحض 
الممارسة الفاشلة و ابتكار الجديد منها. أي تتضمن منظومة ممارسة السحر آلية دحض 
ذاتها. وهي آلية تطور المعرفة بقدر ما يحصل تفعيلها. السحرء حر في إسقاط فرضية 
الممارسة التي يبتكرهاء بينما الدين لا يتمتع بهذه الحرية؛ لأن القوى التي تقود الممارسة 
و الأيديولوجيا بعامتهاء ليس فكر إنسان و ابتكاره؛ و إنما إله معيّن. 


إذأء السحر ما هو إلا ممارسة إرادة ا(روح؟ الذات» حينما تقود إرادة «الأرواح 


الأخرى؛. القائمة في الظواهر و إرادة الظواهرء بحركة أشبه بعلاقة الفرد مع «الروح» 
التي تحملها ذاته. و لا فرق هناك سواء أكانت هي «الأرواح؛ التي يمتلكها المطر أم 


(ة) ععامقطن) بج لعتقاعمهن ,كوعصبمم اعمط «تاويرو وروط ممه مورلا عسطامع0ن) :كاكتاطا هته س4 علصقك 0056 
.46 بم ,(1989 رومأرها؟ ,بلا ,بالا عإرملا بجع ل!) سوكملءاعة 5أعصورط 
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غزالة أم المرض. فأصبح الإنسان يقود معيشه في التعامل مع الظواهر» بمعرفة واضحة 
في مخيّلته» عن طريق كلتشرية ممارسة السحرء ليصبح أمام هذه المصتّعات و الظواهرء 
إما متوسلد بها أومخرياً إناهاء أحيانا بالقرانين والضلات أو متوغدا و متدرا أحياناً أخرى» 
إن لم تلبٌ متطلباته. 


و بتفعيل قوى هذه الإرادة السحرية» تمكنت الجماعات في مجتمع الصيد من 
تَحَقيوٌ تحقيق تعامل مناسب مع متطلبات البيئة» و سيطرة ة سيكولوجيته عليهاء بما في ذلك 
«الأرواح» الخبيئة التي كانت تسبب المرض و الموت و مختلف مآسي أفراد الجماعة. 
المي هناء أنها ليست صحة و موضوعية الممارسة والمعرفة» وإنما جدوى صورة 
تكونت في المخيّلة. وهكذا أصبح التعامل مع الظواهر واضحاً بالنسبة إلى قدرات 
الفكر» م فعالة» يفاعل كيانين متشابهين في وظيفتهما: إرادة «الروح» 
التي يحملها في مقابل إرادة «الأرواح» القائمة في الأشياء و الظواهر. 


و بسيطرة كلتشرية ممارسة السحر على الأشياء» تمكنت أوهام الفكر من ايتكار 
رؤى تؤمن لسيكولوجية الذات راحة وطمأنة البقاء. من غير طمأنة الوعي بالوجود. 
لما تمكن الفكر من قيادة الدورة الإنتاجية» و تبعاً لذلك إدامة البقاء وهنا مصدر أهمية 
ابتكار السحر و ممارسته. 


اع ال ا بات الت ار لمر الي رن 
مراحل تطور حضارة الإنسان. 

أقدم «جيمس فريزر» 12267 331365) و صنف السحر بثلاث مقولات: السحر 
المقلد (71281 1:18806)؛ و المعدي (11281 15ا002128[0)): السحر التعاطفى 
(عأعة14 عناعطخومم2ز58). لا تهمنا هنا أهمية الفرق المعرفى بين هذه الأصنافء؛ لأن 

ولا تهمنا هنا صيغة ممارسة السحر و ما تتضمن من حركات و طقوسء بل المهم 


هو الرؤى السيكولوجية و المعرفية لمفهوم الروح التي افترض وجودها في ذاته» و في 
مختلف الظواهر و الأشياء. 


() امعطم نزط لعاتلء ,«متوناء!1 هبه عأعماة صذ بزةينا3 4ف طودهظ8 «ءعلاه0 786 بوععهء" عورمعء6 وعمرول 
.(2009 رك5وعع8 اوالوع انول لر كعد عاعملا بجع ل8) وعنممةان) 5*لاعو/الا ل:ه01 رعوة م 
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ليس بالضرورة أن تتفرد ممارسة السحر في حالة معينة و بصنف واحد من غير 
الأخرى. فهناك حالات كثيرة حيث تتفاعل؛ و يسخْر الفرد أكثر من صنف معيّن من 
السحر في معالجة متطلبات أزمة إدارة سيكولوجية المعيش اليومي. 

تنحصر وظيفة الساحر في تفعيل إرادة الذات على إرادة الظواهر الأخرى؛ فيسخر 
إرادته لحفز إرادة الظاهرة» و يكون تفعيلها في توافق مع متطلبات إرادة الساحر. سواء 
أكان ذلك الطقس يتعلق بحركة الشمس أم بالعاصفة أم بالمرض. 


الساحر» إذاء هو الفرد المختص العارف أكثر من غيره» ضمن أفراد المجتمع» 
بكيفية ممارسة السحر و قيادة «أرواح» الظواهر. يقوم بتحقيق هذه الممارسة نيابة عن 
فرد أو جماعة في مقابل مكافأة. يُفترض أن يمتلك الساحر المعرفة والمهارة التي تمكّنه 
من السيطرة على إرادة الأشياء. و تتضمن هذه الممارسة حركات و مواد تجعل حركة 
الظواهر تتوافق مع قيادة الساحرء أو تخضع لها. 

السحر هو معرفة و تقاليد يمارسها أغلب أفراد المجتمع البدائي» و قد استمرت 
ممارستها إلى الآنء بين العامة و رجال الدين و كثير من المتعلمين. 

وتعتبر قبائل «زوني» مثلاً» جميع الأشياء كما لو كانت أشخاصاً مثلهم مع 
إرادة و #روح»» فلا يُقطف نبات من غير إلقاء خطبة إكراماً له. و ترمي قبائل 
أخرىء قوسها باتجاه الحيوان الفريسة. قبل أن تناديها و تطلب منها المعذرة 
من روحها. ذلك لأن هذه النباتات و الحيوانات تحمل «روحاً؛ وإرادة كما 
يحملونها””". 


5- السحر و الدين 

يتناقض السحر جذرياً مع مبادئ الدين. فبينما يفترض الأولء أن للذات إرادة 
تقود أو تهيمن على مختلف الأشياء و الظواهرء يفترض الدين في المقابل» أن هناك 
قوى تفوق قدرات إرادة الإنسان. فوظيفة الدين؛ هي التوسل و تقديم القرابين» و الطلب 
من إرادة الإله أن يحقق توافق الأشياء مع رغبة المتعبد المتوسل و مصلحته. فلا سيطرة 
لإرادة الفرد على إرادة الإله. و إنما يخضع معيشه اليومي لإرادة الآلهة» و هو في تناقض 
مع رؤى و ممارسة السحر. 


(9) ليبسء أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية. ص .5١9‏ 
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فوظيفة الساحر» لسن عثل رجحل الدين الذي يتعي إلى عنظلمة عع صوصن يرج 
إليها عند طلب عمل معين من الإله و إنما هو ممارس حرٌّء تعلم الحرفة من تقاليد السحر 
في المنطقة» فهو لا يلتزم بهاء وإنما ينوع و يبتكر الممارسة حسب منطق التجربة. فلا 
يحاسب من قبل الجماعة على صيغة الممارسة؛ من حيث الحركة و الأداء و القولء لأنه 
هو المبتكر لها. و إن فشل في أداء الممارسة و لم تتوافق مع صيرورة الحدث المتوقع» 
سيفقد الساحر عندئذ قدرة إقناع الزبائن. فالساحر هو المسؤول عن صيغة ممارسة 
السحره و عن جدواها و مواعيدهاء وهو مبتكر طقوسها. في حين أن رجل الدين غير 
سؤول عن سبيخة التسومن التي يسخْرهاء لأن المعرفة التي يتعامل بموجبهاء كانت 

هي التي ألهمته» أو أوشلت لسغا من قبل عد الآليةا خارج إرادة البشر. فالإله حر 
ب ال ا ا 7 
تجسد ظواهر أخرى متخاصمة معه. و لذا لا قوى لرجل الدين على سلوكيات الإله» 
و كل ما يتمكن منه هو التوسل إليه» في تأمل دائم أن الإله سيستجيب لطلبه ‏ هنا نحن 
نتكلم حصراً على صفة و وظيفة الأديان الطبيعية. 

امتدت رؤى «الأرواح! في الزمن مع تطور حضارة الإنسان» لأنها رؤى تعبّر عن 
قدرات المخيّلة. فلا تتطلب جهداً مادياً في تفعيلهاء و لا حدوداً لتخيل صيغ تشغيلها في 
مواجهة همومه الذاتية. كما إن توسع مفهوم الأرواح» و ابتكار الأرواح المستقلة» التي 
هي كيانات لا تجسَّد الظواهرء و إنما صور متخيلة تعبّر عن هموم سيكولوجية و تمنيات 
الذات: التي تمثلت بالجن و السعالي و التنين» مع عوالم ما بعد الزوال البدني؛ سواء 
عوالم سرمدية تحت الأرضء أم فوق زرقة السماء. 

كما تسخر قدرات العقل الأنالوغي ضمن ممارسة السحر في رسوم الحيوانات 
باعتبار أن روح الحيوان تكمن فيهاء لذا يبتكر السحر طقوسا يوظفها عند صيد الحيوان» 
فقتل الصورة بالنسبة إليه يؤلف قتل «روح» الحيوان» و بذلك قد هيأ ظرف صيد 
الحيوان80. 


أ إخفاء الأسماء و حمايتها 


يتمثل امتداد السحر ف في المعيش في الوقت الحاضر بالعلاقة بين اسم الفرد 
ومح حماية سبحرية. قلم عزل اكير من الشدوب: تتشعطل نسحا اميرتها لكيانات 
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مقدسة. و الكيان المقدس هو ذلك الذي يتشع بقوى سحرية. متمثلة بالقديسين 
والأنبياء وغيرهم من الصنف نفسه. لذا نجد كثيراً من الناس تحمل أسماء مقدسة؛ 
بهدف حماية الطفل» ثم الفرد من الأرواح الشريرة و الشيطان. و من بين أكثرها انتشاراً 
أسماء مثل بيتر و بول و جون في العالم المسيحيء و محمد و علي أو عبد» وما يلحقه 
من الأسماء الحسنى» في العالم الإسلامي؛ باعتبار أن هذه الأسماء تكمن فيها قوى 
مستمدة من قدسية تلك الكيانات. و لذا تؤلف هذه الأسماء قوى تمنح الفرد حماية 
بحكم قوى قدسيتها طيلة حياته. كما يمنح الفرد اسمين» مثل محمد علي» و يهدف 
بهذا للتشويش على الشيطان و الخلط بين هويتين. أو لا ينادى الفرد باسمه؛ و إنما 
بكنية لكي يربك الشيطانء كقولنا «أبو احمد؛؛ فيختفي الاسم الحقيقي. و الكثير من 
القبائل البدائية تمنح الفرد اسماً آخر عند تعميد النقلة للصبا. و منذ بداية تطور السلطة 
في المجتمع؛ لا يُنادى القادة بأسمائهم الحقيقية» و إنما بأسماء مركبة. كل هذا بهدف 
إرباك الشيطان, و تبرر هذه السلوكيات باعتبار لا ينادي الفرد باسمه الحقيقي احتراما 
لك هو قرير غير بنتطائ» إ كيف ركسي القر ف احتراما 15 يكت اندم الحتكن 'قنا 
إن للذكورية دوراً في هذه السلوكيات اللا عقلانية» حيث ينادى الذكر بكونه رجلاً 
لأنه تمكن من إنجاب ولدء. وما أن يلد الولد الأول» فيختفى ي ابتم الآب» ويصيج 
«أبو فلان/ أبو الولد». و قد يختفي الاسم الأصل كلياء كقولنا ابن أبى طالبء فاختفى 
و ب الي ل الو 77 
الشيطان”'. 


ولم يزل الاعتقاد السائد في بعض المناطق الريفية من أوروبا وروسيا و الصين» 
أن طعن صورة الشخص أو دمية ستؤذي الفرد ذاته. و لم يزل في غالب أرجاء العالم 
الكقير مر الناسن تمتج اختراها لصور للذين تعتبرهم قديسين أو آلهة؛ احتراما كما لو 
يد و تي الود لو اراس اا 
القديسين في العالم الإسلامي. بمعنى لا يتمكن الفكر الآنالوغي 05 من التمييز 

بين الشيء و صورتة» وب بين الشيء الذي زال منذ قرون و صورته في المخيّلة. ونجد 
المي نقتي إن اللجعوور مهرد كلو انور جار دبز ودين بسر اكع الس ا 
الاحتجاجات السياسية. 


(9) المصدر تنفسهةء ص ,55١‏ 


/ا؟ 


اا 
يكمكجصوع 


«إن بعض القبائل الأسترالية لا تعطي أسماء عامة معروفة إلا للأطفال الصغار 
جداً. وحالما يبلغ هؤلاء الأطفال سنّ الرشد تلغى مناداتهم بالاسم لتطلق عليهم 
أسماء مثل «أبو» «أخو» 9عم» و غيرها. و في منطقة جنوب شرفي أستراليا تعتبر أسماء 
الأشخاص سراً من أسرار القبيلة يحافظ عليها أشدّ المحافظة لكي لا يستطيع أي غريب 
إلحاق الأذى بحاملها عن طريق ممارسة السحر عليهمة2". 


وبالرغم من أن كلتشرية تكوين القبيلة تثير الخصام و المعارك حول المراعي 
والأرض الزراعية» غير أن هذه القبلية التي تثير الخصام بين القبائل الأخرى» و التي 
تستولي على مناطق» أدت بدورها إلى تعاون الجماعات الأخرى, فألفوا تجمعات أكبر 
لتؤلف بدورها الممالك» بدلاً من الخصام الذي لا ينتهي'". لذا مع زوال كلتشريات 
و تنظيمات القبائل» تنهيأ بيئة التعاون و التقدم. 


ومنذ أن ظهرت الإنسانيات» كانت تشترك مع الحيوان في قدرتها على تعليم 
أبنائها المهارات المتطلبة لإدارة إدامة الوجود. ربما بعد ملاحظة كيف يعلّم الدب 
صغاره تسلق الأشجارء و تعلم الأنثى صغارها تنظيف العلف قبل التهامه”2؟ 


ولا تنحصر تربية الطفل في تلقين الأطفال فروع المعرفة التكنولوجية و الأخلاقية 
فحسبء بل كذلك تربية الطفل على الرهبة و الخشوع عن طريق جلد الذات. فكان 
مجتمع الصيد يعرّض الطفل للتعذيب في مختلف الصيغ من القسوة الشديدة. تمثلت 
هذه القسوة بشق جبهة الفتى بشكل عرضيء و ضرب الفتيان بعيدان الشوك؛ و إجراء 
الختانء و قطع إصبع اليد اليسرى الصغير؛ إكراماً لأرواح الأسلاف. تتحقق هذه 
الطقوس المتضمنة هذه القسوة والإجراءات الرهيبة» و ذلك بتسخيرها لإحداث 
نقلة الطفل من تربية الأم و معيش البيت الآمن؛ إلى معيش معاشرة الأب في الغابات 
المحاطة بالمخاطر أثناء الصيدء التي تتضمن افتراس الحيوانات و سمومها. لذا ابتكرت 
تلك المجتمعات صيغاً من الطقوسء التي ما زالت تمارّس في الكثير من المجتمعات» 
كالتعميد و الختان و الصيام. ذلك لتحقيق النقلة عن طريق ممارسة صدمة سيكولوجية» 
لكي يعي الصبي أهمية الحالة الجديدة من معيشه في تركيب المجتمع”". و قد ابتكرت 
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الطقوس و احتضتتها أديان مجتمع الإنتاج الزراعي» و وظفتها بإضفاء صبغة مقدسة على 
هذه النقلة» بمختلف صيغها و تبريراتها و اقترانها بأحد الآلهة. إنها ترافق ذاكرة الفرد 
طيلة حياته» حينما تحتبس الجماعة في الكلتشرية التي تمارس صيغاً منهاء كالصوم» 
و الوعي بحالة الختان و الصلاة. 


إن الهدف من ترس اليد عر تجار يتيك اويعة نعي الطفولة برعاية الأم. 
ينقل التعميدء سيكولوجية الطفل إلى وظيفة الرجولة. وغالبا ما تقترن بصيغ تعذيب 
الذات» بطقوس غيبية» بقدر ما يتطلب أن تتجاوز سيكولوجية الذات من صعوبة في تقبل 
النقلة. لذا يقترن الطقس بصبغة سحرية و دينية» فلا تبحث مسببات الطقس و حركاته 
و إجراءاته المجهولة. فمثلاً لماذا تطلب الأرواح أو الخالق من الفرد الخضوع و الانبطاح 
على الأرض في طقس العبادة» و هو كلي القوى و المعرفة؟ أو لماذا تفترض الأديان أن 
سيكولوجية الآلهة قلقة» و لكي تطمئن ذاتهاء تطلب من المتعبد هذا الخشوع و الإذلال؟ 
إلا إذا كان الهدف الحقيقيء هو إذلال المجتمع من قبل سلطة المنظمة الدينية بهدف 
السيطرة على سيكولوجية المتعبد. 


وبما أن الإنسان يولد مع «روح»» فإن هذه الروح قائمة في موقم لا مادي في 
انتظار ولادة الفرد» لتدخل بدنه. وتترك البدن بعد الوفاة» و تنتقل إلى موقع إما فوق 
الغيوم أو في المقابر» حسبما ظهرت هذه الأرواح في أيديولوجيات مجتمع الإنتاج 
الزراعي4". 

فالوفاة في عالم السحرء لأي سبب كان. أو نتيجة حدث بأي صيغة» لا تحصل 
بسبب واقع ضرورة بيولوجية. فيصبح حدث الوفاة عندهم من قبل قوى شريرة» أو من 
بطقس مراسيم الوفاة بهدف تسليم روح المتوفى إلى الملائكة لنقلها سالمة إلى مرقدها 
لحين يوم الحسابء كما تطلب الرحمة من الله لما اقترف المتوفى من ذنوب. 

تؤلف هذه الطقوس و المعتقدات من الناحية المنطقية» تدخلاً في شؤون الل 
الذي كان قد قرر مصير هذا الفرد. في آنية خلق الكون, و مراحل وجوده في العالم 
الدنيوي*'' و مصيره حتى الوفاة و بعدها! 
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الروح التي لا تحظى بطقسء أثناء عملية الدفن» كغسل الجثئة و حلاقة البدن مع 
بعض الزهور المجففة» و قراءة نصوص مقدسة. ستنتقم من الأهل. و سترقد و تهدأ نقط 
عند إجراء الطقوس المتفق عليها من قبل التقاليد و المنظمة الدينية» و إلا ستبقى هائمة 
لا تستقره و تؤذي الناس و بخاصة المقربين من المتوفى 9" , 


ولم يخل المجتمع الزراعي في دور تنشئته من جلسات واجتماعات المسرّة» 
كالرقص و مباراة الرياضة. كما لم يخلٌ مجتمع الصيد البدائي كالأسترالي» من احتفالات 
رمي الرمح و شد الحبل. و تسخّر في مناطق أخرى ألعاب الشطرنج و مختلف صيغ 
القمار و سباق الخيل و غيرها"". 


كانت الجماعة كلما تصيد حيواناً ضخماً كالحوت» ويصبح عندها فائنض من 
الطعام» تحتفل بإقامة الولائم و تدعى إليها الجماعات المجاورة لها"". 


أضيفت إلى ذلك ممارسات الاستمتاع» كالرقص و الغنى و تزيين البدن و المسرح 
و المباراة الرياضية؛ و تعاطي الكحول و التدخين و المخدرات كالأفيون و أوراق الكوكا 
والحشيشء وغيرها. فكانوا ينظمون حفلات لإحياء هذه الطقوس حيث يتمتعون 
بحالات السكر و النشوة عن طريق المخدرات. كما كانت تستعمل بعض المنشطات 
لتفعيل سيكولوجية الشجاعة لدى المحاربين قبل التوجّه إلى المعركة. و قد عم استعمال 
التنباك» و يؤلف من بين أقدم أداة المتعة في مجالات الأنس و التسلية و الاحتفالاات*". 
واستعمل الكحول إضافة إلى التدخين» وما المشروبات الحديئة إلا امتداد و نحسين 
وتلطيف لها. 
ب - الروح و قوانين الطبيعة 
الروح كيان لا ماديٌء و لذا لا تخضع لقوانين المادة كإشغالها حيزاًء و لا تخضع 
لقوانين سرعة النقل» فتنتقل بسرعة لا تتحدد بمادة. و قد أنست الروح. و لذا تظهر بشكل 
طائر. وهي الرؤى التي امتدت إلى الأديان الإبراهيمية فظهرت الملائكة ككيانات طائرة. 
و ظهرت في مخيّلة المسيحي تمتلك أجنحة لتتمكن من الانتقال من موقع إلى آخر. 
[فدرفق المصدر نئفسة. ص .7١4‏ 
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ج- السحر و عامل المصادفة 


الفكر البدائي» فكر السحر و الدين» لا يمتلك مفهوماً في مخيّلته لعامل المصادفة. 
تؤلف حركة الأحداث ضمن المعرفة العلمية التى هى علاقة بين السبب و النتيجة» 
و تنبني على منطق تجربة حركة المادة. أما حركة الأحداث في عالم السحر و الدين» 
فهناك قوى إرادة غير مرئية تحملها كل الأشياء و الظواهر بالنسبة إلى السحرء و إرادة 
إلهية بالنسبة للأديان» و اللتين كان الفكر قد ابتكرهما كليهما مسبقاء و صنع منهما 
كيانات؛ و صيّغْ تفعيل قواهاء لتمثئل قوى حركة الظواهر و التي يعجز الإنسان عن 
التحكم بها كالمطر و شروق الشمس و غيرها من الظواهر الطبيعية. لذا لا يدرك فكر 
السحر و الدين بأن هناك قوانين تخضع لها حركة الظواهر. بل تُختزل حركة الظواهر 
كالمطر. بإرادة المطر نفسهء أو بإرادة إله قابع فوق زرقة السماء. إنها إرادة» أشبه بإرادة 
الإنسان» مؤنسة و التي تحرك الظواهر”". 


تطور مجتمع الصيد في التاربخ 


دام مجتمع الصيد. الذي يقدر بمئة و ثمانين ألف عام وامتد بتطور بطيء» إلى 


تضمن ابتكار الإنتاج الزراعي» تدجين الحيوان و زراعة المنتجات الزراعية. كما 
ابتكر هذا المجتمع الآلهة الطبيعية التي تعبّر عن قوى الظواهر الطبيعية و الاجتماعية 
والسلطة المركزية. و بتقدمهء ابتكر توسع المدنء و الجيوش والحروب بين الدول 
والإمبراطوريات. و حصيلة لهذا التطور» ظهرت المدن الكبيرة و توسعت» و تأسست 
الجيوش الضخمة» و خيضت حروب بين الدول و الإمبراطوريات. 


لقد بدأ مجتمع الإنتاج الزراعي بابتكار صفتين متداخلتين غالباًء و هما: الرعوية 
التي تعتمد على تربية الحيوانات» مثل الأبقار و الأغنام و الماعز و الجمال و الخيول؛ 
بينما الأخرى هي الزراعة» و قد تنوعت حسب منطقتها. ففي عالم الشرق الأوسطء مثل» 
وجدت نبتة الحنطة» بينما في العالم الغربي في أمريكا وجدت نبتة الذرة". و حصلت 
تنشئة زراعة هذه البذور في هاتين المنطقتين المتباعدتين. 
(656) المصدر نفس ص 7588 
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5 ابتكار الآلهة الطبيعية 


ومنذ المراحل الأولية من ظهور مجتمع الإنتاج الزراعي» و مع تقدم المعرفة» 
انطلقت قدرات المخيّلة و ابتُكرت صيغ متنوعة لرؤية «الأرواح»» أكثر تقدماً و تركيباًء 
بقدر ما تطور وعي الإنسان بهمومه الوجودية و زوالهاء و مجابهة هموم التعامل مع 
الظواهر الطبيعية التي تؤثر في الإنتاج الزراعي. فتوسع مفهوم «الأرواح»» و تجسدت 
صورة الروح ضمن الظواهر. و بهذه النقلة الجذريةء تمتعت بقوى و استقلال خارج 
قدرات إرادة الإنسان. فابتكرت صيغاً متعددة» كل منها تجسّد و تعبّر عن ظاهرة معينة» 
أخذت صفة الإله. وهكذا ظهرت فكرة الإله في مخيّلة الإنسان لأول مرة. 

- ابتُكرت الملائكة لتؤلف نواباً ومساعدين للإله» يطوفون بين الناس. 

ولذا تأخذ الملائكة أحياناً طرفاً في المعارك الحربية بين البشرء نيابة عن الإله. 
ولم تحصل حرب في الماضي من غير أن يعتقد كلا الطرفين المتخاصمين أن الله 
معهمء يعينهم في النصرء حسب واقع وجوده كخالق للكل. 

و لم يزل الكثير من أفراد الوطن العربي يحمل طلاسم (131157038)» و هي تعاويذ 
تحمل قوى سحرية تدفع الأرواح الشريرة عن الفرد. وتتمثل هذه الطلاسم بشكل 
الصليب أو آية قرآنية ‏ غير أن حامل هذه الطلاسم لا يسأل من كان قد خلق القوى 
الشريرة. 


١‏ النقلة من السحر إلى الأديان الطبيعية 


بقدر ما تعقدت تكنولوجيات الزراعة» و أصبح المعيش مرتهناً بالظروف المناخية 
والآفات الزراعية؛ خارج إرادة الفرد و قدرات الساحر. انتقلت الكثير من الأرواح من 
موقعها في الأشياء» لتؤلف قوى خارج قدرات سيطرة إرادة الفكر» قتقمصت هذه القوى 
و تجسدت الظواهر. فهناك مثلاء «رع» (83): إله الشمس ضمن البانثيون المصريء. 
و «زيوس» (05ا26)»؛ رئيس البانثيون الإغريقي. 


و بهذه الحركة لقدرات مخْيّلة الفكر ابتكرت الآلهة. فظهرت الآلهة الطبيعية لتمثل 
كل منها ظاهرة معيئة في مخيّلة الفكر. كما تنوعت الآلهة حسب الصيغة التي تظهر فيها 
قوى الظواهر في المخيّلة» و تعددت و اكتسبت أسماء الظواهر. 
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فظهر في الفكر و إدارة المعيش اليومي آلهة الشمس و القمر و الريح و غيرها. و إن 
تعددت أسماء هذه الآلهة في مختلف المجتمعات الزراعية» لم تتغير كثيراً وظائفهاء لأن 
مختلف معيش هذه المجتمعات و الحضارات الزراعية» مُصاغة بهموم إدارة الإنتاج 
الزراعي. 

مع ذلك اكتسبت ظاهرة حركة الشمس في أكثر الحضارات» أهمية أكثر من غيرهاء 
بسبب متطلبات الإنتاج الزراعي. لذا منح إِلّه الشمس أفضلية عن غيره من الآلهة في 
تركيب بانثيون (298]8602) الآلهة””"؛, أي مجلس إدارة الآلهة. 


مما سبق» ندرك أن الأديان لم تظهر في مجتمع الصيد و الجني, و لا مع الإنسان 
العاقل» كما يعتقد بعض الدراسيين. فلم تظهر إلا مع ظهور الإنتاج الزراعي و تقدمه 
منذ أقل من اثني عشر ألف عام. وندرك كذلك أن الرؤى أو العقيدة المتأصلة في 
سيكولوجية الإنسان في وجود كيان منظم و خالق له و للكون. لم تظهر في الفكر إلا 
مؤخراً مع تطور الإنتاج الزراعي؛ و ظهور الحضارات الكبرىء بعد أن وعت بالوجود 
للكون. و أن لا بد لهذا الكون من منظمء كما ينظم الإنسان الإنتاج الزراعي و صناعة 
الحرف و الملاحة وإدارة الدولة. 


لا يمكن للدين إرضاء كل متطلبات سيكولوجية رهبة الوعي بالوجود وإرضاء 
هموم خصوصية الذاتء بالنسبة إلى تنوع سيكولوجية أفراد المجتمع؛ و الظروف 
المتنوعة و المتناقضة التي يتعرض لها الفرد و يمارسها. لأن الأديان تبتكر من قبل أفراد 
و منظماتء و تدوّن بنصوص و طقوس معتمدة» في زمن محدد؛ ومن قبل جماعة 
و أفراد معينين بمعرفة معينة. بينئما كان يبتكر السحر و ما يتضمن من طقوس» حسب 
المتطلبات المحلية بالنسبة إلى الجماعة؛ التي كانت تبتكر و أغلبها من قبل الساحر 
نفسه أثناء الممارسة. لذا تعجز بالضرورة نصوص الأديان عن قدرة إرضاء كل هموم 
خصوصية سيكولوجية الجماعة والفرد. فالنص غالباً ما يكون مدوّناًء لذا هو ثابت 
و يؤلف حدئاً معيناً في الزمن» و ليس سيرورة تمتد و تنمو و تتوسع مع توسع متطلبات 
مركب الحاجة» خلافا لما يحصل في منظومة ممارسة السحر. فهي نصوص ليست حرة 
لكي تتوافق مع ظرف تطور المعيش و تنوعه؛ وهي ثابتة لأنها مدؤّنة وفحواها ثابت. 
ولذا تجدها خصوصية سيكولوجية الذات المؤمنة» بأنها غير قابلة للتعديل و الحذف؛ 


(؟75) البانثيون هو مجلس الآلهة» أشبه بالمجالس التي ظهرت في إدارة نظام الإنتاج الزراعي؛ مجلس 
الدولة. 
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لأن مصدرها قوى خارج مجتمع الإنسان و فكره. كما أن هذه النصوص مدعّمة بمؤسسة 
المنظمة الدينية» و المؤلفة من رجال ومن نصوص معتمدة. لذا ثرافق و تتداخل 
ممارسات السحر مع النصوص الدينية» لتحقق إرضاء خصوصيات سيكولوجية مختلف 
أفراد المجتمع؛ كل حسب مخيّلة همومه الخاصة. 


كذلك فإن الدين يتألف من نصوص حدئت في زمن معين» و ليس سيرورة تمتد 
في الزمن» و لا تنمو أو تتوسع مع تطور و توسع ضرورات الحاجة: أو يتطور النص مع 
تطور المعرفة. لذا يرافق النصوص الدينية ممارسات سحر. فتؤدي وظيفة منح المتعبد 
قدرة تسخير قوى غير تلك القائمة في النصوص الدينية المعتمدة. وهي قوى دينامية» 
تبتكر مع متطلبات الحاجة إليها في آنية الزمن» بالرغم من غيبياتها و لا عقلانياتهاء 
و سخفهاء و لكن لضرورتيها السيكولوجية و العملية. 


طمأنة خصوصية سيكولوجية المتعبد. بينما نجد في ممارسة السحرء أن كلاً من الساحر 
وأفراد المجتمع يتجاوزون الممارسة المعتادة» لأنهم أحرار في تسخير أي صيغة من 
ممارسة السحر المعتادة» فتبتكر الممارسة من قبل الساحر حسب الحاجة. لا توجد 
نصوص ضمن منظومة السحر ترفض الجديد من الممارسات التي تتطلبها سيكولوجية 
كذلك رهيبة بسبب ارتباطها بأرواح ذات سلطة على وجود الناس و صيغ معيشهم. 
وهنا سيب التداخل بين نصوص الدين و ممارسة السحرء و فى الوقت ذاته» سيب عذاء 
المؤسسة الدينية للسحرء لأنها ممارسة حرةء خارج هيمنتهم» وتسخر من قبل رجال 
الدين أنفسهم بهدف سد عجز النصوص الدينية. 


مع ذلكء. بالرغم من التقدم الهائكل في العصور اللاحقة» و في المعرفة 
الموضوعية لكثير من الظواهر» استمرت ممارسة كلتشرية السحر بصورة فعالة 
تخترق الكثير من المنظمات المعرفية التي ظهرت مع الإنتاج الزراعيء و التي تُعشش 
فيها. و لم يزل بعض علماء الحداثة» يبتكر المبرر لوجود صيغ منهاء سواء أكان واعياً 
أم لاء و إن بصيغ مجردة و غير مباشرة» ضمن المعرفة العلمية التي يبحث و ينظر فيها. 
و من بين صيغ هذه الرؤىء» الاعتقاد بوجود صانع للكون, و لا يرتبط هذا الصانع مع 
الآلهة الطبيعية. 


دكا 


الفكر الجدر 


4 


ففي مرحلة النقلة من منظومة الصيد إلى الإنتاج الزراعي؛ اعتمد تقويم يجمع 

بين القمري و الشمسي في المراحل الأولية لتطور مجتمع الإنتاج الزراعي. و مع نضج 
الحضارات الكبرى» تم تجاوز التقويم القمري. واعتمد التقويم الشمسي. لأن التقويم 
الشمسي يتوافق مع تنظيم مواسم الإنتاج الزراعي”". 

ابتكر هذا التقويم لأن تنظيم المعيش كان يتوافق مع حركة القمرء باعتبار التوقيت 
المناسب للصيد كان على ضوء القمر» فكان في قدرة الصياد أن يراقب الحيوان» من غير 
أن يعي الحيوان وجوده. وظهرت أهمية الشمس مع الإنتاج الزراعيء و ايتكر التفويم 
الشمسيء و اعتمد من قبل مختلف الحضارات إلا ما ندرء كالحضارة الإسلامية. 


4- ظهور أسطورة الأنثى العذراء 


بعد أن استتب نظام الإنتاج الزراعي, و هيمن الرجل على إدارة المجتمع» فقدت 
المرأة مقامها الطبيعي في شبكة كلتشريات المجتمع» و أصبحت تابعة للرجل. حصل 
هذا التحول أول ما حصل في مرحلة تكوين و استتباب نظام الإنتاج الزراعي في 
المجتمعات التي كانت في دور تأمين الحضارات الكبرى الزراعية» المتمثلة بحضارات 
وادي الرافدين و النيل و الغانج و غيرها. 


فظهرت أسطورة العذراء» في مختلف أرجاء العالم؛ تعلن سيكولوجية المرأة 
في هذه الأسطورة عن ردود فعلها ضد هيمنة الرجلء و بأنها هي التي تنجب الأطفال 
بالرغم من كونها عذراء. و تؤكد عذريتهاء و لكنها لا تتننصل من وظيفة إنجاب الأطفال 
الطبيعية. و لذا لم تزل تتمتع بمقامها في المجتمع؛ و ليست تابعة للرجل. و البرهان على 
ذلك حسب دلالة هذه الأسطورة. في أنها متمسكة بعذريتها. 


من دراسة مبدئية لتاريخ ظهور رؤية لوجود العذراء في ذاكرة المجتمع» فتنجدها 

قد تكررت كثيراً. لكنها معركة في واقعها خاسرة. لا أكثر من حركة سيكولوجية 
(59) لم يزل العالم الإسلامي يعتمد التقويم القمريء بالرغم من أن الإنتاج تجاوز منظومة الصيد و الزراعة 

و الصناعة؛ و قد دخل المنظومة الإلكترونية. لقد التزمث إدارة المجتمع الإسلامي بالتقويم القمريء لأن قاعدة 
الأيديولوجية التي اعتمدهاء ظهرت في مجتمع بدوي و ليس في مجتمع زراعي. كما إن الأيديولوجيا الإسلامية 
لا تسمح لظهور بدائل في فكر وإدارة المجتمع. باعتبارها أيديولوجيا قد أكملت للبشر و صالحة لكل مكان 


وزمان. 


ردكا 


م 
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ملطفة» و لذا تتعلق نسوة العامة بهذه الأسطورة و تمنحها وظائف أخرى. و كلما تشتد 
المآسي الاجتماعية تظهر صورة العذراء» و تحقق معجزة جديدة» لتعلن عن وجودها 
المعنوي. لذا نجد أن المعجزات ظهرت في المجتمعات التي يكون فيها موقع المرأة 
متدنياً؛ و ذلك لتعبر عن سيكولوجية دفينة عن واقع موقعها المعنوي الاجتماعي 
المتدني. فالعذراء هنا ليست عذراء فحسبء بل كذلك تتمتع بقوة إلهية» و ضمنها 
حرية جنسها. 

قبل ألفي عام من عهدناء أي قبل ألفي عام من ظهور مريم العذراء في المخيّلة 
المسيحية» ظهرت «موت - ايم اوا» (8/1111-650-12)» ملكة مصر العذراء.ء وولدت 
فرعون (أمنكبت» (4268165)): الذي شيّد معبد «الأقصر»؛ حيث نجد على جدرانه 
النص المتضمن: 

١‏ - بلاغ: يعلن الإله «تاحت» (1584): إن الملكة العذراء ستصبح أماً. 


؟ - حمل نقى: الإله «كنيف» (طامءعم1): أخصب العذراء عن طريق تأشير الصليب 
أمام فمها ‏ كان الصليب رمز الحياة عند المصريين. 

كما أعلنت الإلهة عشتار» في وادي الرافدين» بأنها أنجبت أولاداء بالرغم من أنها 
عذراء. و تكرّرٌ هذا الادعاء و آمنت به كثير من الشعوب. لقد ولد كثير من الأنبياء وقادة 
المجتمع. من أمهات عذراوات. والأمثلة كثيرة» في الأساطير التي تتضمن إنجاب 
أمهات عذراوات. 

كانت منها تمائيل «هورس» (110505) ابن (إيزيس» (1915) الولهة العذراء» منتشرة 
في مصر تعرض الأم الإلهة إيزيس و هي تحمل الطفل هورس» حيث تكررت بصيغة 
صورة مريم مع ابنها المسيح. 

كما ظهر في الأساطير الأخرى الإلهة العذراء «فينوس» (2)9/68005 و اجونو» 
(00نال)... و غيرهن من الآلهة الكثيرة الذين اعتبرهم المجتمع المؤمن أولاد عذراء. 
و من بينهم «(أدو نيس» (800315) و #يرسوس» (5لاء2©6125)» و الؤلهة ١ميثرا!»‏ (قةكط)0/11)» 
والإله «أوزيريس» (05185): كما اعتبرت ولادة النبي الزردشتي «زاراتوسترا؛ 


(2تاقباطاه يه 2) من أم عذراء. 
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ونجد في أسطورة أطفال «إيجبتوس» (ونامنزعءة) حاكم الجزيرة العربية 
و «داناوس» (53105ة2): حاكم ليبياء تخاصماً حول السيطرة على مصرء فانتصر الأول 
و سعى إلى تسوية الخلاف مع الآخرء بإرسال أولاده الخمسينء للزواج من بنات الثاني. 
تظاهر هذا الأخير بالموافقة و الترحيبء و ليلة الزواج» سلم كل من بناته خنجراً. ففي 
الليلة الأولى من الزواج و حينما كان الأزواج نائمين ذبحت الزوجات الأزواج عدا 
واحدة من البنات. بينت هذه البنت سبب عدم ذبح زوجها لأنه تركها عذراء؛ و عاشا بعد 
ذلك سعداء. تدل هذه الأسطورة و تؤكد الشيء نفسه. أهمية العذرية في مخيّلة المجتمع 
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لتلك النقلة من مجتمع الصيد إلى الزراعة. و المرحلة التي هيمنت فيها ذكورة الرجال 
على مقام الأنثى في المجتمع؛ و رفض مجتمع الأنثى لهذه الهيمنة» لم تقتصر 
الآلهة وإنما شملت شخصيات تاريخية مرموقة. 


ء 7 5 
ألكسندر المقدوني 


٠‏ النظام الأبوي 


وهكذا مع استقرار الإنتاج الزراعي» و ظهور أهمية و قيمة الأرض الزراعية؛ 
و ضرورة الحفاظ عليها عن طريق قوى بدنية الذكر» أخضع المجتمع الأنثى إلى هيمنة 
الرجل. فتأسس النظام الأبوي ([035185) الذكوري. و سيطر الرجل على إدارة الدولة 
وأغلب صيغ الإنتاج و مختلف العلاقات وإدارة المجتمع. فأخضع الأنثى لإرادته 
و أبعدها إلى موقع متدنٌ في التراتبية تبية الاجتماعية (لإداء:ة1116»1). فأصبح للأب السلطة 
المطلقة» على الزوجة بواأقراد الطفلة يعافد ورشاسية السلئكية فى سبال ؤواج البق 
والبنات. ولم تزل صيغ من هذه الهيمنة فعَالة إلى درجة كبيرة» حتى في المجتمعات 
المتقدمة و الليبرالية. و قد ابتكر النظام الأبوي أساطير كثيرة تبرر هيمنة الرجل» 
و سيطرته على المرأة و إدارة المجتمع بعامته. 

فبغة لقت العرااسن شاع الرجلي في أنالل. الإبراج دامع الدتقوط عوبيطة 
عدن. تمثل بانتهاء معيش الصيد/ الجّني» و طرد الإنسان من معيش الجنة إلى الزراعة 
والعمل المضني» وأصبحت حواء هي الملامة عن سقوط الرجل 9". 


)١4(‏ بصوءطاآ اأونطءعههة عط1 «وعممعء0 كه كمنوع0 عط لمة ,رمم نغمع 0111 ,لإطععوامة5» ,رمودع2 صطمل 
2 لاء-لإطععة لهم -مفعوع2-صطه رز/تصورطا/عدهبصقوط تاأقتطعةمقعط//:مغط> ,(2012 برقلا 21) غطعتزمم0 مم 
.< الم عع لمعع -1ه-ومنع أره-عطا-لمه-مه1) 


الما 


اا 
مسلا 


© النقلة إلى الرجولة 


إضافة إلى وظيفة تهيئة سيكولوجية الصبي إلى النقلة لمواجهة مخاطر الصيدء 
تؤلف هذه الطقوس في الوقت نفسه نقلة إعلان رجولة الخصوبة. وهو طقس موت 
طفل الأمومة؛ و إحياء ولادة رجل الرجولة. 

وما الآلهة أوزيريسء أدونيسء تمّوزء إلا آلهة تمثل الخصوبة و التي يحتفل بموتها 
و من ثم ببعثها من جديد الموت في الخريف و إعادة الحياة في الربيع. فكان الممثلون 
يرتدون الأقنعة لتمثيل هذه الآلهة» أثناء طقس الرقص المقترن بأسطورة الموت 
والإحياء. لم تظهر هذه الطقوس» ووظائفها مع الإنتاج الزراعي» وإنما سبقته» حيث 
نجد في رسوم كهوف مجتمع الصيد الحجريء ولادة يمكن ترجمتها بأنها تهدف إلى 
إثارة خصوبة حيوانات الصيد. مثل البيزون و الخنزير و الدب و الوعل”". 


كهف التاميرا (إسبانيا 


١‏ ابتكار عمارة المعايد 
أنشأت قيادات المجتمع الزراعي معابد ضخمة» و أصبحت مقراً و تنظيماً لعبادة 
تعدد الآلهة الطبيعية. انتشر ابتكار عبادة تعدد الآلهة الطبيعية في مختلف الحضارات 
الزراعية» و تنوعت صيغ طقوس العبادة» كما تلنورعت أسماء هذه الآلهة. أصبحت 
عواصم هذه الحضارات مراكز معرفية» لتحقيق البحوث في مختلف الظواهر. وإن 
انبنت معظمها على المعرفة الحدسية الأنالوغية. 
)١5(‏ ليبسء أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية» ص 771 . 
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اا 
مسلا 


حقق الإنتاج الزراعي البدائي ابتكار 
عمارة و مصئعات متقدمة بابتكار تكنولوجيات 
متعددة» تحمل دلالات و إشارات أيديولوجية. 
ومن بين أهم إنجازات هذا المجتمع في 
مراحله الأولى كانت العمارة ال «مكليثية)97", 
والمتمثلة بالأنصبة الحجرية التي وجدت 
في إنكلترا و مالطة (11818) و المكسيك. 
مثّل شيّد الأهرام في مصر و المكسيكء أوج 
ضخامة ابتكارها و استنفاد الطاقة البدنية» إذ 
تمكن الإنتاج في تلك المرحلة من نقل أحجار 
ثقيلة جداً إلى مواقع بعيدة من مقلعهاء فكانت أولى الحضارات التي أنشأت العمارة 
الضخمة. 


ستون هينج (إنكلترا») 


(17) ال «ميكاليثية» (عنطاذاهع84): هى عمارة الأحجار الكبيرة» التى غالباً ما تكون غير مشغولة» و استعملت 
في صرح كبير. و تكون أحياناً منظمة في جدران مستطيلة أو مستديرة. 


| 584 


١‏ - مراحل الإنتاج الزراعي 


لقد ابتكر الإنتاج الزراعي» في حقبة» تقدرء في أقصى حد بنحو خمسة عشر ألف 
عام. و امتد مجتمع الإنتاج الزراعي. لغاية ابتكار الإنتاج الصناعي في القرن الثامن عشر. 
لدا ينضمن مجتمع الإنتاج الزراعى مراحل متعددة. 


كما ظهر ضمن تنظيمات و إدارة هذا المجتمع خصام من نوع جديد. فبينما كان 
الخصام في مجتمع الصيد بين جماعات صغيرة» أصبح بين دول مع جيوش و قيادة 


ففي مجتمع الصيد كان الخصام حول المواقع التي تتكاثر فيها الحيوانات 
الصالحة للصيدء و كذلك حول المواقع التي تتوافر فيها النباتات الصالحة لجني قوت 
المعيش. بينما أصبح الخصام في المجتمع الزراعي؛ على الأرض الأفضل للإنتاج 
الزراعي» و الحفاظ عليها من الآخرين. و أصبح الحفاظ على الممتلكات التي توسعت 
وتضخمت و تنوعت. بسبب الإمكانات التي وفرها الفائض في الإنتاج و التقدم 
التكنولوجي. فظهر الخصام ضمن المجتمع نفسه. بين الفئات التي تنتج الفائض و في 
المقابل تلك التي تهيمن عليه و تستهلكه. 

كما يحصل الخصام و غزو الآخر بسبب عجز السلطة في إدارة المجتمع و تأمين 
إدارة مناسبة للإنتاج» و الحفاظ على موقع الأراضي الزراعية و المصادر الطبيعية 
الأخرى. 


لقد توسعت صيغ الإنتاج الزراعي وانتظمت وألف ما يسمى الإنتاج المشاع» 
والعصر المشاع (ع5188 أواسناوروره)). وهو الصيغة البدائية في علاقات الإنتاج التي 
ألفت أول نظام اقتصادي يشترك في تحقيقه و الانتفاع منه عامة أفراد المجتمع. امتدت 
هذه الصيغة من الإنتاج إلى أن انتظم المجتمع و أسس السلطة المركزية. وقد تضمن 
الإنتاج الخضروات والأشجار و النباتات المثمرة. و تمثلت أدوات الإنتاج بالعصي 
والفؤرس والمحاريث الحجرية و البرونزية» كما سخّروا الفخاخ و السهام التي 
سخّرت في الصيد. و لم تتمكن هذه الصيغة من الإنتاج تأمين الفائفض. فكانت العشيرة 
هي التي تقوم بإدارة و ملكية الإنتاج و توزيع المحاصيل فيما بينهم”". 


(10) محمود محمّد جادء التظرية الاجتماعية: الاتجاهات و التيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسّة الانتشار 
العربي؛ ,.)1١17‏ ص 7104 - 507/85 , 
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١‏ - أيديولوجية الأديان الطبيعية و تباين منطق منظومة السحر 


ينبنى منطق ممارسة السحر على جدوى أداء الساحر. جدوى تجاوب الكيانات 
الحية و الجامدة مع إرادة الساحرء و قدرة الممارسة في تحريك مادة هذه الكيانات 
وأرواحها لتتوافق مع هدف الممارسة. بينما تتحقق جدوى ممارسة الطقوس الدينية 
للآلهة الطبيعية» بقدر ما تهتم هذه الآلهة بهموم البشرء فتحرك عند ذاك مادية الظواهر 
لتتوافق مع هموم المجتمع المتعبد. فتسقط الممارسة السحرية التي لا تحقق السيطرة 
المناسبة على إرادة أرواح الأشياء. و تسقط صورة الإله في المخيّلة و تستبدل كلما 
تعجز هذه الصورة عن أن تحّرك مادة الظاهرة في توافق مع هموم المتعبد. 

زان عبج الإ الك الدللتسممرن قل ونون 
أداء مناسب. عند ذاك يمارس المؤمن طقساً معيئاً بهدف 
إغراء الإلّه لتحقيق أداء أفضل. ويغرى بتقديم الهدايا 
والصلاة والتوسل و جد الذات و كسب عطف الإله. وإن 
عجز الإله بعد كل هذاء عندئذ» إما يستبدل فحوى وظيفته 
بمنظومة أكثر توافقاً مع حركة الظاهرة أو يستبدله بإله آخر» 
أو يفوّض إِلّه آخر بالوظيفة نفسها. لذا نجد هنالك تعدد 
الوظائف و تداخلها لدى كل من الآلهة الطبيعية. فمثلاً» 
الإله أبولو في البانثيون الإغريقي هو نفسه إِله القانون و الفن 
وتأسيس المدن» كما يشترك في هذه الوظائف مع آلهة 
أخرى. 

إذأ» يقود نطور شبكة الكلتشريات لكلا المنظومتين أو أبولو 
الأيديولوجيتين» ممارسة السحر و عقيدة الأديان الطبيعية» 
منطق التعامل مع خصائص مادة الظواهرء سواء أكان ذلك الفكر يعي هذا المنطق ضمناً 
و حدسياً أم بمعرفة موضوعية» وهو ما يجعل هاتين المنظومتين تتصفان» بأنهما مبنيتان 
على منطق تجربة التعامل مع مادة الظواهر. لذا تؤلف كل من المنظومتين قاعدة لتطور 
المعرفة. ذلك بسبب قدرة تفعيل آلية التصحيح لقدرات الإله» ودحض قدرة الأداء التي 
لا تتوافق مع رغبات المؤمنء و ابتكار البديل لها. ليس هناك ضرورة لأن يكون البديل 
المبتكر أقرب إلى الواقع. إنها آلية تجربة البديل» لذا فهي آلية سيرورة البحث في قدرة 
التطور المعرفي. 
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ف 
ممسسسهمرا| 


و لذا فإن في قدرة كل من الساحر و المؤمن بالآلهة الطبيعية مساءلة الفرضية من 
خلال ممارسة صيغة السحر و ملاحظة جدوى أداء وظيفة الآلهة الطبيعية» وذلك عن 
طريق منطق التعامل مع مادية الظواهر. و بهذا الرجوع إلى ماديتهما في كلا الحالتين» 
يتوصل الأداء مع الظواهر لمعرفة جدوى صدقية كليهما: السحر أم قوى الإله المعني. 
تتضمن هاتان المنظومتان الفكريتان آلية التصحيح الذاتيء التي يقودها منطق التعامل مع 
المادة» فيصبح عندئذ كلاهماء وما تتضمنان من ممارسة و منطق و مساءلة» معرضين 
للمساءلة و الشك. و هو ما يؤدي بالنتيجة إلى ظرف تطور المعرفة. أي أنه ما زال هناك 
ضمن رؤى الوجود آلية الشك و قدرة تفعيلهاء فتتهيأ فرصة تطور المعرفة. 


يتحقق تفعيل هذه الآلية سواء أكان ذلك الفكر واعياً بهذا المنطق ضمناً و حدسياً 
أم بمعرفة موضوعية. وهو ما يجعل هاتين المنظومتين تتصفان, بما يلي: يتعامل السحر 
مباشرة مع المادة عن طريق الأرواح الكامنة في مادية الأشياء. بينما يتعامل الدين مع 
الإله الذي يجسّد ظاهرة مادية الظواهر. سواء أكان الفكر واعياً بتفعيل آلية التفاعل مع 
المادة» أو لا. لا تتضمن ممارسة السحر الممارسات و النصوص التي لا يجوز تجاوزهاء 
و لذا يتمتع السحر بحرية الشك؛ فتستبدل الممارسة حسب متطلبات آنية ظرف الحاجة 
البسكر: بينما خصص الدين ِلْهَأ معيناً لكل من الظواهرء و بمرور الزمن» يفحص كفاءة 
الإله المعني» كما في مخيّلة المؤمن» ضمن واقع تجربة التعامل و الممارسة. فيصبح من 
الممكن إسقاط صدقية قدرات الإله» و الاستعانة بقدرات إِلْه آخر. 


لا يمكن ممارسة الدين بصيغة الأديان الطبيعية» من غير اللجوء إلى السحرء 
بينما يزدهر السحر من غير معوقات الدين ويمارّس باستقلال عنه» ما عدا التي تقف 
موقفاً عدائياً تجاه السحر. حيث تعتبر هذه المنظمات ممارسة السحر منافسة لوظائفهم 
و مؤسساتهم في إدارة المجتمع. 
4 الإله ضمن الظواهر و خارجهاء أنسوية الآلهة 

يحصل التعامل مع الإله بمنطق قدرة المعرفة الفعّالة لواقعية حركة مادية الظواهر. 
فمثلاً أخذ الإله «رع» في مصرء صفة إِلْه بقدر ما أصبح يتصف يكونه خخارج ظاهرة 
الشمسء رغم أنه يجسدها في آن واحد. شرط هذا التجسيد أن يمنح صفات أنسوية 
(11512م20ه0مه10طأمة). و بقدر ما يؤلف هذا التجسيد صفات ذاتية أنسوية تتمتع بها 
صورة «رع» في رؤى المصري المؤمن؛ يكتسب صفة الإله. و لذا يتحر الإله من منطق 
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التعامل الموضوعي مع مادة الظاهرة. و يشفل إلى تعامل ذاتى سرامن ضزورات مواجهة 
منطق خصائص المادة؛ بقدر ما يأخذ صفة إله في مخيّلة المؤمن. لذاء فهي صورة في 
المخيّلة تتضمن تناقضاً متأصلاً فيها: من جهة مادية الظاهرة التي يمثلها الإلهء وفي 
المقابل هوية الإله» فعّالة لا مادية» كما هي في مخيّلة المتعبد. و بقدر ما تجعلها المخيّلة 
مؤنسة» تسعى مخيّلة ذات الفرد المتعامل مع الإلهء للتوصل إلى توافق مناسب بين 
المعرفة الواقعية لحركة الظواهرء و في المقابل حركة الظاهرة المؤنسة بشكل الإله كما 
هو في مخيّلة أيديولوجية الدين و إيمان المؤمن. 


و للسبب ذاته» لم يظهر مفهوم أنسوية الظواهر في الفكر فجأة: إلا بعد نضج الفكر 
ضمن تطور مجتمع الصيدء و مع بدء تطور الوعي بوجود الذات بين الأشياء» و بزوالهاء 
ومنح الذات أهمية وجودية و كونية. فمن غير هذه الأنسوية في تنشئة قدرات الإنسان 
العاقل على التفكير» لما تمكن من تعامل مناسب مع البيئة و تأمين بقائه. لأنه في تلك 
المرحلة من الوعي بالوجود. كان لا بد من أن يقرن الأشياءء وجودها وحركاتهاء بما 
كان يعي به ذاتيء من غير أن يكون محمّلاً باستراتيجيات يرثها غريزياً. 


يؤلف جسم الإنسان. ذلك الجزء ضمن وعي الوجود الذي ندركه أكثر» و أقرب 
إلينا من أي شيء آخرء و نعتقد أننا نعرفه و نتلمس واقعه. فيؤلف جسدنا واسطة التماس 
مع عالمنا الخارجي المعاش. كما إنه الواسطة القياسية التي نستحدث المعايير و القيم 
و تصوراتنا للأشياء الأخرى؛ تصور مباشر أم بصيغ أنالوغية. لذا يؤلف الوعي لذاتية 
ذات الفرد الإنسان» النموذج لتصور العالم المعيشء و ذلك قبل أن يظهر في الوعي 
و تنطور المعرفة الموضوعية. فيسخر قدراته الأنالوغية» ليتعرف إلى عالمه الخارجي 
عن طريق اقتران ذلك العالم مع عالمه الذاتي الذي يعيه. وهنا مصدر ظهور الأنسوية 
بصيغتها البدائية» في مرحلة تكوينها ضمن المعرفة المكتسبة. 

فمثلاًء يتصور مجتمع دوجنفيء في أفريقيا الغربية» الحجر كعظام الأرضء و التربة 
هي أحشاء معدة الأرض. و التربة الحمراء دم الأرض. و كما يوجد في الصين معتقد 
منتشر بأن الأرض هي كيان حي. فالجبال في هذه المخيّلة هي البدن و الأحجار هي 
العظام» والماء دم الأرضء و الأشجار والأعشاب هي المَّعْرء و الغيوم و الضباب 
هي روح الأرض*". فقد ظهرت رؤى التنجيم التي تفترض بأن مركزية الكون هي 


(5١؟)‏ كه اذو لودلا تهقامجعمصتاآ) معموةفصرط كه عبزاعومكمءط 71:6 :وعواط 570 معوجك رصقناظ ن-ألا 
.م ,(2011 بووعع8 همدع صمال8 
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الإنسانء أو أن هناك علاقة مباشرة بين موقع النجوم في مجال تقسيمات دائرة البروجية 
(20018)): يتحدد عن طريقها أو بسببها مصير الإنسان من الولادة حتى الوفاة. تحتبر 
الرؤى البروجية أن وجود الإنسان يتطابق مع التنظيم الكوني (0057005)» و تفسر صفات 
الإنسان الخاصة التي يتفرد بهاء و تقرر مصيره في العالم الدنيوي. 

كانت الرؤية البروجية رائجة في مجتمعات الحضارات القديمة» يقود طقوسها 
رجال دين» كالمنجمين المصربين و الإغريق. ففي التنجيم البابلي و الكلداني» ترتبط 
مثلا علاقة الفرد مع حركة الكون. إنها علاقة ثابتة ترافق حياة الفرد منذ الولادة» بل 
إنها تقررها منذ البدء؛ و تستمر طوال حياتنه؛ فيصبح مصيره مقررا مسبقا لولادته. بهذا 
التصور كان لكل من المنظومات الكونية قوى على حالة الفرد المعاشة. لذا تحدد 
الإشارات البروجية مصير الفرد» و تقرر مسارات الكواكب التغير اليومى الحاصل فى 
أجسام الأفراد”. | ١‏ 
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تبلور هذا المفهوم فيما بعد في الأيديولوجية الإبراهيمية بالمبدأ الجبريء التي 
تمثل الخطيئة و الخلاصية (58172402). حيث كان قد ابتكر كيان الله باعتباره القوى 
الكونية المطلقة. و ظهر في القرن الثاني» الفلكي كلوديوس بطلميوس (لإتتاع1ما8)» 
الذي اعتبر أن موقع الأرض وسط الكون. و تدور حولها الشمس والقمر وغيرها من 
كواكب. و لم تصحح هذه الرؤىء إلا مع الفلكي «نيكولاس كوبرنيكوس» في بداية 
القرن .١5‏ وافترضت الإبراهيميات خلق الإنسان على صورة الله» و خلقت الأرض 
مسكناً له» و هذا المسكن هو وسط الكون. تدل ظهور هذه الرؤى الأنسوية المغاليةه 
على حصول ردة معرفية ترجع إلى ما قبل منطق رؤى تعدد الآلهة؛ و الرجعة إلى السحر» 
أو هي امتداد للسحر بصيغة أكثر تقدماً ووعياً لحركة الظواهر» عما كانت عليه لدى 
مجتمع الصيد. كما اعتقدت شبكة كلتشريات المجتمع القروسطي المسيحي الأوروبي 
والإسلاميء أن تسبب حركة النجوم و تغير المسافات بينهاء تأثيراً مباشراً في الإنتاج 
الزراعيء فكانوا ينظمون بموجبها توقيت الإنتاج و مراحله. 


غير أن هذه المؤثرات» و الجبريات فى الفكر اللاهوتىء أو مفهومها للترابط 
بين منظومة الماكرو الكونية مع المنظومة الميكرية الدنيوية» و معيش الإنسان اليومي 
الدنيوي» لم يكن لها ترابط واضح واقعي تجريبي» ولم تهيئ للفكر تفسيراً مقنعاً 
لأحداث معيشه و ترابطها مع حركات الظواهر الكونية. ولم تهيئ له منهجية واضحة 
و منطقية تطبيقية. فامتلأت الأيديولوجية بصور مخزونة غيبية» غير قابلة للتعقل. و يرجع 
سبب تعلق الجماعة بهذه الرؤى إلى حاجة الوعي بالوجود. تهيئة معنى و أهمية لوجود 
الذات و زوالهاء حيث لا يجد الوعي بالوجود جدوى لزواله أو مبرراً للموت - سوى 
السحر و القدر الإلهي. و بما أن هذا القدر غير واضح في النصوص اللاهوتية» و لا يعالج 
مختلف هموم خصوصية الذات» فقد أقدم الفكر على استحداث صورة في مخيلته حيث 
يربط معيش كيانه الميكروي الدنيوي بكيان أكبر منه» كيان سرمديء» ماكروي ضمن هذا 
التصور البدائي للوجود. فابتكر لذاته في المخيّلة وجوداً دائماً مطلياً لا يتغير» في العالم 
الآخر. وبهذا الربط وجدت الذات معنى لوجودها في الوجود الدنيوي. 


لقد أقدم الوعي بالوجودء مع ظهور ونضج الإنسان العاقل» و أخذ يستحدث 
صيغاً لمعنى هذا الوجود. فتنوعت هذه الصيغ لتتوافق مع تصوره المعرفي. 


وهوالموقع المركزي و المتفرد. فتأسست أهمية وجوده في المخيّلة» و جعل من وجوده 
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وجوداً لا متناهياء بقدر ما يتمنى أن يكون هكذا. و بما أن صورة الكون لا متناهية» و بقدر 
ما يقترن به فيصبح وجوده في هذا الكون كذلك لا متناهياً”". كما أقدمت هذه المخيّلة 
و استحدثت مركزية لذاته على الأرض و الكون. يتفرد بها. 

يحصل تعامل الذات مع مادة الظواهر و الأشياء بقدرة معرفة مباشرة أو ضمنية» 
بواقعية حركة مادية الظواهر. و ينقل الإنسان تعامله مع الإله إلى تعامل ذاتي حر نسبي 
من ضرورات مواجهة منطق خصائص المادة» و تمنح المخيّلة قدرات خارقة لتلك 
الآلهة حسبما تحتاج سيكولوجية الذات» قتظهر المعجزات في المخيّلة. من غير هذه 
الحرية النسبية خارج منطق موضوعية التعامل؛ لما ابتكر الفكر السحر أولاً» ومن ثم 
الآلهة الطبيعية. 


ينبني تفعيل هذه الحركة على آليتين متناقضتين» تجعلان من الممكن للفكر أن 
يبتكر كيانات شبحية تجسّد الظواهرء و تجعل منها قوى بصفات الذات نفسهاء فتؤنسها. 
حيث تتمتع هذه الكيانات بسلوكيات ما تشتهي الذات و تتمنى أن تكون قدرتها في 
الوجود. فتبتكر الآلهة» و تمنحها قوىء و من ثم تسخر قوى هذه الآلهة لتحقيق أمنياتها. 

الآلية الأولى» في تفعيل هذه الأنسوية» هي الاغتراب عن واقع وجودية الذات؛ 
فيلتجئ الفكر إلى أنسنة الظواهر بسبب عجز قدرة المعرفة القائمة عن تحقيق مواجهة 
موضوعية مع الظواهر. فتصبح عند ذاك» هذه الكيانات المؤنسة» أشباح الآلهة كما لو 
كانت كيانات واقعية واضحة فى المخيّلة. و لذا فى قدرة الذات التعامل معها ضمن 
معرفة متوفرة مسيقاء و هي معرفة تم اقترانها بمعرفة الذات لذاتها. 

الآلية الثانية» منطق التعامل» وهو منطق مواجهة خصائص المادة المتعامل معهاء 
سواء أكان الوعي بضرورات الخصائص واضحاً أم ضمنياً في المعرفة. وهو ما يؤدي 
بالحصيلة إلى نهاية التجربة ودحض التعامل الفاسد؛ فتتقدم بذلك المعرفة. 

و يبتكر الإنسان لهذه الآلهة أسماء و صوراء يجسدها بتماثيل و أساطير و طقوس 
يميّز بها كل منها عن الأخرى. فتمكن الذات بهذا التمايزء من ابتكار استراتيجيات 
مناسبة لكل منهاء تمثل في الوقت نفسهء صيغ استراتيجيات التعامل مع الظواهرء و ذلك 
لإرضاء إدامة سيكو لوجية الوجود و راحته. لذا كان ابتكار الصور و المنحوتات ضروريا 
في مرحلة الآلهة الطبيعية؛ لأنها تصور الأنسنة التي ابتكرتها الذات لهذه الظواهر. 
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كما إن أنسنة الظواهر هى التى فرضت على 
الذات التعبد» لتؤدي وظيفة بيخ انا جثيه الأنسوية. 
وعن طريق التعبد» و التوسلء» و منح الهداياء فاعتبر 
من حقه أن يطالب الظواهر بأن تتعاطف مع همومه. 
إنها حركة تأنيس مادية الظواهر» ومن ثم تفعيل الضّفة 
المؤنسة التي يقرنها بالظاهرة بهدف إرضاء همومه. 

تتمكن هاتان الحركتان الفكريتان المتناقضتان» 
عن طريق التناسق و التداخل. المخيّلة الغيبية 
اللاعقلانية» من جهة؛ و من جهة أخرىء منطق التعامل 
مع مادة الظاهرة؛ في مواجهة قوى مادية خصائص 
الظواهرء و تنظيم المعيش في توافق معها. 


6 ابتكار واهمة الوجود بعد الوفاة 


يعتقد بعض الأديان الطبيعية» بأن ظلام الموت لن يكون نهاية الوجود, و بأن الحياة 
ستنتصر على الموت في النهاية. لذا ابتكروا كلتشرية الدفن المناسبء للسماح للموتى 
في أن ينتقلوا إلى الحياة الأخرى التي تنتظرهم بعد القبر. فابتكروا كلتشريات طقوس 
الوفاة التي هي شبيهة بطقوس الولادة» و الزواج. فكانت طقوس الوفاة في المجتمعات 
الزراعية الأولية هي طقوس النقلة. 

كما اعتبروا طقوس الدفن ليست الخدمة الأخيرة التي يقدمها الأحياء إلى الموتى» 
وإنما طقوس ضرورية لمنع الموتى من القيام بإيذاء الأحياء. و حتى تتحقق نقلة المتوفى 
بسلامة إلى العالم الأسفل» فسيبقى في قدرة الجئة في خلال حقبة زمنية محددة» أن تؤثر 
في معيش الأحياء» و تتمكن من إيذائهم» و في الوقت نفسه؛ في قدرتها أن تكون صالحة 
لهم. فكان لا بد من معاملة الموتى باحترام» و لذا منح دفن مناسبء لحماية الأحياء من 


١5‏ - عجز النص الدينى» ولا أخلاقية الوعظ 


تتضمن نصوص أيديولوجية الأديان الطبيعية التباساً و غموضاً بين الإيمان بوجود 
كيان هذه الآلهة» و في مقابل ذلك وعياً ضمنياًء و أحياناً واضحاًء لمنطق التعامل مع مادة 
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الظواهر» وهو ما يؤكد مادية الظاهرة. فكان لا بد لمنظمة المعابد و الأديرة» برجالها 
ونسائها أن تبرر الكثير من أحداث الظواهر من غير تفعيل التجربة في واقع الوجود 
لدعم هذا التبرير» أو قدرتها على أن تقدم تفسيراً واضحاً لحركة الظاهرة» و علاقتها 
مع سلوكيات الإله. في مقابل واقع حركة مادية الظاهرة» ما أدى بهم إلى البحث عن 
التبريرات حينما تعجر هذه المنظمات عن تقديم تفسير منطقيء مقنع؛ يتوافق في 
الوقت نفسه مع النصوصء فتضطر إلى ممارسة التضليل و المراوغة» و الاتجاه إلى 
ممارسة الشعوذة» لأنها لا تتمكن كمنظمات من المفترض أنها تحمل كامل المعرفة 
عن سلوكيات الآلهة. من أن تعلن عن عجزها عن تفسير مقنعء و تبرير حركة الظواهر 
في توافق مع النص. لذا تعجز عن إجابة مقنعة لإرضاء هموم العامة. وبما أن قوت 
معيش هؤلاء مرتهنٌ برؤى تفترض أن للمؤسسة الدينية و رجالها اتصالاً مع إرادة الآلهة» 
و يستند لإدامة ريع قوت معيشها على هذه المعرفة المفترضة» لذا ينزلق هؤلاء الرجال 
المجبرون في متاهات تبرير عجزهم, و ابتكار أكاذيب بهدف تخفيف و تهدئة ارتباك 
العامة أمام حركة الظواهر. 

و من جهة أخرىء عند معالجة هموم اجتماعية عن طريق الوعظ و الرجوع إلى 
النص» تضطر أحياناً إلى تأويل النص خارج واقع المعنى الأصل» بسبب قدمه و تخلفه 
عن تقدم المعرفة مع الزمن. هذا ما يجعل الواعظ في كثير من الأحيان يلجأ إلى أنالوغيات 
فاسدة» بهدف إخفاء عجز النصء أو عجز المعرفة التي تمثلها المنظمة. فتنزلق سلوكيات 
المنظمة إلى تبريرات لا موضوعية و لا أخلاقية. لا أخلاقية لأنها تخفي حقيقة عجز 
النص؛ و عجز المعرفة التي تروجها المنظمة. وهنا مصدر ممارسة التضليل و الشعوذة 
من قبل رجال المنظمة الدينية لا أخلاقيتها التي تنطبق على مختلف صيغ الأديان خلال 
جميع العهود. فهي في تباين مع وضع الساحر في المجتمع, الذي يبتكر طقس السحرء 
و لذا فهو حر في ابتكار طقس جديد حسب متطلبات الحالة التي يواجهها. 


7 وظائف الآلهة الطبيعية 
في ما يلي أهم وظائف الآلهة الطبيعية: 
أ وعي الفكر بأن إرادة الذات؛ لا تمتلك قوى مجابهة حركة الظواهر. 


ب - لقد ابتكرت و صنعت صور و تماثيل الآلهة لتؤدي وظيفة تجسيدها. ابتكرت 
صور الآلهة بصيغ مؤنسة» بينما كانت صورتها في السحر إرادة أشبه بإرادة الساحر, لذا 
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كان لا بد للفكر أن يبتكر صوراً لهذه الكيانات ويجسدها بمادة لتتمكن المخيّلة من 
تعامل أنسوي واضح معها (إله نيجري أنسوي). 

ج - لا يعي فكر المؤمن التباين بين تجسيد الظواهر بكيانات شبحية للآلهة؛ 
و واقعية مادية الظواهر التي تمثلهاء و لا التباين بين مادية المصتّعات كالتماثيل و الصور 
و النصوصء و بين ما تمثل أو ما تشير إليه» أو ما تُحمّل هذه المصنعات لقوى و قدسية 
الآلهة الطبيعية. 

د ابتكر الفكر ممارسات و نصوصاً و طقوساً و تنظيمات اجتماعية» تنظم علاقاته 
مع الآلهة. وقد اعتبر مصدر هذه الطقوس قوى خارج الفكر؛ فيمنحها قيمة و مقاماً 
مقدساًء لذا يعجز عن تجاوزها. بينما نجد إرادة الساحر هي التي تبتكر الطقوس و صيغ 
الممارسة» لذا لا تُمنح قدسية. 

ه- أصبح الفكر يتعامل مع قوى الظواهر بصيغتين :: أولك قوى مادية» لا بد 

من أن يتوافق تعامله مع خصائصها بالقدر المناسب؛ ثانيأء قوى شبحية» أوقعها 

خارج الظواهر و أنسهاء لذا قائمة حصراً في المخيّلة» فأصبح ينبني تعامله مع 
الظواهر على تناقضء. من جهة شبحية الإله المؤنسء في مقابل واقعية خصائص 
مادية الظاهرة. 

إن التعامل مع خصائص مادة الظواهرء كالشمس مثلاًء بقدر ما تؤنسها المخيّلة 
بصيغة إلهء بقدر ما تؤدي المخيّلة التي ابتكرتها و المصدر في أنستتها إلى خضوع الذات 
لقوى شبحية؛ و بقدر ما يدعم قوى تأنيسها بمصئعات ا والمعابد و العيادة 
و الصلاة و جَلد الذات» و مختلف طقوس العبادة» يكون قد أخضع الذات لقوى شبحية 
ابتكرها مسيقاً. 

مع تقدم تكنولوجيا الإنتاج الزراعي و تأسيس المجتمع الزراعي» بما في 
ذلك السلطة المركزية» ابثكرت الآلهة الطبيعية ب قوى و حركات الظواهر 
الطبيعية و الاجتماعية. و توضحت وظائف الآلهة ضمن تركيب بانثيون الآلهة 
لكل من الأديان. فمثلاً: توسع البانئيون البابلي» و من بين أهم ما تضمن من الآلهة 
الطبيعية: 

- «آنو؛ (ناهة): أبو الآلهة و رئيسهم, وإلّه السماء في آن واحد. فظهرت ثلاثية 
الآلهة: آنوى إنليل» وأنكي؛ أي السماء والهواء والأرض. كان رقم آنو الرمري ستين » 
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الذي أصبح رقماً مقدّساً و أساساً للحساب الستيني في قياس الزمن و الدائرة. فالساعة 
هى ستون دقيقة و الدقيقة ستون ثانية و الدائرة 75٠‏ درجة 5٠0‏ »2»5 والدرجة ستون 


مهم 


دقيقة. 

«إيا» (58): له الحكمة و المياه العذية العميقة””". 

ااشمش» (51320251): له الشمسء انه إله العدل ينير الظلمات و يقود عربته كل 
يوم و يقطع السماء من الشرق إلى الترب79, 

«عشتار» (155]485): إلهة الحبّ و الجمال السامية» نظيرة إنانا السومرية؛ و هى 
نجمة الزهرة. 

«دوموزي» [تموز] (21ناهتنالط): إِله الخصب و تجديد الحياة» فهو الراعي؛ و هو 


كما اشترك المجتمع الإغريقي و الروماني في أغلب الآلهة التي اعتّمدت من قبل 
هاتين الحضارتين» و من بين الآلهة في البانثيون الإغريقي» و قد وردوا مع توزيع واضح 
للوظائف. وظهرت أساطير هذه الآلهة في الكثير من الأدب الأوروبي» الذي بدأ مع 
عصر النهضة. 

من بين أهم هذه الآلهة الطبيعية التي ظهرت معها الطقوس و الفنون و المعابد: 


.75 ص‎ :)75١٠١ سههيل قاشاء تاريخ الفكر في العراق القديم (بيروت: دار التنوير؛ مكتبة السائح»‎ )7١( 
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ال أبولوة: إله القاتوة و العقا هو القن و الموسيقى والشعر و مؤنس المدة: 

«أثينا»» إلهة الحكمة و المعرفة. 

اابوسد ةن إله البحر. 

- #دينيسيوس»» إِله التبيذ» و الولائم. 

«دميتر»: إِلّه الأرض و الزراعة. 

«أفردايت»» إلهة الحب و الجمال. 

- «فورج» إِلّه الحرفة. 

يتضح من هاتين القائمتين المختزلتين في كل من البانثيون السومري و الإغريقي؛ 
أن هذه الآلهة الطبيعية تمثل الظواهر و تجسّدهاء غير أن همومها هي ليست هموم 
الإنسان. إلا عرضاًء لأنها هي في مخيُلة الإنسان تمثل وتجسد الظواهر. تتصادم هذة 
الآنهة و تتخاصم فيما بينهاء و تتّحد أحياناً أو يتفق بعضها ضد الآخرء و تمثل بهذه 
الحركات واقعية التصادم بين الظواهر الطبيعية. كما تمثل كذلك العلاقة الظرفية بين 
حركة الظواهر مع هموم معيش البشر و الكائنات الحية الأخرى. 


إن منح هذه الوظائف ضمن قصص أساطير الآلهة في اليانثيون» ما هو إلا دلالة 
واضحة على صيغة هموم المجتمعين البابلي و الإغريقي» و الرؤى الوجودية» بالنسية 
إلى حركة الظواهر و تأثيرها في معيشه. فمنحت في الوقت نفسه. هذه الآلهة قيم 
الحكمة و القوى و التصرفات اللا عقلانية و الاعتباطية. تعبّر هذه التناقضات عن انتظام 
حركة الظواهرء في تناقض مع حركة اعتباطيتها بالنسبة إلى إدارة معيش الإنسان اليومي. 
بمعنى تنبني رؤى أنسنة الظواهر على منطق ضمنيء بالنسبة إلى متطلبات سيكولوجية 


مجتمع الحضارات الكبرى 

تطور تدريجياً إنتاج المجتمع الزراعي؛ فأصبح يحقق تغييرات جذرية على حالة 
المادة الخام. و تضمنت تكنولوجيات: القص و النحت و اللصق والصب والفخر 
و الثقب و الصبغ و التلميع والبَرّد والصقل والحياكة والخياطة؛ وغيرها من 
تكنولوجيات مبتكرة. و اعتمد الفرد المصنّع في أغلب تعامله مع المادة. على طاقات 
مصدرها بدنه وإحساسه. إضافة إلى قوى طبيعية كالريح و تيارات الأنهر و البحار. 
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في هذه المرحلة من تطور مجتمع الإنتاج الزراعي» ظهرت الدولة المتوسعة» 
و معها الإمبراطوريات التي أنشأت القصور و المعابد الضخمة. فحقق الإنتاج 
مباني الحضارات الكبرى» منها السومرية و المصرية و الصينية و الهندية و الفينيقية 
و المكسيكية» و غيرهاء مما يرضي متطلبات تنوع الأيديولوجيات التي ابتكرها الفكر. 
كما سرت هذه المصتّعات لإرضاء متطلبات التمايز الطبقى و المقامى؛ إضافة إلى 
متطلبات المجتمع بعامته كالمعابد و المسارح و الساحات العامة و الطرق والأدوات 
الحربية. فأخذت كل من هذه الحضارات الزراعية تحقق مصنعات تعبّر عن هويتها 
و خحصوصيتتهاء و قدراتها الحرفية الإنتاجية. 

تميزت الحضارة البابلية كمثال للحضارات الكبرىء في الكتابة المسمارية. 
واشتهر البابليون بتدينهم و كثرة آلهتهم» و قد مارسوا العرافة و التنجيم و السحرء 
وآمنوا بوجود الأرواح الصالحة والشرّيرة. و كانت عاصمتهم الدينيّة مديئة نيبور, 
و إِلْههم الأعظم مردوخ. و لم يبالوا كثيراً بالخلود و النعيم بعد الموت» لذلك كانوا 
محبّين للسلام ويكرهون الحروب. اشتهروا أيضا بالعلوم الرياضية و حسبوا درجات 
الدائرة (75 درجة) وعرفوا الشهر القمريّ» و أوقات الخسوف و الكسوفء و ابتكروا 
الساعة الشمسية و الساعة المائية. كان صعود الإله مردوخ إلى رئاسة البانثيون بداية 
تأسيين الديانات «الثنيوية؟ («زةتعطاممع]1]). 


رُفع مردوخ إلى مرتبة رئيس الآلهة» و لقب: ب #سيد السماء و الأرض»؛ «ملك 
آلهة السماء و الأرض»». «ملك كل الآلهة»؛ و «ربٌ الأرباب». و إن كل الطبيعة بما فيها 
الإنسان مدينة بوجودها له. و تُظّمت حول شخصه ملحمة الخلق البابليّة. وأهمّ عيد 
لمردوخ هو عيد رأس السنة في الربيع أول نيسان/ أبريل» و يرمز الاحتفال إلى وضع 
العالم في نظام معين فأصبح مردوخء «أحكم الحكماء و الخبير بين الآلهة»» و وصف 
بخمسين من الأسماء الحسنىء التي ابتكرت له. و هو إِله العدل» الذي ينير الظلمات. 
و يقود عربته كل يوم يدور فيها حول العالم ليرى ما في قلوب الناسء و يرى أعمالهم 
من أجل محاسبتهم. خالق كل ما في السماء و ما في الأرض”". 

و بظهور الإله مردوخ. ظهرت بذلك مرحلة جديدة بين تعدّد الآلهة الطبيعية» 
وهي الثنيوية» التي كانت في مراحل تنشئتها. لا تنكر الثنيوية؛ في هذه المرحلة» الآلهة 


لشف المصدر نفسه؛ ص 48 -/ا90. 


ف 
ممسسسهمرر]| 


الأخرى و تعدّدهاء لكنّها تختار إلهآ سيّداً من 
بينها الإله الرئيسيء و يصبح الآلهة الآخرون 
ثانويين في مراتبهم و مهامهم السماوية 
والأرضية. وقد دامت هذه الصيغة الأولية 
للثنيوية بشخصية مردوخ البابلي وأشور 
الآ د تى توسعت و لنضصجت 
صسوري » حتى دوق 1 
الثنيوية بصيغتها الزردشتية. وهي الديانة 
التي امتزل فيها قوى تعدد الآلهة بقوتين: 
إله الخير» أهورا مازداء و إله الشرء أهرمان» 


مجتمعات الزراعة منذ دور تنشئتها مختلف 
مقوّمات المسرح. بمافي ذلك الأقنعة 
والرقص والغناء والخطاب. والملابس 
المختصة مع الألوان و الأشكال التي لها 
دلالات اجتماعية واضحة بالنسية إلى 
01 © 
جمهور 5 
الزراعي؛ وبخاصة الإغريقي» صيغا متقدمة 
من السمتين الأساسيتين للمسرح. التراجيدية 
والكوميدية» من خلال عرض التناقضص في 
تنظيم و إدارة المجتمع. 
تمثل شكل دلاللات القناع في هذه 
المسرحيات و الطقوس الدينية» بأرواح 


(4”) المصدر نفسهء ص 88 7 


(5*) ليبس. أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية» ص 774 


ا 


وإرادة الحيوان الذي تعرضه فى أشكالها. وإضافة إلى هذه المسرحيات الطقسية» 
فهناك مسرحيات التسلية و الاستمتاع. فإذا كانت الأولى ترضي الحاجة الرمزية» فإن 
الأخرى (مسرحيات الرقص و التسلية) ترضى الحاجة الاستطيقية. إذ تؤمّن الأولى 
سعادة الذات وراحتها و طمأنتها بإدامة الوجوة بينما تؤمّن الثانية استمتاع الذات 
بوجودها بعد أن وعت عبئثية الوجودء و قد تجاوزت مخيلتها هذه العبثية بابتكار أداة 
الاستمتاع. 


ما إن ظهرت الأيديولوجيات الإبراهيمية ومنها المسيحية» حتى منعت ظهور 
الشخصاك البرحة حيف اعبر تا شيطائية وذلك لسبيوم: آولك لآخ الكرميدية تظهر 
التناقض الاجتماعي بصيغ هزلية مضحكة. و لكن المجتمع هو من خلق الله لا يمكن 
أن يتضمن تناقضاً إلا بمؤامرة وإغراء شيطاني؛ و ثانياً» يتعين أن ينحصر المعيش 
بمساعدة عطاء الله» و ليس استمتاع الذات لذاتها. و هذا ما أكده الإسلام أيضاء بمنع 
مختلف صيغ أداة الاستمتاع» و اعتبر أن الوجود الدنيوي ليس أكثر من مرحلة قصيرة 
للنشل للعالم الأخروي. 


٠‏ الاستيطان و تطور الإنتاج 


كان ابتكار المحراث من بين أهم الابتكارات التي تحققت مع الإنتاج الزراعي. 
و قبل أن تبتكر تكنولوجية المحراث» ظهرت تكنولوجية ما اصطّلح عليها ب كلتشرية 
«البلطة المدرفلة» كأقدم شكل من صيغ اقتصاد الإنتاج العصر الحجري/ و بداية الإنتاج 
الزراعي؛ و التي هيّأت ظرف ابتكار المحراث””. و لولا ابتكار المحراث» لما كان من 
الممكن زراعة واسعة. و قدرة على تهيئة الطعام إلى جماعة متوسعة مستوطنة"”". 


ولم تبتكر صناعة الفخار إلا مع الإنتاج الزراعيء الذي أدى إلى الاستقرار 
والاستيطان. لذا كان الاستقرار شرطاً لكى يتمكن الفكر المستقر من أن يبتكر صناعة 
الفخار. لقد ألّفت كل من صناعة المحراث و من ثم الفخار تنشئة صناعة مركبة. و أدت 
بدورها هذه المبتكرات إلى تهيئة ظرف تربية الحيوان"". و كانت النساء اللواتى يعملن 
في الجّني أول من ابتكر زراعة البذرة. وقد رافق هذا الابتكار تربية تدجين الحيوانء 
(595) المصدر نقفسه؛ء ص 797. 


(790) المصدر تقسهء صن ”47. 
(8*) المصدر تفسية» ص 9/8 


ف 
ممسسسهمرا| 


و مرافق للإنسان", 


١‏ تطور الإنتاج 

غرف الحديد في الصين منذ 11 قرناً قبل عصرناء وفي مصر قبل 78 قرناً قبل 
عصرناء مع ذلك تطورت صناعة الحديد في عهد صناعة البرونز حيث ألف هذا المعدن 
الأخير أساس الإنتاج الصناعي للحضارات الكبرىء بما في ذلك المصرية و مختلف 
حضارات وادي الرافدين و غيرها من الحضارات البرونزية في سواحل البحر المتوسط. 
لم تؤلف صناعة أدوات البرونز قاعدة ظهور الحضارات الكبرى فحسبء بل هيات 
صناعة الحديد بدورها ظرف تأسيس الحضارة الديمقراطية الإغريقية و الفلسفة و تنشئة 
التنظير في العلوم التجريبية و الرياضية”. 

مع ذلك عرف الحديد كمادة و صناعة في أفريقياء حيث تضمنت أفراناً لصّهره. 
لم تتقبل بعض الشعوب الحديد باعتباره مادة معدنية صالحة للإنتاج فحسب» بل 
كذلك حملت هذه المادة صفات رمزية. فاعتبر البوذيون» الحديد و الحدادين متبوذين» 
لأن الحديد يسخر في صناعة السكاكين لذبح البقر. بينما منحت شعوب أخرى. 
ك5 #البوريات» المادة صفة مرموقة؛ و اعتّبر الحدادون كأنهم يميُون إلى الآلهة بقرابة, 
و أعفوا من الضرائبء كما منح الحداد في منغوليا مرتبة الفارس. 


(4؟) المصدر نفسه؛ ص *41-48. 
22 .(1948 رقطاعه8 مسومءط بمملممآ) بمماعاظ ون فعدعمم مك و18 ,عل 1اطت) جموومن 
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الفكر الجدر 
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ْ مل الاح 


الحضارة الكلاسيكية: 
الإغريقية الرومانية 


اا 
حسما 


١‏ - مقدمة: البحث فى مادة الظواهر 


عندما نتقدم نحو المجتمع الإغريقي» نجد أن هذا المجتمع أحدث نقلة ربما 
تكون الأهم في تاريخ تطور حضارة الإنسانء إذ اعتبر أن مصدر المعرفة هو البحث 
من قبل الفكر في مادة الظواهر. و بهذه الحركة تجاوز قادة الفكر الإغريقي» ضرورة 
ابتكار السحر و ابتكار الآلهة. فعطلوا ضرورة أنسوية الظواهرء و التي كان عن 
طريقها ‏ باستطاعتهم التعرف إليها و إلى كيفية تأملها. اعتمد الماديون من قادة الفكر في 
المجتمع الإغريقي المنطق: أي فحص التجربة في التعامل و التعزفه إلى الظواهر, كنا 
كان المثاليون الإغريق أول من سخر الرياضيات في وصف الظواهر. فابتكروا بهاتين 
الخطوتين؛ أهم قواعد التوصل إلى المعرفة الموضوعية'". 


إن أغلب الشعوب. أفراداً و جماعات» تسيخز صيغاً متعددة للتعبير عن هموم 
ماسي و إحباط و عجز إرضاء خصوصية سيكولوجية ذاتِها. 


لجنا في الفصل الثامو كيف ببخر فكر متجتيع الميد والسخرة بو فرضن 
إرادته على الظواهر» فتمكن بهذه الحركة من 3 تحقيق إرضاء مركب الحاجة؛ و الهيمنة 
على الكائنات الحية و الجامدة. و من ثم تمكن بسبب التقدم المعرفي أن يبتكر مجتمع 
الإنتاج الزراعي, و أديان الآلهة الطبيعية التي تعبّر كل منها عن إحدى الظواهر الطبيعية 
والاجتماعية» فأخضع إرادته لها. فأسس وابتكر مجتمع الإنتاج الزراعي و الدولة 
المركزية و العمارة الضخمة. و بناء المعابد و طقوس عبادة. 


وهكذا تمكنت حضارات الإنتاج الزراعي الكبرى» من أن تحقق تقدماً معرفياً 
في مختلف مجالات المعرفة» شملت الصناعة و الزراعة و التعدين والإدارة والعمارة 


)١(‏ فمثلاًء من غير المعادلات العلمية التي وضعت خلال القرنين الأخيرين» سيرجع المعيش المعاصر إلى 
عصر الظلمات و القرون الوسطىء و إلى ما قبلها من عصور السحر و ظلمات الأديان يمختلف صيغها. 


رحتنا 


م 
ممسسسهمرا| 


ل 
م ومقام سلطة الإمبراطورية وإدارتهاء و معيش الترف والبذخ. ففي كل من 
“حل تطور هذه الحضارات كان الإنسان يمنح صيغ قوى وهمية لإرادته؛ أو يُخضعها 


١ 
لهمية يبتكرها كالآلهة و التنانين و السعالي و الملائكة و الأرواح؛ وغيرها من‎ 
ثنان‎ 


لا كان يتطور فكر الإنسان العاقل منذ أن ظهرء إلى أن برز فكر برؤى جديدة 

7 أن السعي وراء المعرفة عليه أن يتجاوز انفلات الفكر في أوهام السحرء أو 
5 “أرق وهمية كالآلهة و يخضع إرادته لها . بل قرر أن مصدر المعرفة هو البحث في 
رار . لاايهم ما كان تصوره لتكوين المادة» المهم أنه أصبح. و لأول مرة يبحث 
الغريعي موضوعية موقفه من المادة. 


"مال 
نامل مع المادة 


لكل حالات التعامل مع مادة الظواهر و الأشياء القائمة في البيئة» لا بد من أن 
5 “2 لوعي بالقدر المناسب تعاملاٌ متوافقاً مع متطليات خصائص المادة؛ سواء | أكان 
لي ضمنياً أم واضحاً ضمن ضمن المعرفة التي يسخّرها الفكر و إلا عجز عن التعامل 


“يكلا الموتفين إن كان منارسة السحر أو التعيد ضمن القيدة بالدين والآلية 
.افق تحريك الدورة الإنتاجية» و التعامل المباشر مع المادة» كنقل الشجرة إلى 
“ل العسي إلى كرسي الذى يولق تعاملد لايد آن يكرن متؤافقا بالقدرالمناسب 
ماص المادة المتعامل معها. إنه تعامل مُقاد بوعي ضرورات منطق التعامل سواء 
“مل مع حجر أم خشب أم نقل ماء من موقع لآخر. وهو تعامل ينبني على 
1 سملية في حالة تطور. و التطور هنا هو سيرورة لوعي أجدى للخصائص المادة» 
7 حركة التعامل مع تطور هذا الوعي. و هنا مصدر حركة تطور قاعدة المعرفة 
مارة الإنسان. هذا ما جعل تطور المعرفة ضمن حركة الدورة الإنتاجية؛ يتطلب 
0 القوافق مع خخصائص المادة. و إلا أصبح إسرافاء و هو ما يتناقض مع الرزى 
'' لأنها تفترض مصدر المعرفة خارج قدرات الفكر. ولأنها تفترض المعرقة 
التعامل. مقترنة بأحد الآلهة: و لذا تهمل؛ أو لا تعي ضرورة منطق التعامل 
0 كه . ولذا فهي رؤى تتناقض مع التطور المعرفي» و تؤلف قوى ضد 


مه”؟ 


م 
ممسسسهمرا| 


لا يقتتصر وعي الإنسان بوجوده و بعالمه على هموم الدورة الإنتاجية. فهناك وعي 
آخر مواز لهذا الوعي» وهو وعي يلصب ضمن هموم الذات بماهية الوجود. و حيلما 
تؤمن الدورة الإنتاجية أدوات و قوت المعيش و إدامة البدن و راحته فإن الوعي الآخر 
يسائل ماهية الذات بين الأشياء و الظواهرء بل حيرة الوجود و زواله. 


تتضح من هذا الوصف العلاقة بين تطور المعرفة في التعامل مع المادة ضمن 
تفعيل الدورة الإنتاجية» و رؤى الوجود الآخر في المقابل» و هي رؤى تأملية» في هموم 
الذات» و في الوجود نفسه. 

حيث نجد أن ممارسة وظيفة السحر وعبادة الآلهة الطبيعية» موقفان للوجود 
منقسمان على ذاتهما (1(1600]0510105)!": و متفرعان بشكل متواز. فهناك منطق التعامل 
مع المادة» ضمن الدورة الإنتاجية, و من جهة أخرى. هموم الوعي بالوجود ذاته. متأملاً 
في المادة خارج التماس معها. فيؤلف تعاملاً فكرياً لا منطقياء ضمنياًء بما في ذلك في 
ممارسة السحر و عبادة الآلهة التى تؤنس الظواهر. لذا تؤلف هاتان الحالتان من الوجود. 
رؤى وجودية لا عقلانية ولا منطقية. 

لا تنحصر المعرفة الضمنية”" في أوهام السحر و الأديان. بل كذلك تؤلف مصدراً 
رئيسياً ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية؛ حيث تحصل تنشئتها كمعرفة ضمنية» ضمن 
سيرورة عملية» لحين أن تتكوّن و تصبح معرفة واضحة. 


ألْف دور الأنالوغ في تركيب اللغة وفي تطور المعرفة» وما تضمن من رؤى 
مجازية و الكناية» معرفة أولية تهيئ لمعرفة تتوضح مع تطور المعرفة» فتصبح أكثر 
وضوحا واستقرارا. عند ذاك» بقدر ما تكتسب من وضوح. يمكن عرضها للشك 
والنقد. إن أغلب صور إرضاء الحاجة الرمزية و الاستطيقية» تسخر معرفة ضمنية» 
بصيغها المتنوعة من الأنالوغيات. 


سنشاهد عند مواجهة الفكر الإغريقي» تقدماً معرفياً من نوع جديدء بل نقلة جذرية 
في تطور قدرات الفكر و الموقف من الظواهر. حيث نضج منحى الشك والمساءلة؛ 


(؟) ال لإسمامطء0: انفصال أشبه بتفرّع غصن بفرعين لا يلتقيان. 

(*) صاغ مصطلح المعرفة الضمنية (180«1608 18016) العالم و الفيلسوف الهنغاريء ميخائيل بولاني 
(زلزههاه5 اء8812): مواليد عام 1841: الذي علّم في برلين و مانشستر و أوكسفورد. أكد أهمية المعرفة الضمنية 
في مختلف صعد تقييم الفكر للأحداث. إن الكثير من المعرفة التي نكتسبها تكون ضمن تعامل بدائي غير واضح؛ 
بما فى ذلك النظريات و التكنولوجيات و ابتكار مصنعات أداة التعامل. 


ل 


ف 
ممسسسهمرا| 


بعد التطور المعرفي الهائل الذي حمققته الحضارات الكبرى. فحينما كان التعامل مع 
خصائص عاذة الظراهر ضين:ممارسة الستتر وغبافة الأدياتة» تاملا نهنا غير مياشر 
إما عن طريق واهمة قوى إرادة الذات التي تقود مادة الأشياء» كما في الحالة الأولى» أو 
واهمة اعتبار الآلهة تجسد مادة الظواهرء في الحالة الثانية. أصبح الفكرء يتعامل كموقف 
معرفي في هذه الحضارة؛ مع الظواهر باعتبارها مادة. و لذا تمكن من البحث في المادة 
مباشرة» من غير اللجوء إلى أوهام السحر و ابتكار الآلهة. حصلت هذه النقلة في موقعين 
في زمن متقارب: أولاء في الهند و ثانيًء في الجزر اليونانية. ظهر في الوقت نفسه موقف 
مشابه مهر طق (ع1165681) و إلحادي فى الفلسفة الطاوية (1801512) في الصين. 

لقد انبت سيرورة هذه النقلة و الموقف من الوجود المادي» على ثلاث حركات: 
أولا. تجاوز أنالوغية أنسوية (1260م:000م0عطام4)» أي تجاوز تشابه حركة الظواهر 
مع وعي الإنسان بسلوكية وجوده؛ ثانيًء وعت هذه المعرفة أنه لا يوجد في الوجود غير 
المادة» بهذا يتجاوز الفكر واهمة ابتكاره الأرواح و الآلهة؛ و ثالئاً؛ اعتبر أن البحث في 
غير المعرفة في المادة و خصائصهاء لا يؤلف إلا جهلاً و أوهاماً. 

كما أحدثت هذه النقلة المعرفية و الاجتماعية» التى تهيع الظرف فى قدرة اكتساب 
الحرفي الحرية المناسبة حيث أصبح باستطاعته أن يتجاوز مقامه الاجتماعي؛ إلى 
مقام الفنان المتشخصء في مختلف مجالات الإنتاج و رؤى الوجود. فظهرت العمارة 
الكلاسيكية والفنون و الفلسفة» بصيغها الواعية بذاتها» مع قدرات فكرية في تنظيم 
المعرفة بذاتها و لذاتها. 

لفت هذه الخطوات المعرفية» أسس تطور المبادئ العامة للمعرفة العلمية. 
واستطاع أن يحقق الفكر هذه الحركة المعرفية» بتجاوزه الفصل بين المعرفة التي تقود 
الدورة الإنتاجية» و علاقة الوعى بوجود الظواهر الطبيعية. 

إلا أن عقلانية هذه الرؤى المادية» أرعبت السلطة و العامة. فأحدثت ردة معرفية 
لم يكن في قدرة الموقف العقلانيء و الذي كان لم يزل في دور نشوثه. إدامة البحث في 
المعرفة. و لم يدم زخم هذه الحرية أكثر من قرن أو قرنين. لكن صداها استمر في آفاق 
المعرفة» التى كانت راكدة, بالرغم من أنها ظلت راكدة» لكنها متهيئة لنهضة حضارية مرة 
أخرى؛ و إن جاءت» بعد مرور أكثر من خمسة عشر قرتاء فى 9إحياء؟ (16919781) حرية 
الفكر في عصر النهضة. 
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*- المساءلة و الشك و الهرطقة 


كان أول ظهور المساءلة و الشك في العقيدة المعتمدة من قبل السلطة و أفراد 
المجتمع بعامته» بعض الأساطير التي ظهرت في الحضارات الكبرى. و تظهر الهرطقة 
مع نضج المساءلة» أو حينما تدعم هذه المساءلة بتنوع معيش المجتمع المديني 0012) 
(5061619 المتوسع و الكلتشريات المتعددة. أي تنوع الفئات و العقائد المختلطة 
و المتعايشة ضمن المجتمع نفسه» من حيث مأكلها و عملها وعقائدها و تجارتهاء 
وذلك عندما بدأ المجتمع يتقبل الحوار المتعدد الرؤى. فيتهيأ عند ذاك ظرف ظهور 
وتطور «الهرطقة»4 (لإوه,116). ألفت الهرطقة موقفاً معرفياً انبنى على الشك و المساءلةء 
شك في مختلف صيغ الإيمان بوجود الأرواح و مختلف صيغ الآلهة» سواء منها التي 
تمثل الظواهر أو الآلهة «الثنيوية» (570أء11650) التي ظهرت في الحقبة نفسها. 

فالهرطقة هي كلتشرية الشك في المعرفة القائمة» بما في ذلك العقائد الدينية» في 
صحة ادعاءاتها وضرورة طقوسهاء وأخلاقياتها. ويمتد الشك فيها إلى عدم الاعتقاد 
بوجود الأرواح والآلهة» بمختلف صيغها سواء منها الآلهة الطبيعية التي تمثل و تجّسد 
الظواهرء أو الأديان الثنيويةء حيث ابتكرت الآلهة خارج الظواهر. 

كما تُيكر الهرطقة الخلود و العالم الآخرء وغيرها من مبتكرات مخيّلة مؤسسة 
أديان المجتمع الزراعي. و بقدر ما باستطاعتها الشك في المعرفة القائمة» و ما تتضمن 
من إيمان وعقيدة» فإنها تؤلف للسبب نفسه. قاعدة التطور المعرفي. يهيئ الشك 
في المعرفة المعتمدة» ظرف تفعيل سيرورة تطور المعرفة. لقد ظهر منحى الشك في 
أساطير الحضارات الكبرى» وكانت ملحمة كلكامش من بين أروع أساطير الهرطقة» 
رؤيةٌ وشعراً و ملحمة. فقد نصحت صاحبة الحانة كلكامش أن يهدأ و يركد» و يستمتع 
بمعيش هذه الدنياء و ينسى السعي وراء الخلود. 


5 ابتكار معدن الحديد و ظهور الفلسفة المادية 

لقد حققت الحضارات الكبرى تقدما معرفياً في مختلف مجالات المعرفة: و تميزت 
الحضارة الأكدية و الهندية في مجال الرياضيات»؛ و الحضارة المصرية في الكيمياء. 

مع هذا التقدم الحضاريء و تطور و توسع الحضارات الكبرىء و امتداداً إلى 
التقدم المعرفي في مجال علم المعادن. استطاعت حضارات البحر المتوسط تطوير 
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تعدين الحديد و تعميمه؛ إضافة إلى النحاس و البرونز الذي انبنت عليه في السابق 
الحضارات الكبرى. و حينما استندت قاعدة الإنتاج في المرحلة الأولى من الحضارات 
الكبرى إلى معدن البرونز» استندت المرحلة اللاحقة إلى إنتاج الحديد, و التي ألفت 
قاعدة الحضارتين الإغريقية و الرومانية. 


الرؤى المادية و الإلحاد 


تفاعلت صناعة تعدين الحديد مع الرياضيات المستوردة من حضارات وادي 
الرافدين و مصر و الهند. فظهرت رؤى متعددة بمفهوم مادي و موقف موضوعي من 
الظواهر©). 

ظهرت الفلسفة المادية كحصيلة لهذا التطور المعرفى. و كان أول ظهورها بصيغة 
واضحة في الر ؤية المادية للفلسفة «الكارافاكية» (2علةبجدمدح) في الهندء ومن ثم في 
مادية الفلسفة الإغريقية. اختزلت رؤى هذه الفلسفات مقومات الظواهر بمادة: الماء 
والهواء والنار و التراب. فتكونت رؤى للوجود خارج السحر» وخارج ما تضمن من 
أرواح و قدرات الآلهة في أيديولوجية الأديان» إضافة إلى ابتكار الحوار الموضوعي 
والشك والمساءلة. فتوسع الحوار بين قادة الفكر نخارج المؤسسة الدينية ليكتسب» 
لأول مرة صفة الحوار الفلسفى. تضمن هذا الحوار» نقد مختلف مجالات الوعى 
بالوجود, فارتقى إلى المستوى «الإلحادي» (0دوتعط)4).ء بعد أن اختزل مقومات الرحود 
بالعناصر الأربعة التي أشرنا إليها. 

وفي حين تنحصر وظيفة الفكر الهرطقي في الشك و المساءلة في صلاحيات 
و صدقية النصوص الدينية و السحرء فإن وظيفة الإلحاد كما ظهرت» في حقبة زمنية 
بنحو ثمانية قرون قبل عهدنا في الهند و الصين و الإغريق» هي حصر المعرفة بمعرفة 
الظواهر كمادة. 

ومن هنا أصبح لمبدأ رؤى الإلحاد مصدر لقوى معرفية» تمتد مع البحث في 
خصائص المادة. لم يظهر الإلحاد إلا مع تقدم الفلسفة و العلوم. فالإلحاد هو موقف 
ترؤى الوجود و الععرقة: يمكن اختزاله بمبداين: أوَلد لا يوجد فكز غير فكر الإنسان؛ 
ثانياًء يتعين أن ينحصر البحث في المعرفة بخصائص مادة الظواهر الطبيعية فقطء 


2 .(1948 رككامه8 متسومع2 نمملدمآ) بورماعلئط ما لعمعممه2 بع17! ,عل انط مملعمنت 


>31 


الفكر الجدر 


4 


سواء الحيّة منها أو الجامدة. و بذلك تتجاوز هذه الرؤى مختلف صيغ العقائد الغيبية 
و الإيمانية التي ظهرت قبل ظهور الفكر المادي. 

قادت حركة الهرطقة و الإلحاد بصيغها الحوارية الفلسفية» إلى تطور المعرفة» 
سواء في مجال الإنتاج أو رؤى الوجود بعامته» وذلك باستقلال عن هيمنة المؤسسة 
الدينية» أولاً في المجتمع الإغريقي و من ثم إلى حد ما في المجتمع الروماني. و قد 
استمر التطور المعرفي» في بحث و حوارء باستقلال عن المؤسسة الدينية و السحر. 


5 مدرسة الكارفاكا 


يشار أحياناً إلى مدرسة الكارافاكا ب «لوكاياتا» (8]8:ز1.012). ظهرت هذه المدرسة 
فى مراحل متعددة؛ و فى بيئة لفكر شكوكى فى مرحلة ال «موريان» (54131029/812) فى 
القرن السادس من عهدنا. ثم أسس قريهاسياتي (1لهم5هط1/8) مدرسة الكارافاكاء قبل 
القرن (4) ق.ع.» كان ملحداً متحدياً للمنظمة الدينية» و منتقداً مختلف صيغ الديانات. 
لا يؤمن بوجود كيان الآلهة» أو الاعتقاد بوجود كيان إله خارج الظواهر و الذي ظهر 
بصيغة أهورا مازدا في الديانة الزردشتية. 


و بين فريهاسباتي أن طقوس الدين ما هي إلا حصيلة للجهل و شعوذة رجال 
دين ال «فيدا» (0)6/60*. و اعتبر أن نصوص القيدا هى تأليف رجال مشعوذين. و مليئة 
بالخرافات. لم يعتقد الكارافاكيون بإحياء الموتى أو بأن هناك حياة بعد الوفاة. 


يتألف الكون في رؤية هذه المدرسة من أربع مواد فقط. هي: الأرض. الماءء النار 
والهواء. و ظهر من هذه المواد الفكر والحياة. لذا رفضوا ازدواحية الوعى عن البدن» 
فركزوا دراساتهم و أبحاثهم على واقعية الوجود الدنيوي. ألفت هذه المدرسة و الرؤى 
التي جاءت بهاء موقفاً مشدداً ضد رجال الدين. و اتهمت البراهمة بأنهم» كغيرهم من 
رجال الأديان الأخرىء يروّجون المعتقد الديني بهدف تأمين قوت معيشهم فقط. 
كان هدف الرؤى الكارافاكية هو قدرة تهيئة معيش مريح و سعيل و ممئع و حياة 
عملية إنتاجية. إنها رؤى مادية و «هيدونية» (20)1160001501» و تعتير أن مسعى الخير 
(5) ال «فيداه؛ تعني المعرفة» ضمن الكتب الهندوسية الأربعة» وظيفتها أشبه بكتب الإبراهيميات المقدسة. 
ظهرت قبلها بعدة قرونء و تضمّنت البعض من السمات التأملية و الفلسفية في الوجود. 
(5) ال اهدونية» (دمونههلع]]): مبدأ المتعة في وعي الوجود. يفترض بأن اللذة و السعادة هما الخير الوحيد 
و الرئيسي في وعي الوجود. 
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الأول في الوجود هو السعادة و المتعة. فقالوا ليس هناك وجود للخلود؛ فجميع الناس 
زائلون» و لذا عليهم أن يسعوا إلى أن تكون الحياة الدنيوية سعيدة» مستمتعاً بها. 
فعلى الفرد أن يعمل بأقصى جهده و يستمتع بوجوده. إن الذين ينكرون متعة الحياة» 
يعيشون حياة» من أجل جنة مستقبلية غير أكيدة؛ مبنية على الخداع الذاتي. و سعت إلى 
تحقيق المتعة بصورة معتدلة» إنها صيغة أشبه ب «الأبيقورية» (521010568115102). فنبذات 
الكارافاكية النظام الطبقي المنغلق (5]6680/ز5 085]6). و اعتبر نظاماً اجتماعياً جائرء 
لا واقعيا و غير مقبول. 

إن الفلسفة الكارافاكية هي فلسفة ملحدة» وما لم يكن ملموساً في الوجود؛ فلا 
وجود له. بمعنى لا وجود للآلهة و الأرواح والشياطين وغيرها من الكيانات التي 
ابتكرها رجال الدين التي يروجون لها بين العامة. ولا يوجد عالم آخر غير عالمنا. 
بمعنى لا يوجد حياة بعد الموتء. و ليس هنالك وعي من غير بدن حي. وقد تساءلوا 
كيف يكن نهؤلاء الذي يجدوث البقرة آن يخبروا الفسهم شط من النحيوان؟ تقد امن 
الكارفاكيون بتساوي البشرء و الحرية و احترام المرأة. لأن كلاً من الذكور والإناث 
يمتلكون العاطفة» فلا يجوز تحديد حرية المرأة. 
7 المادية و الطاوية 

ظهرت رؤى الطاوية في الصين في الحقبة نفسها التي ظهرت فيها الرؤية المادية 
في مجتمع الإغريق و الكارافاكية في الهند. تنبني قاعدة النعن المادي في هذه الرؤى» 
على قاعدين: آولك لا يوجد ذكر مكر غير فكر الإنسان؛ و ثانياه يتعين أن يتتعضير 
البحث في خصائص المادة. 

و تؤكد الطاوية» أنه لا يوجد فكر في الكون غير عقل الإنسان المديّره إضافة إلى 
تلقائية حركة الظواهر الطبيعة و صيرورتها. 

وحينما حددت فلسفة الإلحاد الكارافاكية و الإغريقية بمعرفة أربعة عناصره 
جاءت الطاوية لتؤكد تعطيل واهمة وجود الإله من الفكر و الوجود. لذا عرضت رؤية 
تلقائية لحركة الظواهر. كما تنكر الخضوع لأوهام وجود كيانات من صميم ابتكار 
الإنسان؛ متمثلة بالأرواح في ممارسة سحرء و ابتكار الآلهة في الأديان. و تعتبرهما 
أنهما ليستا أكثر من أوهام في مرحلة من تاريخ تطور الفكر. 
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4 النهج العلمي مقابل الديني 


ربما تصوير أفضل للعلم هو أنه سيرورة اكتشاف و إنشاء و تنظيم للمعرفة". 
وهو ليس مجرد اكتشاف لحقيقة سابقة الوجودء بل الأهم أنه ابتكار لرؤى جديدة 
للظواهر. والعلم ليس مجرد مساءلة وشكء لكنه يبدأ بهماء ويتعيّن أن يصل إلى 
رؤى منظمة:» تنتظم فيها التجربة الواقعية مع الظاهرة المعيّنة. كما أن القوانين العلمية 
ليست قائمة مسبقاًء و لها وجود مستقل بذاتها. و إنما القوانين العلمية لم تكن موجودة 
قبل أن يقدم رجل علم على صوغها. و القوانين و الأفكار العلمية على حد سواءء هي 
عبارة عن ابتكار تنظيم لرؤى العقل البشري» حيث تنظم حركة و علاقات خصائص 
الظواهر الطبيعية التي تظهر أمام التجربة الفجّة. و تنظّم من قبل المعرفة؛ بصور و برؤى 
يمكن استخدامها في التعامل مع الظواهر الطبيعية» و بصيغ أفضل من تلك القائمة 
والمعتمدة. ولأنها صور لرؤى مبتكرة لواقع في الوجود. فإنها معرّضة لسيرورة 
لا تنتهي من تصحيح و توسيع و تعديل و تجاوز وإنضاج. بمعنى. أن القوانين العلمية 
هي رؤى تسعى أن تكون واضحة لوصف خصائص المادةء بقدر ما تمكنت المعرفة 
في مرحلة ما من تطورهاء و قدرة التعرف إلى واقعية هذه الخصائص و وصفها. لذا 
فإن المعرفة العلمية» لا يمكن أن تكون في بحث خارج التجربة» أو مستمدة من عقل 
شبحي لأحد الآلهة. يقدّمها في ظرف معين إلى الإنسان, و يعبر عنها بالإلهام و الوحي 
الإلهي. فنهج البحث العلمي هو المساءلة و الشك في المعرفة القائمة» و من ثم ابتكار 
فرضية جديدة لمعرفة جديدة. فيعرضها للتجربة» و بقدر ما تنجح التجربة و تنظم برؤى 
عامة» تتقدم المعرفة. فتستبدل صياغة الرؤى السابقة» و تسخر الرؤى الجديدة في 
تجاوب مع التجربة. و صورة واقعية لهذه السيرورة» هو توسيع نظرية نيوتن للجاذبية 
من قبل أينشتاين. 


بينما نهج المرجعية الدينية هو تعطيل المساءلة و التجربة» و إخضاع المعرفة التي 
تقود المجتمع إلى معرفة مصدرها كيانات تقود المجتمع من خارجه. و غالبا ما تكون 
مرجعية معرفية خارج واقع الوجود. مخفية عن قدرة الجمهور على التوصل إليهاء أو 
مساءلتها والشك فيهاء تصوغها كيانات وهمية مفترضة. خارج القدرة على دحضهاء 
لأنها معرفة مصدرها كيانات مقدسة. و المقدس بالتعريف هو ذلك الكيان الذي لا يجوز 
مساءلته أو الشك فيه. 


48 رمسيس عوضء. ملحدون محدثون و معاصرون (بيروت: مؤسسة الانتشار العربي» 1949/8): ص 1794 . 
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لذا يتقبل الجمهور هذه المعرفة من غير مساءلة. و غالباً ما يرجع هذا التقبل من 
غير مساءلة إلى نوع تربية الالتزام في دور الطفولة؛ الذي ينبني على تقبل المعرفة من 
الأبوين» و التربية بعامتهاء من غير حق المساءلة» و الخضوع لها. فينمو فكر يصعب 
عليه تَقَبّل البداتل في إدارة المعيش و المعرفة. فتلتزم سيكولوجية الذات منذ الطفولة 
ومن ثم في دور الصباء و مدى الحياة بنكران حق ذاتها في المساءلة و الشك. إنها 
تربية هدفها توطيد السلطة الأبوية و الذكورية» و تبعاً السلطة المركزية التي تهيمن على 
إدارة المجتمع. فتحتكر المعرفة من قبل فئة في المجتمع» و تنكر حق الآخر و العامة 
المساهمة فيها؛ فتصيح في واقعها قيادة تقود فكر المجتمع من قبل أقلية» نيابة عن أشباح 
وهمية. يعيش عامة الناس في كسل فكري دائم؛ حيث يتقبلون المعرفة التي تلقنوها من 
غير مساءلة» سوى الخضوع و التوسل لوكلاء كيانات شبحية. 


8 علماء الإغريق 


في تباين كلي مع الغيبيات التي أشرنا إليهاء و نظرة سريعة على العلماء و العلوم 
الإغريقية» نجد أنهم استطاعوا في حقبة زمنية قصيرة أن يعالجوا الكثير من خصائص 
الظواهر الطبيعية من موقف موضوعي مادي. نشير إلى البعض من أهمهم: «إمبيدوقليس» 
(وع1ءهلءمدم8) الذي اهتم بدراسة سرعة الضوءء كما بين أن الكون مؤلف من أربعة 
عناصر: النار والأرض والهواء والماء. وجاء ١بارمتيدس»‏ (20601065ة6) برؤى 
كروية الأرضء و بيّن «فيلولوس القيثاغوري» (05ا11012ط5): أن الأرض ليست مركز 
الكون» واعتبر النار العنصر الأساسي في الوجود» وما يقود الأرض هو التناقض بين 
المحدد و اللا محدد. و بيّن لوقيبوس أن النجوم نشأت من الاحتراق» و قال ادمقريطس» 
(5ن6زء520ه12) بأن المجرّة هي عبارة عن نجوم لا تحصىء و جاء بنظرية جزيئات المادة 
و اصطاح عليها ب «الذرة»» و قال ما الفكر إلا إحساسات الدماغ. و ليس هناك خلود 
للإنسان. وقد بين «(أناكساغوراس» (13::380185نش) أن في القمر جبالآ وأن الشمس 
هي جرم ملتهب, و الشمس و القمر هما دائريًا الشكل» ويستمد القمر ضوءه من 
الشمسء و كسوف الشمس هو عبارة عن حجب القمر لضيائها. و قال (أناكسيميئيس» 
(26065أء:قهث) بأن كل شيء مركب من الهواء؛ و أن النار هي مادة الشمس و الأرض 
والقمر©. 


)م مصطفى غالب و خليل شرف الدينء في سبيل موسوعة فلسفية؛ 5ج (بيروت: دار الهلال» [د. ت.]). 
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ونظّر الهير قليطس) (قلطذاء21»3) بأن كل شىء هو فى حالة حركة» و تحصل 
الحركة بسبب التضادء المتمثلة بالنهار و الليل و الولادة و الزوال. و نظَّر #زينو الإيلي؛؛ 
عن مبادئ الجدلية (5هنات10116). و إشكالية «الحيّر» (©5030) و الزمن و الحركة. و أهم 
ما قال «إبيفطيتس؟ (10]6605م58): بأنه لا يوجد قوى خارج إرادتناء و أن ما نحمل من 
عقلانية هي الآلة داخلناء فرفض وجود أي قوى خارج المنطق. و قال إذا كان هنالك إله 
يقود الكونء فعليئا أن نقود حياتنا. 


ثم جاء «أبيقور؟ (5نهناء1م8): و رأى الوجود ضمن موقف عقلاني» فنظر في 
مفهوم الذرة» و ساءل واقع عبثية الوجوده و قال يتعين أن نوجه سلوكياتنا الدنيوية إلى 
المتعة. و يتعين أن تُحقق هذه المتعة ضمن سلوكيات عقلانية معتدلة» فتضمنت هبدأ 
«الهيدونية» (2)1160001555 و هي المتعة بالوجود”". إن عجز الوعي بعبئية الوجود. 
و ابتكار أوهام لوجود خارج الوجود الدنيويء ما هو إلا واهمة تنبني على سيكولوجية 
مرهبة من وجودهاء و عاجزة عن توافق مع متطلبات واقع الوجود. فشبكة الكلتشريات 
التي لا تتمتع بوجودهاء و تعجز عن تجاوز هموم النفعية و الرمزية» و لا تمارس اللعب» 
المتمثل بالرقص و الغناء و الرسم و النحت و التمثيل و الرياضة البدنية و الطعام 
والشراب اللذيذء هي موقف وجودي يعبر عن سيكولوجية مريضة. لذا أنكرت 
الأبيقورية أي قوى فوقية» تروّج لرؤى وجودية تستند إلى التقشف و ججلد الذات» متمثلة 
بطقوس العبادة و التنسك. دامت الرؤى الأبيقورية في المجتمع الإغريقي و الروماني 
مدة خمسة قرون» حتى هيمنت المسيحية على أوروبا. 

لقد ظهر مفهوم النسبية في الفلسفة الإغريقية» و تداخل هذا الموقف مع الموقف 
الشكوكيء. وكان مؤسسه الفيلسوف إبيقطيتس (116635م8). ومن بين مأ جاء في 

١‏ إن البحث الوحيد الذي يتضمن قيمة» يكمن في معرفة ما هو ضمن قدرتنا أو 
عجزها. / 

إن قدراتنا هي الإرادة التي نتمتع بهاء فإذا أخضعناها لغيرهاء نكون قد ارتضينا 

“- إن عقل الإنسان هو تلك القوى التى تكمن فى ذاته. وهو الذي يعى عند ذاك 
عبثية الاعتماد على أي قوة غير ذاته. ْ ١‏ ْ 


(9) رفضت الإبراهيمية بصيغتها المبحية المبدأ الأيقرري. 


وا 


م 
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؛ - يسعى الفرد أن يتفهم واقعية ظرف وجوده فيقدم؛ كذات على ابتكار رؤى 
تتوافق مع واقعية خصائص مادية الأشياءء فعليه أن يتقبل هذا التفهم. 

بهذه الرؤية الشكوكية» منح إبيقطيتس الفرد الحق في الشك في أي شيء يواجهه. 
و لذا له الحق في بناء دوره في تحقيق هذه المواجهة. 

وما الحقيقة عنده إلا الرؤى التي تحققها الذات» لذا يؤلف كل فرد نظاماً قائماً 
بنفسه. لذا تفترض الشكوكية؛ أن الحقيقة نسبية. كما اعتمدت الفلسفة السفسطائية. 
و من بين قادتها بروتاغوراس (201280125) 490-53١‏ ق.ع””ل الذي قال إن الؤنسان 
قياس كل شيء. و إن المادة في اندفاق (1:00) دائم. و قال إنه لا يمكن له أن يعرف إن 
كانت الآلهة موجودة أم غير موجودة» و إن وجدت فما هو شكل كيانها. 

تؤلف في الواقع. الشكوكية و المساءلة أساس أي معرفة و بدايتهاء وتطور 
المعرفة» في أي زمان و مكانء و لذا فهى النقيضء. بامتياز (112206عع<236). للإيمان. 
وهنا مصدر أهمية الشك و المساءلة» و ظهورها فى فكر حضارة الإنسان. ابتداءً بصيغتها 
الفلسفية ضمن الفلسفة الإغريقية. 

من جهة أخرىء لا شك في أن النسبية التي ظهرت مع الأنثربولوجية الحديثة» 
الكلتشريات؛ فتمنح لكل منها اهتماماً مناسباً و تتعاطف مع همومهاء وبخاصة البدائية 
منها التي لا تمتلك الثقافة و المعرفة التي تمكنها الدفاع عن نفسهاء أو أن تعلن عنها. 


لقد انبنى هذا الموقف الإنسانيء والمتعاطف مع كلتشريات المجتمع البدائي» 
على الإيمان بضرورة منح مجتمع هذه الكلتشريات البدائية: موقعاً مناسباً باعتبارهم 
كغيرهم من بين أفراد البشرء مهما ارتقى الآخرون و حققوا تطوراً في حضارة الإنسان. 
٠‏ الشك في فلسفة بيرو 

لقد تطور منحى الشك بموقف الفيلسوف الإغريقى بِيرّو (ومعطنزط) 87 ١1٠١‏ 
ق. ع.)» الذي تأثر بمعلمه ديمقريطس. وهو الذي طوّر مفهوم الشك ليتصف بما 
يصطلح عليه بالشكوكية (1سأء0امءع51). تنكر هذه الرؤى قدرة التعرف إلى الحقيقة. 
سافر إلى الهند و التقى هناك بحركة «15]5تام00[/32050». الذين يمارسون معيش 

)1١(‏ ق.ع. قبل عهدناء بدلاً من قبل المسيح. 
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التقشف والعزلة» فامتثل بهم في أواخر حياته. أسس الفلسفة التي اصطّلح عليها 
بال «بيرٌوية» (0ونههطسررم) التي تشك في قدرة المعرفة» فتشكك في عقائد المجتمع. 
المهم هنا قوله المشهور بأنه «يمكن أن يجابه أي عقيدة بعقيدة مضادة لها». لذا نظّر 
في أنه يتعين علينا أن نتوقف عن الأحكام القطعية. حتى منها تلك ال لها«ةيهام» 
«ءلأعهتواف. وهو الموقف المُهدئ المريح لسيكولوجية الذات. وهو في واقعه نوع 
من الخداع الذاتي7". 


١‏ تعدد المرجعيات المعرفية و الاختصاص 


كنا أشرنا إلى أن حرية التشخص هيأت الظرف المناسب لتعدد المرجعيات 
ضمن شبكة الكلتشريات. وعند ظهور التخصص في مختلف العلوم و أدوار الإنتاج» 
أضيف ظرف آخر إلى تعدد هذه المرجعيات. فتعددت المرجعيات لتواجه متطليات 
الاختصاصات المستحدثة» و ذلك لتبتكر كلتشريات جديدة كالمهن و التى تتضمن: 
اللغة و دلالاات المفاهيم و المصطلحات و سلوكيات الأفراد. كما تتضمن ضوابط تنظم 
أداءَ مناسباً للفعل المعيّنء مع قيادة تحريك هذه الاختصاصات فيما بينها. كما تُحَمَق 
تنظيم علاقات هذه الكلتشريات ضمن الإنتاج» و متطلبات الكلتشريات اللأخرى خارج 
الإنتاج ضمن المجتمع بعامته. و كلما تفردت هذه المرجعيات و نخصصتء. أصبحت 
تؤلف كلتشريات لعالم فكري و ممارسات تتحقق بمعزل عن اللغة الطبيعية للمجتمع. 
فظهرت لغة الاختصاص و توسعت مع تعدد و توسع الكلتشريات التي أخذت تصبح 
شبه مستقلة ضمن شبكة الكلتشريات بعامتها. و تتمثل هذه باللغات المتخصصة 
و المتعددة لمختلف مراحل الدورة الإنتاجية. و تتعدد الكلتشريات التي يسخرها أفراد 
المهنة المتخصصة متمثلة بلغة المهن المتخصصة كالطبء. و العمارة» و القضاءء. و قيادة 
العربات» و المزارعين» و التجارء و الفنانين» و غيرهم من المختصّين. فتقوم كل من هذه 
الكلتشريات بوظيفة قيادة سلوكية أفرادهاء و تهيئة القيم و دلالات اللغة التي تسخرها 
ضمن اختصاصهاء و في حوارها مع مختلف فئات المتلقين و طبقاتهم. 


و ظهر المؤرخ «هيرودوتس» (11670008615): الذي عاش خلال القرن (05) ق. ع.» 
والذي يعتبره معظم كتاب تاريخ الأنترويولوجيا أوّل باحث في التاريخ» الذي جمع 
)0011 مجر أحياناً مصطلح «1)0اأطومسيطعمص[». و الذي يُترجم تهدئة الذات أو الفكر و البدن. و كان هذا 


المصطلح قد استّعيِلَ من قِبّل الأبيقوريين و الرواقيين (5:0165)» حيث سخروا كذلك مصطلح «هءطادمه» لتأكيد 
هدف الحياة و صيغ تحقيق السعادة و المتعة. 
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معلومات وصفية دقيقة عن عدد كبير من الشعوب غير الأوروبية» حيث تناول تقاليدهم 
وعاداتهم وملامحهم البدنية وأصولهم السلالية9", حرص هيرودتس في كتاب 
التواريخ (5ء2151671 +:171) على تقديم كل ما يستحق التسجيل عن التاريخ الإنساني 
بما في ذلك العصر الذي عاش فيه. دوّن معلومات عن نحو خمسين شعباً من خلال 
رحلاته وقراءاته. إضافة إلى وصف دقيق للحرب التي دارت بين الفرس و الإغريق 
إيَان القرن السادس ق. ع.. كتب عن مصرهء و هو الذي جاء بالعبارة الشهيرة القائلة إن 
«مصر هبة النيل»» و بهذا ربط البيئة بالتقدّم الحضاري”7©. ووصف الكهنة في مصر 
بأنهم يحلقون شعورهم؛ بينما في المناطق الأخرى يطلقون شعورهم. و يحلق أقارب 
المصاب رؤوسهم أثناء الحداد. و لكنّ المصريين» إذا تعرضوا لمحنة الموت. يطلقون 
شعر الرأس و اللحية. و يترك عامة الناس أعضاء التناسل على طبيعتهاء أمّا المصريون» 
ومن اقتدى بهم فيمارسون الختان”*"2. و ذكر أنْ الإغريق أخذوا عن الليبيين الثياب» 
والغناء, و العربات. 


وبوصفه لكلتشريات الشعوب التي كان قد دون مظاهر حياتهاء و أنظمتها 
الاجتماعية» فيكون بذلك قد وضع أسس المنهج الإثنوغرافي المتعارف عليه في الوقت 
الحاضر", 
© الطبيب أبقراط 
الممارسة. فنقل العلاج من ممارسة سحرية/ دينية» كإبعاد الأرواح الشريرة عن طريق 
السحر أو التوسل إلى الآلهة» بمختلف صيغهم و تجمعاتهم و أساطيرهم؛ إلى ممارسة 
تنبني على التجربة و المعرفة. و طلب العزوف عن الصلاة» و اعتبر أن لجميع الأمراض 
عللاً طبية؛ و يتين أن تحضي الندالحة فى الأدوية: و فى غزاولة الرياضة: و آزاد أن 
يؤمّن كرامة الممارسين لحرفة/ مهنة الطب و إنسانيتهم؛ فوضع لهم القسّم. اعتّمد هذا 
القبَّ من قبل الحضارات اللاحقة» إضافة إلى الإغريقية» بما في ذلك أطباء المجتمع 
العباسي؟ و بينهم حنين بن إسحاقء و عيسى بن يحيىء و الرازيء» وابن نفيسء و ابن 
(؟1) حسين فهيمء قصّة الأنئرويولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسانء عالم المعرفة؛ 48 (الكويت: 
المجلس الوطتي للثقافة والفنون والآداب ))١84857‏ ص .5١‏ 
(17) المصدر تقفسهء ص 4١‏ -47. 


فاق المصدر نفسه؛ ص 47. 
إللق المصدر نفسهء ص 86. 


ا 


ف 
ممسسسهمرر]| 


سيناء و «ابن زهر» (476820315)) و غيرهم. و من ثم اعتمدت أوروبا في عصر النهضة 
القَسَمِ نفسه. و لا يزال قسّم أبقراط المعتمد يقود أخلاقيات ممارسة الطب9". أرشد 
أبقراط المريض إلى ضرورة الاعتماد الكلي على العلاج الطبي» و العزوف عن الاستعانة 
بالصلاة و الدعاء» فيقول: «إنّ للأمراض جميعها عللاً طبيعية» بما في ذلك الصّرّع نفسه 
الذي يفسره الناس بأنه تَقَمّص الشيطان جسم المريض». 

يتضمن القسم: «أقسم... أشهد جميعاً عل أن أوفي بهذا القسم بقدر مأ تتسع له 
قدرتي و حكمتي» و سوف أستخدم العلاج لأساعد المرضى حسب مقدرتي و حكمتي؛ 
وإذا دخلت بيت إنسان أَيْاً كان» فسأدخله لمساعدة المرضى؛ و سأمتنع عن كل إساءة 
مقصودة أو أذىّ متعمداء فلن أفشى أسرار المريضء و سأعدها أسراراً مقدسة». كما 
امد قراط قى معالجته نظافاً اقيقاً فى الخلية: ومواؤلة الرياقة البديّة افر مع 
اعتما على الأدوزة و العقاقير 29, ١‏ 


مريضة مكبّلة بهدف إبعاد الشيطان عنها أبقراط 


١‏ - ظهور الفلسفة المثالية 

قبل أن نتقدم في بحث الرؤى المثالية» يتعين أن يكون لنا وقفة و أن نسأل: لماذا 
حصل تعثر في تطور التنظير و الفلسفة المادية» حيث ظهرت المثالية بالرغم من ظهور 
فلاسفة عباقرة قادوا الفلسفة و التنظير» متمثلة بالفلسفة المادية الإغريقية» و العلوم التي 


)0013 و لم يزل الكثير من الأطباء الممارسين يلتجئون إلى السحر كالصلاة و الدعاء للآلهة في مختلف أرجاء 
العالم. 


(10) مصطفى غالبء أبقراط. في سبيل موسوعة فلسفية؛ ١6‏ (بيروت: دار الهلال» .)١1945‏ 


لش 


| 
مسا| 


رافقتهاء و التطور الصناعي في المجالات المتعددة التي حققتها الحضارات الزراعية 
الكبرى. 


لا شك في أن هناك أسباباً كثيرة» أشير إلى ثلاثة منها: 


)١(‏ عدم قدرة السلطة الإدارية والدينية» على استيعاب تقبل المعرفة الجديدة» 
و تكييف هوية الذات مع متطلبات النقلة المعرفية التي حصلت في القرون 5-4 ق.ع.؛ 
في العلوم الإغريقية و الهندية» و ما ابتكرت من تكنولوجيات و مصنعات جديدة غيّرت 
مواقع أفراد المجتمع وأدوارهم ضمن الدورة الإنتاجية» ذلك في تفعيلها وإدارتها. 
إن تغيّر موقع الأفراد ضمن الدورة الإنتاجية» سيؤدي إلى تغيّر في صيغ معيش أفراد 
المجتمع» و بينهم من سيكون منتفعاً من هذه التغيرات» أو متضرراً منها. كما أن هنالك 
الكثيرين ممن لا يرغبون التغيير» سواء أكانوا منتفعين أم متضررين؛ ذلك بسبب كسل 
قدرات التفكر. 


(7) جاءت الرؤى المادية في تناقض جذري مع رؤى السحر و الدين» و التي هي 
في تناقض مع مصلحة مؤسسة السحرة و رجال مؤسسة السلطة و الدين. و اعتُبر في 
هذه الحضارات» أن رئيس السلطة هو ممثل الآلهة» أو عمومية قوى الكيان المقدس 
على الأرضء و لذا فإن مصدر قدسيته. بمختلف الصيغ و التسميات التي يظهر فيهاء 
هو تعطل الرؤى المادية هذه الواهمة. ذلك لأن عليه أن يوفق بين منطق سلوكياته التي 
تفترضها خصائص المادة» وفي المقابل» رؤى الوجود والصور التي تبتكرها الذات 
لتعامل مناسب مع قوى متطلبات حركة الظواهر. 


فالحرية هنا تتمثل بمعرفة خصائص المادة و توافق التعامل معها2". بينما في 
ممارسة السحر و العقيدة الدينية» تنطلق قدرات ابتكار الأوهام» و تبتكر رؤى تتوافق مع 
هموم الهوية و طمأنتهاء هموم و مآسي إدامة الوجود. من المرض و الزوال و التعرض 
للكوارث الطبيعية؛ و المحددات التي يفرضها التعامل مع مادة الظواهر. لذا نجد ضمن 
الرؤى و العقيدة المثالية» سواء منها الفلسفية أو الدينية أو السحرء أن هوية الفرد تنفصم» 
من جهة الإيمان بقوى خارج خصائص المادة» كقوى السحر و الآلهة الطبيعية كما هي 
في المخيّلة. فالقوى في المخيّلة خارج التعامل مع المادية» يمكن إخضاعهاء ضمن 
المخيّلة» لرغبيات هموم الذات عن طريق المؤسسة الدينية والعبادة وججلد الذات. 


(14) لقد وضع التنظير الماركسي هذا المفهوم للحرية. 
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و فقط حينما يجابه الحرفيّ المادة» عند ذاك تواجه الذات ضرورات منطق التعامل مع 
خصائص المادة» فتبتكر من موقع و رؤى عقلانية صيغاً تتوافق بالقدر المناسب مع هذه 
الخصائصء و إلا فسد التعامل. لأن في واقع التعامل مع المادة و في مجابهة ملموسة مع 
خصائص المادة» تجد الذات أنه لا بد من أن توافق سيرورة التعامل مع ما تفرضه هذه 
الخصائص من تعامل يتوافق مع منطق متطلبات التعامل مع المادة. و إلا فسد التعامل» 
وتوقف أو أصبح هدراً للطاقة. 


(*) أدت الحروب و المغامرات اللا مسؤولة التي قادها قادة الحضارات الكبرى» 
و الغزوات التي حفزها طموح هؤلاء القادة من ملوك و أباطرة و منظمات دينية و طمعهم؛ء 
إلى تسبيب المآسي و التدمير و المجاعات و السبي لأغلب الناس. و لم يجد عامة الناس 
ملجأً سهل المنال» لكي يؤمنوا لأنفسهم الحماية خارج هذه المحنة؛ غير الاحتماء بقوى 
السحر و العقيدة الدينية» و ما يتضمّنا من طقوس و أوهام مخدرة لسيكولوجية الذات. 
و لا فرق بين نوع رسالة الدين» فالمهم أن هناك قوى خارج الظواهر التي تتخصص في 
معالجة خصوصية هموم البشر و ترعاهاء لا كمجموعات فحسب. بل كذلك. وهو 
الأهم بالنسبة إلى المؤمنء اهتمام الآلهة بخصوصية همومه الذاتية» و مآسيه في المعيش 
و سيكولوجية الذات. المهم في هذه الرؤى أن هناك قوى كونية لا مادية» إلهاًء بأي 
صيغة كانت» يمكن قيادته من قبل الفرد في عالمه الدنيوي المأساويء عن طريق العبادة» 
ليقوم بتغبير حركة الظواهر و أحداث العلاقات الاجتماعية لتتوافق مع هموم الذات. 
لا يهم سواء أن يحصل هذا التوافق بسبب عامل المصادفة أو لا يحصل. المهمء أن 
يؤمن هذا الاعتقاد راحة سيكولوجية الذات» و طمأنتها بأنها تمتلك قدرة تحريك هذه 
القوى الكونية» الإله المعين» عن طريق التوسل و الصلاة و الإغراء و الهداياء فيقُدم على 
تحريك الظواهر الطبيعية و الاجتماعية لتتوافق مع مصلحة الذات و رغبتها. كما يحقق 
الحماية الخاصة لخصوصية هموم الذات. إنها علاقة خاصة: بين خصوصية الذات 
و خصوصية الإله. 

(؟) في موازاة تطور الرؤية المادية» و ما تضمنت من الشك و المساءلة و الهرطقة 
و الإلحادء تكونت رؤى فلسفية كذلك؛ حيث ظهرت الرؤى المثالية التي تضمنت رؤى 
لل «عميميات» (7510655315]). فسخرت لغة الرياضيات*"» لأنها أرقام مجردة. فظهرت 


(19) لا تظهر الفلسفة في المعرفة ما لم تكن لها قاعدة منظومات في المساءلة للمعرفة القائمة. فتأسست 
المدارس التي تعلّم و تمارس الرياضيات؛ فكتب على مدخل الأكاديمية الأفلاطونية مثلاً: «لا يدخل هنا من - 
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بصيغتها الواضحة و الناضجة: أولاً في الفيثاغورية» ومن ثم في فلسفة أفلاطون» 
وامتدت لتؤلف صيغاً متعددة من المثاليات» والتى بدورها ألفت قواعد ظهور 
الإبراهيمية بصيغتها الأوروبية» المسيحية. 


١“‏ المثالية الفيئاغورية» و أهميتها 


إن أهمية رؤى «فيئاغررس» (29218380625), هي تأكيد العلاقة بين الرياضيات 
و العالم الماديء الذي تَمثّل بالعلاقة بين النسب الحسابية و متوالية النوتات. حيث تقاس 
هذه النسب بطول الوترء فى الآلة الموسيقية الوترية. قاد هذا إلى الاعتقاد بأن الرياضيات 
مفتاح تفهّم الواقع؛ و اعتبروا أن الأرقام جوهر الواقع» الذي تمثله. فريطوا بهذه الحركة 
التأملية بين الفلسفة كأداة مساءلة و شك و تجربة مع رؤى غيبية أشبه بالأديان. بينما في 
واقعها هي أرقام مجردة من الواقع» و من غير ضرورة التوافق معهاء تعتير الفيتاغورية 
والأفلاطونية من أهم الصيغ الفلسفية للمثالية. 


وقد بيّن الفيثاغوريون بأن أعلى صيغة من تطهير الروح هي التأمل المجرد 
وليس التوسل بالإله و العبادة و جلد الذات. فالفيلسوف عندهم هو الذي يقود العلم 
و الرياضيات (842]0850811188). و اعتبروا الرياضيات أعلى صيغة من التأمل. 


كما امتنع الفيناغوريون عن أكل اللحومء والسمك؛ بسبب رؤى تقمص أبدان 
الحيوانات» وهو انتقال الأرواح إلى أبدان الحيوانات. كما كانوا لا يأكلون الفاصوليا”", 
باعتبار أن أصل الحياة كحبة الفاصولياء لذا فإنها تحمل نوعاً من الروح. واعتقدوا أن 
الإنسان و الفاصوليا خلا من المادة نفسها. و وعظوا بالإمساك عن العملية الجنسية أثناء 
فصل الصيفء و اعتبروا فصل الشتاء هو الوقت المناسب للتجامع الجنسي. 


وشددوا على تجنب مختلف صيغ الاستمتاع البدني» الذي هو في تناقض مع 
الأبيقورية» بسبب اعتقادهم بأنها تفسد صفاء الروح. لذا يؤلف الإله الأوحد الكيان 
لايعرف الرياضيات». (وع قمع ةم #امصطا أمد 5عمل مطبه عرعط ععامع عمه 0ن إع.])» و حينما ظهرت الرياضيات 


فى المحضارة الإسلاميةء كان موقف القادة الرياضيين مشابهاً. 
وفي حديث مع رشيد الخيّونء بِيّن بأنه قيل: كان مكتوباً على ياب مدرسة بحران ما معناه: (مَنّ لا يعرف 


الرياضيات لا يدخل علينا". 
لقد جاءت هذه الكتابة؛ أو الشعار المعرفي» دلالة واضحة على ظهور العقلانية في بيئة الدارسين و علماء 
الحضارة الإسلامية. 


)7١(‏ ستفهم هذا الموقف اللا عقلاني» حينما نلاحظ أن بعض الفئات الإبراهيمية لا تأكل لحم الخنزير و الأرنب. 
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الصالح. بينما تمثل المادة كيان الشر. جاءت هذه الرؤى ترجمة و تأويلاً لرؤى الديانة 
الزردشتية أو في توافق معهاء و التي كانت قد ظهرت و هيمنت على بلاد الفرس. 

ومن بين أهم المؤثرات التي أحدثتها الفيئاغورية هي: 

سببت الفيثاغورية تأثيراً مهماً في تطور العلوم العددية (/إ060108تنال!): و التي لم 
يزل لها تأثير في تطور الفكر الغيبي؛ باعتبار أن بعض الأرقام المقدسة: أو المفضّلة» 
المتمثلة برقم الثالوث: مثل الثالوث في المسيحية و الإسلام: ففي المسيحية: الأب 
والابن و روح القدس, و في الإسلام: الله محمدء علي» و غيرها من الأرقام» كالسبعة 
والستة. التي همي امتداد للرؤى العددية التي ابتكرت في حضارة وادي الرافدين. 

كان فيئاغورس  01/0(‏ 0500 ق.ع.)» فيلسوفاً و رياضياً من جزيرة أيونية» أسس 
مدرسة في كروتون (00408)» في إيطالياء مع منهج تعليمي يتضمن طقوساً ديئية غيبية» 
بما في ذلك إقامة احتفالاات و طقوس تقبل العضوية النباتية (36881518اءع1/6)» كما 
تقبل في المدرسة الذكور و الإناث. 

حُطّمت المدرسة من قبل العامة في القرن الخامس ق.ع. و أحرق داره؛ ويقال 
بأنه هرب و وصل إلى حقل زراعة الفاصولياء وبما أنه يحرم نفسه عن أكلهاء فقرر أن 
لا يدخل الحقلء فعرّض نفسه للقتل. أحدث قتل فيثاغورس ردود فعل» وسيّب انتشار 
تأثير المدرسة» فأعاد الفيئاغوريون تأسيس مدرستهم لدى جماعات و مواقع أخرى؛ 
وبخاصة في العالم الروماني. قألفوا إحدى القواعد التي مهدت لظهور و انتشار الثنيوية 


من بين أهم مبادئع المدرسة: 

أ تكتسب نهاية الحياة علاقة مع المقدس. و هناك وجود لإله ينظم معيش الناس» 
كما ينظّم مبادئ حياة المجتمعء بما في ذلك قاعدة إدارة المجتمع من الناحية القانونية 
و الحقوقية. 

ب - يتحقق التوصل إلى علاقة مع كيان المقدس/ الإله: عن طريق المعرفة 
والبحث الفلسفي. ويتحقق خلاص (7)531730008 الذات عن طريق البحث عن 


(11) الخلاصء هو العقيدة التي تفترض حصول النقلة للمؤمنء بعد الوفاة؛ إلى عالم آخر سرمديء عالم 
الراحة الأبدية» و خمالٍ من عذاب معيش العالم الدئيوي. 
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الحقيقة. لذا يتعين على الفرد أن يقرر أياً منها أفضل لتوصله إلى الخلاص: حب 
الحكمة» حب النجاح؛ أو حب المتعة. و اعتبر الفيثاغوريون أن حب الحكمة هو 
الأفضل. 

ج - إن الطريق إلى الخلاص هو عقيدة تقمص الروح (1:80512181258082)) و هو 
انتقال الروح بعد الوفاة إلى كيانات بصيغ متعددة حتى يتحقق تطهيرها الكامل”"". تؤلف 
الفلسفة نهجاً فَعَالاً فى تهيئة الفرد تجاوز دورات التناسخ (00نأ سوعماء2). و لذا 
يتحقق الخلاص من خلال عذاب الدورات التي تجسد بكيان على الأرضء كتجسيد 
المسيح على الأرض» و افيشنوا (لاصط5ة7؟) في الهندوسية تموذجا لذلك. اعتمدت هذه 
الرؤى صيغة منها في الأيديولوجية الإسلامية بالرؤى الخلاصية الاثنتي عشرية» التي 
تكتمل بظهور المهدي المنتظر. 
لذا ابتكروا و طوّروا صيغاً من المعيشء تؤمّن كسب أرواحهم مقاماً عالياً مع الآلهة. كما 
سخروا الكثير من الممارسات «الأورفية» («دثطم:0) في طقوس تطهير الروح, التي 
انبنت على الأسطورة حيث يموت الإله (ديونيسيوس ؛ (05ا0102/5])»: وثم يحيا فيحقق 
الخلاص. تمثل هذه الأسطورة دور تعاقب الشتاء الذي يليه الربيع. غير أن القاعدة 
الرياضية للفلسفة الفيئاغورية قادتهم إلى عقيدة تطهير الروح عن طريق الموسيقى؛ لاعن 
طريق ججلد الذات. وقد سخّروا تقاليد و ممارسات أورفية» من أجل تطهير أرواحهم 
يظهر ضمن الطقوس الأورفية» ديونيسيوس وهو يحتضرء و لكن في الوقت نفسه؛ يكون 

هو المخلص الحي. فهناك تشابه كبير بين متطلبات مراسيم الأورفية بتلك الفيثاغورية. 
ونظّر الفيلسوف الإغريقي «أريست وكسينوس» (05دع)<م)واعةق)ء بأن الانسجام يظهر بين 
الروح و البدن» بواسطة الموسيقى. و انتقلت أسطورة الخلاص إلى الإبراهيميات» التي 

د كما اعتقدوا أن الطريق للتوصل إلى العلاقة مع الإله» و التوصل إلى المقدس 
يحصل عن طريق الفلسفة. و يتحقق الخلاص عن طريق البحث عن الحقيقة. 

زفقفق يؤلف هذا المعتقد من المقومات الرئيسية في تكوين الديانات الهندوسية و الجانية و المهايانا في الهند. 
انتقلت منها هذه الرؤى إلى الفيئاغورية و أفلاطون؛ و أخيراً إلى الكابالا (12ه020) ضمن الديانة اليهودية. و في 


الإسلام ظهر المهدي المنتظر ليحقق الخلاص 
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ه ‏ اعتٌّقدَ أن هناك علاقة بين الرياضيات و العالم المادي. تمثل هذه العلاقة 
السب الحسابية و المتوالية للنوتات التى تصدر حسب طول الوتر. قاد هذا الاعتقاد إلى 
أن الرياضيات هي مفتاح تفهم الواقع» و أن الأرقام هي جوهر الواقع. 

و - اعتقد أن الأرض كروية و أنها في وسط الكون. 

ز- يتحقق تطبيق الأرقام على الكونء عن طريق معرفة الأضداد القائمة في 
الوجود. وهي الرؤية التي لها دور مهم في الفكر الفيئاغورسي. 

ومن بين هذه الأضداد هناك «الصَاغون» (1.15660655) يقابلهم «المتعلمون» 
(1:6812615آ)) و ذلك حينما يركز الصاغون على التعاليم الديئية و الروحية. 

ح - لقد اعتمد الفيثاغوريون مفهوم تقمص الروح. و اعتبروا الأرقام تمثل واقعية 
الأشياء. وكانوا يؤدون طقوس تطهير النفس. و طوّروا ومارسوا صيغأ من المعيش 
تؤمن لأرواحهم أن تكتسب مقاماً عالياً بين الآلهة. 

ط ‏ كما بيِّن الفيئاغوريون بأن أعلى صيغة من التطهير هي التأمل المجرد. 
فالقيلسوف هو الذي يتأمل في العلم والرياضياتء واعتبروا أن معيش الرياضي 
(مقاع همع ط د 13/1) أعلى صيغة من الوجود. 

إن أساس التتبع في الرياضيات و العلوم من قبل الفيثاغوريين» ينبني على رغبة 
تحرير الروح من دورات التناسخ (37081102عماء1): الولادة و الموت. لذا ميّزوا بين 
الروح و البدن. و شددوا على عبادة الإله روحياً بواسطة الصلاة؛ و بذلك تتحرر الروح 
من الأشياء المادية عن طريق ممارسة التزهد في المعيش. كما يتعين أن يتجنب الفرد 
مختلف صيغ الاستمتاع البدني» لأنها تفسد صفاء الروح» و هي رؤى في تناقض كلي 
مع الأبيقورية. 

من بين أهم المؤثرات التي أحدئتها الفيثاغورية» و التي امتدت في الزمن» هي: 

إن هناك علاقة بين الأرقام الصحيحة و الأصوات المتناغمة (الرخيمة) في 
الموسيقى؛ و التي كانت معروفة بالنسبة إلى لاعبي و مصنعي «العود؛؛ مثل «فينشينزو 
غاليلي» (©082111 20«معممالا): والد غاليلايو غاليلي (أ021116) الذي اكتشف علاقة 
رياضية جديدة بين شد الوتر و طبقة الصوت (2115). و قد بين أن هناك علاقات بين 
الموسيقى و الرياضيات. و أقدمٌ على حسابها و تحديدها و وصفها رياضياً. وهو ما نبه 
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الدارسين ين آنذاك إلى رؤية أن جميع الظواهر الطبيعية يمكن وصفها عددياً بلغة رياضية» 
كالقوانين الفيزيائية. و بهذا يكونون قد هيأوا أهم قواعد العلوم الحديثة. 


5 الفيئاغورية و الفلسفة 


كان فيثاغورس أول من استعمل مصطلح فيلسوف و وظيفة الفيلسوف. و لاحظ 
أن للبشر ثلاثة ميول: من يحب المتعة» ومن يحب العملء و من يحب الحكمة. إن 
أصل المصطلح مركب من كلمتين يونانية: حب (واذط8) و الحكمة (12طم50)) و بربطها 
أصبحت تدل على حب الحكمة. 

حب الحكمة كما عرفت بها الفلسفة» تفترض رؤية و معرفة شاملة» لتتمكن هذه 
الرؤية من استحداث «عميميات» (062658112801055)) المعرفة؛ كمختزلات للمعرفة 
المتنوعة التي يمارسها المختصون. الذين يؤلفون قيادة المجتمع في مختلف مجالات 
الدورة الإنتاجية و إدارة المجتمع. فتصبح وظيفة الفيلسوف تهيئة رؤية شاملة ليتمكن كل 
من المختصين؛ أن يعي موقع دوره وإسهامه في مجموع المعرفة الفعّالة التي يمارسها 
ذلك المجتمع. كما يفترض أن تؤلف الرؤى العميمة» كامل الحكمة التي توصل إليها 
ذلك المجتمع؛ في الزمن المعين. 

لذا نجد أن الفيلسوف الإغريقي كان ملمّاً في الكثير من مجالات المعرفة 
وأحياناً مساهماً فيها. فكان له موقف من العمل و الحرفة و مختلف الفئنون. كان 
هؤلاء المختصون و الممارسون في تماس مع بعضهم بعضاًء وفي الوقت نفسه. كان 
الفيلسوف في تماس مباشر أو ضمني معهم. لذا كان المجتمع الأثيني يمارس علاقات 
متداخلة و واعية بأهمية الكثير من الممارسات الأخرىء و أهمية كل منها بالنسبة إلى 
المعرفة و الممارسة الأخرى. و كان لهم تماس معرفي فعّال مع الحرفي/ الفنان 
النحات, و كاتب المسرح و الممثل و الخرّاف و الموسيقار و المغني و الشاعر و الرسام 
و السياسي و العسكريء و إذا لم يلتقوا في السوقء فيكون لقاؤهم في المسرح. 

بمعنى» ستفتقد الفلسفة» قدرة التوصل إلى رؤى لعميميات المعرفة» لحركة 
ميختلف الظواهر ها لم يلع الفيلسوف بقدن مناسي يتنوع المعرفة الفعالة في المممع. 
بهذا الترابط بين مختلف مجالات المعرفة ب يصبح الفكر الذي يمارس الفلسفة ملماً 
بالمعرقة العملية الضرورية» و في الوقت نفسه. بالحسية المناسبة التي تحرك القدرات 
التكتولوجية ضمن العمل الحرفي/ الفني. مما يعني» أن عجز الفيلسوف عن الإلمام 


رضنا 
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بالمعرفة و الحسية التي يمارسها المجتمع بعامته» و من بين أهمها الحرفة و الحرفي؛ 
باعتبارها عماد حركة و تنظيم تنظيم المجتمع» » سيؤدي إلى تعكر دوره في تهيئة المعرفة 
العميمة لتؤلف القيادة الصالحة الحكيمة؛» و لإدارة صالحة للدورة الإنتاجية و العلاقات 
الاجتماعية لذلك المجتمعء و من دونهاء سيصبح المجتمع من غير قيادة حكيمة. عند 
ذاك» غالباً ما يهيح المجتمع الظفرف المناسب لظهور قيادة دينية و تقليدية. وهذا ما 
حصل بعد أن تضاءل دور الفيلسوف. وهيمن الدين على الفكر الأوروبى» بصيغتيه 
الأفلاطونية المحدثة (مونهه060-51360): التي قادها أفلاطون» و المح فكان 
موقع الفلاسفة» كموقف من المعرفة و منهم الماديون» في تناقض كلي مع الموقف من 
المعرفة التي كان يمارسها رجال الدين و السلطة في قيادة الحضارات الأخرى. 


6 مثالية أفلاطون 

لقد افترضت فلسفة أفلاطون بأن هناك شكلاً قائماً بصيغة عميمة» خارجاً عن 
واقع وجودية عينية الظواهرء وهو وجود في فكر الفاطر/ الصانع (ء8تنانص0ط)””". 
وقد اصطلح أفلاطون على هذا الشكل العميم؛ و القائم في فكر الفاطر/ الصانع 
ب «المغال)22. فتوسع هذا المفهوم للشكل ليشمل المصتّعات والظواهر الطبيعية 
والاجتماعية كالأخلاقيات. كان هدف أفلاطون بهذا تأسيس رؤية للعميميات فى 
ا ْ 

امترّج هذا المفهوم مع الرؤى السحرية و الدينية التي كانت قائمة في زمنه وقبله» 
بما في ذلك الفيئاغورية و الأورفية» و مختلف صيغ «الغنوصية؟ (510أ6205100): وهو 
مبدأ العرفان الذي يفترض بأن المادة شر و يتحقق الخلاص عن طريق المعرفة الروحية. 


سعى أفلاطون لأن يجد حلاً لمسألة منطق التطور الذي يحصل في عالم الوجود 
في مختلف المجالات الفكرية والمادية: أي تطور الظواهر؛ بما في ذلك شكل 
المصنّعات» القوانين» العادات» الأخلاقيات» المعرفة و الحكمة. فافترض أن لا بد 


(5) الفاطر/ الصائع (ععستصسعطا): مصطلح إغريقي مركب من (1225105) و (رمع:)؛ و معناه العامل في 
سبيل الجمهورء أو الصانع الذي يمارس مهنة يدوية. و أطلق أفلاطون هذا اللفظ على صانع العالم؛ ؛ أي الكيان الذي 
جعل منه مفهوم الله في الأديان الإبراهيمية . لقد فرّق أفلاطون بين الصائع الأعلى الذي خلق الْعَالّم» و بين الثواني 
حيث الموجودات الفانية؛ المادة و الكائنات الحية. إن مفهوم المخلق هنا ليس الابتكار» فالخلق يعني صنع الموجود 
من دون شيء ء سابق. و هي واهمة ابتليت بها الفلسفة المثالية» و ورثتها للإبراهيميات. 

)7١4(‏ يترجم البعض كلمة (050) ب (صورة» و يدعم بالقول: #خبلق الله آدم على صورته؛. 


درا 


م 
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أن يكون لهذه الأشياء وجود عميم و بصيغة متكاملة» كمثال. سابقة للوجود الدنيوي» 
فيظهر الشكل ضمن عامل الزمن في الوجود الدنيوي. انبنى على هذه الفرضية رؤية 
الفلسفة المثالية» التي افترضت أن المعرفة أو شكل الأشياء تتمتع بوجود لا ماديء التي 
تؤلف العميميات (10219655315): السباقة لظهورها في عالم الوجودء بصيغها المادية أو 
الفكرية. فأخذ مفهوم هذه العميميات من كونها رؤى عامة لعينيات الظواهر لتصبح كياناً 
مستقلاً عنها. توسع مفهوم العميميات و امتزج مع الرؤى السحرية و الدينية التي كانت 
)2ش 


قائمة فى عصر أفلاطون. بما في ذلك الفيثاغورية و الأورفية 


جاء أرسطو بعد أفلاطون و تجاوز هذا المفهوم المثالي» و بيّن أن العميميات» 
ليست أكثر من رؤى في الفكر لعينيات متعددة و متنوعة في واقع الوجود. فهي مفاهيم 
مجردة في الفكر و المعرفة» لا وجود لها خارج الفكر. 


7 المثالية و الفن 


البحث في المثالية هنا هو بحث في الرؤى اللا مادية في مفهوم الفن» كوظيفة 
إرضاء مركب الحاجة. و الدورة الإنتاجية التي تحقق شكل المصنع الذي يحمل الوظيفة 
الاستطيقية. كما هو في الوقت نفسه؛ بحث في جهل الرؤى التي تعالج مسألة آلية ظهور 
الشكلء و تحويل المادة الخام إلى مصنع. إنها علاقة الفكر و تفاعله مع المادة. و كيفية 
التقبل المعرفي لهذا التفاعل و الموقف من حصيلاته. إنها سيرورة تفاعل الفكر مع 
المادة.؛ حينما يحولها من حالتها الخام لتأخذ شكل المصنعات. لذاء تعجر هذه الرؤى» 
المثالية عن تهيئة وصف موضوعي للدورة الإنتاجية» من حيث وظيفتها و مراحلهاء و دور 
الفكر في كل منها. لقد ظهر هذا العوز النظري ليؤدي وظيفة نكران دور الفكرء و منح 
قوى خارج الفكر, كالآلهة و الأشباح, القائمة خارج الظواهرء التي يفترض أن تحقق 
الصفة الاستطيقية. فتقود الظواهر من خارجهاء وبهذه القدرة تحقق الشكل بمختلف 
صيغه. إنها نظرية الهروب من ضرورة واقع مجابهة حركة مادة الظواهر» و ضرورة 
(15) الأورفية: هي الديانة التي تعتقد بأن الله ديونيسيوس. ميّت ويحياء بكونه المخلّصء و الذي أصبح 
فيما بعد المسيح في الإبراعيمية. كان لهذه الديانة تأثير كبير في تكوين العفيدة الأفلاطونية المحدثة» ومن ثم 
المسيحية. 
ديونيسيوس هو إله الشجرة و في الوقت نفسه ابن الإله زيوس. كما أنه إل الخمر و الطبيعة» و يمثل باختفائه 
في عالم تحت الأرض الموتء و الحياة في الظهور ثانية؛ أي النقلة بين الشتاء إلى الربيع. تؤلف الديانة و الرؤية 
الأورفية قاعدة رؤى الخلاصء التي ظهرت بمختلف الصيغ في الحضارات اللاحقة؛ و منها خلاصية المسيح: ثم 
ظهرت من يعدها خلاصية المهدي المنتظر. 
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توافق التعامل مع خصائص المادة. و تبعاً لهذاء فهو عَجْرْ ابتكار الاستراتيجيات المناسية 
لكيفية تحريك الدورة الإنتاجية و تحقيق صفة الأبتمال. 

إن الهدف العميق فى اللجوء إلى المثالية هو تأمين راحة بال الفكرء من عبء ثقل 
إفيكاليات اتشفكر:و طمانة سركرلوسية الذات القاعلة: لقد ظهرت غبرورة اتكار الروق 
المثالية الفلسفية في تطور المعرفة» بسبب تطور المعرفة السريع في القرون الأولى من 
الألفية قبل عهدناء ذلك حينما ظهرت بوادر المادية بصيغها الأولية. جاء التطور أسرع 
من قدرة كل من رجال السلطة الإدارية و العامة على تقبل و استيعاب متطلياته المعيشية. 
حصل هذا الارتباك السيكولوجي في المجتمع مع ظهور الرؤى المادية والإلحاد في 
المجتمع الإغريقي و الهندي. فظهرت وظائف في الإنتاج و أدوار اجتماعية غير التي 
اعتادوهاء وهو ما أربك موقع و مقام القادة في إدارة المجتمع. إنها ظاهرة لردود فعل 
تظهر» كلما تقدمت المعرفة أسرع من قدرة تقبلها من قبل السلطة» و قدرة تكييف 
العامة منها خاصة مع متطلباتها. فارتبكت هوية المجتمع بعموميتهاء و رؤى موقعها 
في المجتمع» و موقعها في مخيّلة الذات. وما الأصوليات و مختلف صيغ الحركات 
الرجعية» إلا ارتباك الفكر بسبب سرعة التطورء و عجز الفكر عن تقبله» و التكيف مع 
متطلباته المعرفية و الاجتماعية. 

أدى ظهور الفلسفة المثالية إلى فصل رؤى الحاجة الاستطيقية» بما يصطلح 
عليها بالفن عامة» عن واقع حركة الدورة الإنتاجية. و بهذه النقلة المعرفية تحقق عزل 
التنظير في «الفن»» و بخاصة في مجال الأدبء عن هموم المجتمع المادية/ الإنتاجية. 
كان هدف هذه الحركة هو إبعاد الدارسين و المتعلمين عن هموم الطبقة العاملة» الرق 
آنذاك؛ ونقلهم» لموقع شارعن هموم المجتمع. ولم يزلء حتى القرن العشرين» 
الكثير من التنظير في مجال استطيقية الأدب و الفن يبعد نفسه من الإنتاج و مادية 
الظواهر. 


لا يظهر في المفهوم المادي» شكل المصنّعات للوجود قبل أن يبتكر الفكر رؤى 
في المخيّلة: و يفاعلها مع المادة في سيرورة تصنيع المصتع. فالشكل الذي يتكلم عنه 
أفلاطون و المثالية عامة» لا معنى لها في الواقع؛ و لا يظهر الشكل للوجود. أو يكون له 
موقع مسبق في واقع الوجود. إلا في المرحلة الثانية في الدورة الإنتاجية» حيث يتحقق 
تحويل المادة الخام, فتأخذ شكل المصنّم. عند ذاك» يظهر المصنّع. كشكل لمادة: 
و يصبح أداة فعّالة في معيش أفراد المجتمع. 
ضقي 


الفكر الجدرٍ 


4 


فالشكل في المفهوم المثالي الذي جاء به أفلاطون» هو شكل بصيغته عبارة 
عن عموميات مسبقة لوجوده في الفكره و لتفعيل الفكر على المادة. إنه ليس 
حصيلة:؛ و إنما هو قائم مسبقاً للفعل و لواقع الوجود. بينما يفترض المفهوم 
المادي أن الشكل ما هو إلا حصيلة لتفاعل الفكر مع المادة. و قد بيئن أرسطو 
فساد رؤى المثالية كما ظهرت في تنظير أفلاطون. باعتبار أن المثال يؤلف في هذه 
الرؤى عموميات و ليس عينيات. 


١١‏ تخطيط المدينة فى اليونان 


اعتمدت بعض المدن الإغريقية تخطيطاً لتقسيم شوارعها و ساحاتها و تنظيمها 
بموجب نظام تفطيع شبكي أفقي يتقاطع مع عامودي منتظم اصطلح على تسميته بنظام 
البلوكات (8تنمه 213 110)). و يعزى ابتكار هذا النوع من تخطيط المدن إلى هيبودامس 
الميليتي (قدطع111 6ه 5نسصصط لومم :)7 ل الذي عاش في القرن الخامس قبل عهدنا. 
يُعتقد أن هيبودامس هو الذي «ابتكر تقسيم المدينة حسب نظام ال «بلوكات»:. و تقول 
التقاليد بأن بركليس دعاه لتصميم بعض المدن الإغريقية حسب النظام التقطيعي 
المنتظم. كما يعتقد بأن هيبودامس اشتق ابتكار نظام شكل البلوكات (819615) من شكل 
تصاميم المعابد» فطبقها على تنظيم المدينة. لقد طُّبق هذا النظام في تخطيط مدن كثيرة» 
تمثلت بمدن: ميليتس (84116405)» و برين (2:1656)» و كنيدوس (005نهك1). 

ويتضمن التصميم تكرار مقاطع النظام 
الشبكي. حيث تنظم مواقع أغلب الأبنية 
مرح يادي للك ل سطع شيع اعم 
البلوكات لصرامة الشكل الشبكيء فهناك 


تسامح» أو تقصد من التنوعات» بحيث لو يندمج 


تقطيع كل الشوارع ضمن الشبكة”"". اتخطيط الهلتيستي للإسكدرية 


(71) كان هيبودامس. من مدينة ميليتا الإغريقية» رجلاً مهتماً بالتنظير السياسيء و الصف بسلوكه الغريب من 
حيث ملابسه و طول شعره؛ و مظهره الذي لم يتوافق مع تقاليد المجتمع الأثيني» حسب قول أرسطو. كان أرسطو 
يشكٌ في سلوكيات هيبودامس السياسية؛ وعلى الرغم من ذلك فإن أرسطو أوّل من أشار إليه. 

(/١؟)‏ بومقمم]) عمه 0 زه عوعززعوط 1116 نع لاع ع ع4 أهء أكدمان ,أ «ازواعآ عممقنا فهة كتممع1 تعلممعوعام 

,60 .م ,(1986 ,ووه07 1/111 


كما أن هذا النظام ليس الوحيد الذي يقطع شوارع المديئة بصيغ منتظمة. إذ نجد في القسم الغربي 
من لندن علاقات غير منتظمة لعدّة شوارعء. تصب في ساحات مربعة (08/65ا59)): حيث تؤلف واجهات - 


بفرون 
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فج - 


مركز الإسكندرية الثقافي ‏ الفترة الهلينيستية 


الأساطير الإغريقية 

تتألف الأساطير الإغريقية من قصص و طقوس لعرض تاريخ سلوك الآلهة 
و الأبطال؛ بما في ذاك المعارك و الحب و المنافسة بينهم. كما تبحث هموم البشر 
كالحب و الخيانة و الغضب و التسامح» و تصور طبيعة الكونء و أصل التقاليد و أهميتها 
في معيش الآلهة و الناس. فتعرض مجازفات الآلهة والأبطال» سواء منهم الذكور أو 
الإناث؛ في الحروب و المعارك و في معيشهم اليومي. 

لا تفرض الأساطير على المؤمن ما يتعين أن يعمل و يؤمن به أو تنهاه عن شيء؛ 
سوى أنها تعرض له نماذج و أمثلة من سلوك الآلهة و الأبطال» فعليه أن ينتقي منها مثالاً 
لذاته؛ و يقتدي به. تسخر هذه الأساطير مختلف صيغ قدرات السرد القصصي و التعبير 
عن العاطفة الإنسانية» باستخدام مختلف صيغ المصئعات» كالرسم و النحت و الفخار 
وغيرها. 


أهم تسجيل لهذه الأساطير حققها هومر (:81026): في ملحمتين: الإلياذة 
والأوديسة. كما عالج الشاعر هسيود (71658600): هموم الوجود كالتباين بين النظام 
و الفوضىء و اعتبر أن الأنظمة ظهرت من باطن الفوضىء و ذلك عن طريق قوى الإله 
إيروس (12105)» إله الحب. 
بل تؤمن كذلك خخصوصية العزلة و الهدوء التي يستحقها ساكن المتروبوليس (5ذاهههجاء90). كما أن 
العشوائية التي نشاهدها في شبكة المدن القروسطية في أوروبا و المدن العربية» لا تخلو من الاتساق 
المهر من. 


زفرفا 


الفكر الجوب 
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ودوّن كتاب المسرح والمؤرخون هذه الأساطير» كما كانت تعرض صورهم 
للجمهور وأحداثها باستخدام مختلف صيغ مصبّعات وسائل الإعلام» كالرسم 
و التماثيل والفخار و المعدن. 


18 الأولمبياد 


كانت الألعاب الأولمبية عبارة عن سلسلة دورية لمسابقات بين مختلف الدويلات 
الإغريقية. فكانت تقام هذه الألعاب. أو الطقوس تبجيلاً للإله «زيوس» (5نا2). 
كان زيوس أبو الآلهة ورئيس مجلس إدارة الآلهة. في «بانئيون» (دمعط)هة5) الديانة 
الإغريقية. و نصب تمثال ضخم للإله زيوسء واعتبر آنذاك من الأعاجيب السبع في 
العالم. لا تختزل الديانة الإغريقية و غيرها من أديان الآلهة الطبيعية في طقوس العيادة 
بالصلاة و الصيام وجٌلد الذات» بل تشمل الموسيقى و الرقص»ء و تسخر مختلف 
المصتعات من النحت والرسم. بمعنى؛ لم تكن صورة الإله عندهم كيانات كثيبة 
لا يهمها غير عبادة ذاتها. 

لقد كانت الألعاب الأولمبية عبارة عن مهرجان ديني بقدر ما كانت مباراة رياضية» 
وأصبحت مدينة أولمبية» و مركز عبادة رئيس البانثيون زيوس. وقد شيّد معيد ضخم 
لهذا الإله» صممه المعمار «ليبون» (1.1508)» و يعتبر المعبد من أضخم ما شيّد حسب 
الطراز «الدوري» (0516©). أما الذي قام بنحت تمثال زيوس فهو النحات «قييدياس» 
(72610135)» و يقال إنه صنعه من الذهب و العاج. و اعتبر هذا التمثال إحدى الأعاجيب 
السبع في العالم. 

تشير الأساطير إلى أن احتفالات هذه الألعاب قد بدأت في عام 5لالا ق.ع-. 
فى مديئة «أولمبيا» (18م0170)): و استمرت دورات مباراة هذه الأولمبياد حتى 
عام 4 ق.ع. حيث منع الإمبراطور «ثيودوسيوس الأول» (1 ساز 000 1]) 
الأداء المسرحى و الألعاب الأولمبية باعتبار أن الألعاب لا تحمل هدقاً ضمن 
أيديولوجِية الدين المسييض 50 كما تخالقف الرؤئ الأبراهيدية» في أنها تعرض 
عري أبدان اللاعبين. يظهر أن الآلهة الإغريقية لم ترتهب من عري بدن الإنسان» 
خلافاً للإله الإبراهيمي. حيث اعتبر في العقيدة الجديدة أن البدن» هو سبب 
الإغراء الجنسي الذي دق إلى الخطيئة. لذا كانت الألعاب وما تضمتته من عرىٌ 


(718) بسبب الرؤى الإبراهيمية للوجود. لم يحصل إحياء الألعاب الأولمبية» إلا بعد مرور ١9‏ قرناً. 
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و لهوء تخالف الأيديولوجية المسيحية الإبراهيمية» التي أصبحت ديانة الدولة فيما 
بعل , 


كانت تقام دورة المباراة الأولمبية كل أربع سنوات» و اصطلح على هذه الحقبة 
ب «الأولمبياد؛ (180م052ز01)» بكونها المدة الزمنية بين دورة و أخرى. كانت الدويللات 
تتوقف عن الحروب و تلتزم بالسلم قبل موعد المباراة'*"» لتسهيل مهمة سفر اللاعبين 
إلى مدينة أولمبيا. كانت الجائزة التي تقدم إلى اللاعب» عبارة عن إكليل من ورق 
الغار. سخرت المباراة لنشر و ترويج مركب الكلتشريات الهلينية (8156ع116]1) حول 
الحوض البحر المتوسط. كما تضمنت المباراة طقوسا دينية وعروضا حرفية و فنية. 
فكان النحاتون و الشعراء يجتمعون لعرض أعمالهم للجمهورء حيث سيكونون رعاة 
لهم. 

سمح للمتكلمين باللغة اليونانية فقط الاشتراك في المباراة. و كانت اللغة الإغريقية 
هي السائدة في حوض البحر المتوسط. لذا سمح الاشتراك في الألعاب للمؤهلين 
حسب شروط الاشتراك. و شمل الأفراد الأحرار فقط» و لم يكن للرق حق الاشتراك 
في المبارأة. فكان المتبارون يوفدون من جميع المستعمرات الإغريقية. ويشمل هذا 
سواحل البحرين المتوسط والأسود. كان على كل لاعب أن يقسم أمام الإله زيوس 
بأنه تمرّن قبل المباراة لمدة عشرة أشهر. كما ساهمت النساء في بعض المباريات أيضا. 

دامت المباريات بصيغها الأولية» لعدة قرون. و ذلك منذ أيام هوميروس» حيث 
يشير إليها فى الملحمتين الإلياذة و الأوديسة» و يشير إلى آداب الممارسة (6]عنال8)1). 
حيث كان يحصل الفائز على المال و المقام و التقدير الاجتماعي. و يعتبر البطل الممثل 


اصطلح على الألعاب التي كانت تشترك فيها النساء ب «هيرايا» (5©:ة6 116262)؛ 
وكان أول تسجيل لها في القرن السادس ق.ع. لكن اقتصر الاشتراك في الألعاب بعد 
القرنين 4 وه ق.ع. على الذكور فقط. تضمنت الأولمبياد ألعاب الساحة كالركقض 
والقفز و الملاكمة و المصارعة و رمي القرصء وغيرها من الألعاب. 

كان هدف الاحتفال مناسبة لعرض الحرف و الفنون» وعرض جمالية وصحة 
أبدان اللاعبين. لا تنحصر الجمالية هنا في الهارموني و الأبتمال بصيغه المعتادة» و إنما 

(79) أشبه بما تحمّق في الجزيرة العربية في احتفالات الشعر و منها سوق عكاظ في مكة. 


رضلا 


م 
ممسسسهمرا| 


كذلك بالتعبير عن عاطفة الإنسان في محنة الوجود: الاعتداد بالذات» و النصرء و الفخر 
بجمالية بدن الذات. فكان الشعراء يكلفون بوصف و بتبجيل هؤلاء اللاعبين. 

عبّرت هذه الألعاب عن المنافسة السياسية بين الدويلات» و ما تتنضمن من قدرات 
اللاعبين المتفوقين. فكان السباق في واقعه. أو اعتبر» منافسةً بين ممثلي هذه الدويلات. 
كان يمنع خلال هذه المدة دخول أفراد الجيش إلى مدينة أولمبياء كما كان يتوقف تنفيذ 
الإعدام. 


ستاديوم عمريت الفينيقي الهلنستي 


يتنافس و يلعب الرياضيون عادة عراة» وذلك 
بهدف عرض صحة و جمالية أبدانهم. كانت تدهن 
أبدانهم بزيت الزيتون للحفاظ على نعومة الجلد. 
و شكله الجذاب. كان الفائز في الألعاب الأولمبية يتمتع 
بمقام و احترام في كل المناطق و خاصة في الدويلة التي 
يسكنها ويمثلها في الألعاب. يمنح الفائز غصناً من 
شجرة الزيتونء و مبالغ كبيرة من المال من قبل المدينة. 
فمثلاً» في أثينا كان الفائز يمنح 6٠١‏ دراخمة» وهو مبلغ 
ضخم آنذاك. كما كان ينحت له تمثال» و ينظم الشعراء 
قصائد غنائية في مدحه. كما كان يجوز للنساء غير 


المتزوجات مشاهدة الألعاب. 
بدن رياضي عار 
٠‏ _الكلاسيكية, و دلالاتها 


ما كان من الممكن أن تظهر الكلاسيكية بصيغتها الإغريقية» لولا ظهور القاعدة 
الفلسفية بمختلف صيغهاء و التي هيأت للفكر حرية حق التفرد و الاعتداد و التمتع 


حرس 


لفك الج 
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بوجودية الذات» كبدن وفكر. فاستطاع هذا الفكر الذي يحمل هذه الحرية بكامل 
وجوده. و جمالية بدثه» ودقة حواره وفلسفته: و أشكال مصتّعاته أن يستمع و يتقبل 
حوار النقد و المساءلة. 


أول ما ظهر مصطلح أو تعبير «كلاسيكي» (01355:0) كان بدلالة الصفة الأعلى 
للمقام في التراتيبية (لإطء111653) الطبقية في روما القديمة» مقارنة مع ماهو أدنى؛ 
الطبقة البروليتارية (7016135131). و من ثم سخر كمفهوم من قبل الفلاسفة و المنظرين 
الإغريق و الرومان في مجال بحث الاستطيقية بدلالة الشكل الراقي و المستقر و الواضح 
بدلالاته. فأصبح المُصطلح يسخر في مجال التنظير الاستطيقي بدلالة معانٍ كثيرة: 
يمكن اختزالها بثلاثة: 

)١(‏ يسخر المصطلح بدلالة ذلك الشكل أو العادات التي تدل على تمايز نوعي؛ 
لتكوين يتصف بالبساطة» و يمثل الاعتدال في تركيبه» من غير إفراط في تعدد السمات» 
و من غير فنطزة» أو إسرافء كما يمثل الرقي و الاستقرارء و الوضوح في الدلالة. 

(؟) سخّر المصطلح بدلالة المقام الطبقي» والسلوك المهذب في تناقض مع 
ذلك في المرتبة الدونية. 

(6) وقد سخّر من قبل الفلاسفة الإغريق و الرومان في تنظير استطيقية الشعر 
وشكل الحرف/ الفنون. بدلالة تركيب لمعالم وعناصر الشكل المنظمة» حسب 
علاقات تكويئية تتضمن تكرار العناصر حسب قياس ثابت متفق و محدد مسبقأء وهو 
في تناقض مع الشكل الذي يفتقد التنظيم و التنسيق. و ذلك في مختلف مجالات أشكال 
المصنعات» وعروض الأدب والمسرح. وعلاقة فحوى موضوعها ووقار وجدية 
العرضء كما شمل طراز المليس أيضاً. 

أ الكلاسيكية و الحرفة 

لا يتحقق الشكل الكلاسيكي. و لا يُبتكر ما لم يكن هناك قدرات حرفية متميزة» 
تمارس تكنولوجية و حسية تعبّر عن هموم وهوية الذات الخاصة و العامة» فتعبّر عن 
المقام الحضاري لأيديولوجية ذلك المجتمع. بمعنى أن الحرفة لا تنطور و لا تنضجء 
ما لم يكن هناك دعم من قبل شبكة كلتشريات المجتمع؛ لممارسة حرفة مع تكنولوجية 
تنصف بالمهارة. و في الوقت ذاته؛ هناك تداحل معرفي بين المجتمع بعامته و مقام 


وخرونا 


الفكر الجدر 
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الحرفي كفرد ‏ لا يعني هذا أنه في حالات تاريخية مثل هذه يتمكن الحرفي من الارتقاء 
إلى مقام الفنان تلقائياً. فهناك كثير من الكلتشريات التي أنتجت عمارة كلاسيكية» حققها 
حرفيون مهرة» و هي حصيلة استمرار ممارسة تكنولوجية تتهذب مع مرور الزمن» من 
غير ظهور الفرد الفنان المتفرد. 


فإن امتدت مهارة الحرفة في الزمن مع تطور الشكلء و استمرت قدراتها الحسية 
الاستطيقية الفعالة ضمن الشبكة» عند ذاك تنضجء و معها تنضج قدرات التكنولوجيا 
الحرفية و الحسية الاستطيقية. و يشمل هذا النضج الحسية لدى الفرد الحرفي» كما 
لدى عامة أفراد المجتمع» الذين يؤلفون المتلقي الزيون بمختلف فثاتهم و طبقاتهم. 
مثل على ذلك؛ ظهور الشكل الكلاسيكي في العمارة المصرية قبل أن يظهر في العمارة 
الإغريقية بعدة قرون. كما تشترط سيرورة نضج الشكل و ارتقائه إلى المقام الكلاسيكي 
عدم وجود محددات أيديولوجية دينية و فئوية تتعارض مع حق الفرد في ممارسة 
الاستمتاع في تعامله مع الشكلء و التعبير عن خصوصية الذات» و إلا يُكبت تطور 
الشكل و نضجه. يتمتع في كلا الحالتين» إن كان المصئع حرفياً أم فنانء بظرف تفعيل 
قدرة الابتكار و الإبداع الذي يميز خصوصية الذات. شرط أن تشعر الذات» في أعماق 
سيكولوجيتهاء بأنها حرة؛ سواء أكانت هذه الحرية معلنة أم مخفية في أعماق الذات. 
الفنان هو ذلك الحرفي الذي يتمتع بقدرات حرفية متميزة» و في الوقت نفسه يمتلك 
خصوصية يتفرد بها و تميزه عن غيره» و يتمكن من التعبير عنها. 

و من غير الانسجام ضمن تفعيل علاقات الدورة الإنتاجية» و ضمن تكوين شبكة 
الكلتشريات لموقع الحرفي فيها كفرد» و الفرد كمتلق متقبل و متفاعل في آن. سيعجز 
المجتمع عن تحقيق الشكل الكلاسيكي في أي مجال من التصنيع؛ سواء بصيغته 
و مقامه الحرفي أو الفني. و هذا تماماً ما يحصل حينما تنهار الحضارة. و ذلك حينما 
يواجه المجتمع تكنولوجيات و أيديولوجيات يعجز عن استيعابها. 

ب - مقومات النظام الكلاسيكي 

أقدم الكثير من الفلاسفة الإغريق و الرومان وبحثوا في مفهوم الفنون» و ربما 
أهمهم أرسطو و فتروفيوس”". 

(20 المعمار و المؤرخ الروماني قتروقيوس (01110 كنا اانمائ/ا قنهمة8)  1١5(‏ هلا ق.ع.). 


رونا 


م 
مسرا 


هناك ثلائة مستويات لمحتوى «القانون» (88208©)» كما نظر أرسطو. و القانون 
يعني في هذا التنظير الصفة الشاعرية (2060105) للعمل الفني الكلاسيكيء بما في 
ذلك العمارة الكلاسيكية. كما يفترض هذا «القانون»» تهيئة رؤية ضمنية مستقبلية 
(©7نأءءم205): من غير أن تكون أمرية» و لا تفترض مسبقاً ما يتعين أن يكون الشكل. 
ويعني هذا أنها رؤى لا تحدد تطوير الشكل و مركباته. فهي رؤى تقول للمصئع ما 
لا يتعين عمله؛ بدلاً مما يتعين أن تكون صيغة الشكل"". 


إنه شرط يهيئع للمصنع بعض المبادئ العامة التي تقود التصميم و تتضمنه» 
لا شكل التصميم فقطء بل شبكة مفتوحة يعمل ضمنها الحرفي» يخترقها و يوسعها 
الفنان. هذا لا يعني أن يفترض شكلاً عاماًء بل يتعين أن ينظر إلى التكوين الشكلي بأنه 
تطبيق تراتبي (1116201021): حيث يشمل جميع أجزاء مركب التكوين. فيقود هذا 
النهج التراتبي التصميم من حالة عالم عام إلى العالم الخاص المتفرد» و من عموميات 
مبادئ التكوين الكلاسيكي إلى شكل مصنّع معين يحمل الصفة الكلاسيكية. و يكتسب 
الشكل في نهاية هذه الحركة» و ضمن سيرورة هذا النهج التراتبي» الصفة الكلاسيكية. 
يفترض في الحصيلة» حيتما يشاهد الفرد الشكل» أو إن صحء حينما يشاهد المتلقي 
جزءاً صغيراً من التكوينء فإنه يتمكن من معرفة الكل بواسطة شكل الجزء؛ حيث 
سيتركب كامل الشكل في المخيّلة”9", بهذه السيرورة في تحقيق التصميم» يتحقق 
الهارموني في التصميم كافة. 


ج - التباين بين اللغة و الطراز الكلاسيكي 


حلل ألكسندر تزونيس وليان ليفيفر عصدئآ لصة د5ندهج1 عولهدءوام) 
(©17و1ع.آ قواعد الطراز الكلاسيكي. فحذرا من استعمال كلمة «لغة» و«قواعد» 
الإعراب («هاملا5) في تفسير نظام معالم العمارة الكلاسيكية. و بيّنا أن استعمال هذه 
المصطلحات قد يُربك تفسير النظام الكلاسيكي. بدلاً من أن يُفسر النظامء ذلك لأن 
معالم مصنعات العمارة لا تتضمن دلالات مباشرة» أو تسخر كأداة تعبر عن دلالات 
و معان"؛ واضحة للمتلقي. 


(١؟)‏ :لملممرآ) ععلع0 كره كعتاع20 171 بعباعع افع جل أوءنددول0 ,ع نباتقاعا عموقنآ 200 كتدمع1 ععلممععام 
.6 .م,(1986 رؤوعء2 1/111 


زفقرفق المصدر نفسىى ص .١8‏ 
(؟) .86 .م ,(1998 رووععط 111 عذ]' :جملممآ) ممع رطعم كره ورمناء ملل أوعاطاط 186 ,وع سوط معادرةكا 


دروا 


الفكر الجدر 
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فهي معالم تفتقد دلالات أشبه بتلك التي تحمّلها الكلمات» والتي يمكن أن 
تسخر بمعان. فبينما تحمل الكلمات معانى متعددة» و تؤلف جملا بدلالة معان متعددة» 
لذا فإن معالم العمارة لا تحقق دلاللات معلوفائية: أو تؤلف معاني صحيحة أو كاذبة. 
قد تحمل معالم العمارة تكنولوجية جيدة أم عكس ذلكء أو قد تفتقد لصفة الأبتمال أو 
تنميز به. لذا يختلف ترابط معالم دلالات المصنعات. عن تلك التي تسخر في وظيفة 
دلالات الكلمات. 

فغالباً ما نمنح الكلمة المعينة معاني عرضية؛ مجازية» تعبّر عن كناية. إذ يمكن أن 
نعبّر عن أغلب أنواع الاتصال عن طريق اللغة. و بمفهوم معين فقط يمكن اعتبار المعالم 
المعمارية لغة اتصال. من جهة أخرىء يعبّر الشكل عن مركب الحاجة:ء و لا بد أن يعبّر 
بوضوح عن أحدهاء و إلا فقد دلالة وظيفته. تتباين دلالات شكل قصر السلطة. مثلاً» 
عن تلك التي تحملها عمارة المعبد الضخم, أو عن دلالات دار صغيرة. 

مع ذلك و بمفهوم آخرء تؤلف معالم العمارة أداة دلالة وحوار اجتماعي أشبه 
باللغة وغيرها من الإشارات. ليس لأنها تتحدد بمعان لغوية واضحة, و لا لأنها تقول 
الشيء الذي يمكن ترجمته إلى كلمات و لغة كلامية» و لكن بسبب ما تحمل من معالم 
مادية تشير إلى وظائف إرضاء مركب الحاجة؛ فتوظف لتؤدي الوظيفة المعينة» عند ذاك 
فقط تصبح أداة إيصال و دلالات لحوار اجتماعي. 


كما أن هنالك منظومات عديدة للمؤشرات غير اللغوية» والتي نصطلح عليها 
«لغة» بمفهوم أنالوغي. ومنها إشارات حركة البدن» كحركة اليد و العين. إن وظيفة 
هذه الإشارات ليست وصفا للواقعء كما في اللغة» و إنما هي دلالات يترجمها المتلقي 
حسب خزين المرجعية التي يسخرها في تفعيل فك دلالات هذه الإشارات. بيئما نجد 
في معالم اللغة» كالأصوات و الأحرف» خارج مادة أشكال معالمهاء فهي منظومة حرة 
في التكيف مع متطلبات الحوارء حيث قد تظهر الكلمة نفسها بدلالات مختلفة. بينما 
نجد أن إشارات معالم المصنعات المتجسدة بمادة؛ قد تخضع لدلالة علاقة الشكل مع 
وظيفة كأداة مادية كي تصبح أداة مؤشرة ضمن تفعيل الحوار. و لذا تتحدد بالضرورة 
أشكال المصنّعات بماديتها و بالتكنولوجيات التي سُّخَّرت في تصنيعهاء فيؤلف الشكل 
المحصّل أداة لوظيفة معينة. فشكل الكرسي لا يترجم بدلالة كونه أداة نقل» وإنما يتحدد 
كأداة للجلوس عليه. كما أن كلتشريات الجلوس تتنوع لدى مختلف الكلتشريات. في 
المقابل فإن دلالات اللغة حرة» ككلمة مشمش يمكن تسخيرها من قبل منظومة اللغة 


لكلا 


الفكر الجدر 
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لنوع من الفاكهة» أو دلالة كلمة أسدء أو قصرء أو مقام رجل معمرء لأنها لا تتجسد في 
شكل مادة. ففي كلا الحالتين؛ تُقَرّر دقة الدلالة عند الرجوع إلى خزين المرجعية اللغوية 
أو معاني دلالات المصئّعات. 

لذاء يتطلب فك معالم العمارة و بيان وظيفة الدلالة سواء في استعمال اللغة أو 
المصتعات» الرجوع إلى المرجعية المشتركة» و إلا يتوقف الحوار في كلا الحالتين. كما 
يفرض علينا شكل مادية المصنّعات كيف يتعيّن أن يكون سلوك تعامل متوافق مع بدنية 
المنشأ و وظيفته. فالسكين مثلاً تُقبض من جهة المقبضء لا من جهة القسم الحاد منها. 
بهذا المفهوم تصبح دلالات و وظيفة شكل المصنّع محددة بشكل مادة المصتّع» و كيفية 


تسخيرها في إرضاء حاجة معينة. 
١‏ الأنظمة الكلاسيكية و دلالة استقرار الحضارات 


حققت الحضارات الكبرى» خلال الزمن» ابتكار صيغ من معالم لأشكال 
المصنعات» صيغ تعمير تعبر عن هذا الاستقرار. فتتكرر بعض المعالم المنتقاة لشكل 
عناصر المصئّعات بصيغ واضحة. مستقرة. فيعبّر هذا التكرار» بقدر ما هو منتظم 
و متسقء عن دلالة استقرار النظام الاجتماعي. و امتداده في الزمن. فيؤلف دلالة على 
نظام علاقات تنظيم و إدارة المجتمع؛ سواء أكانت هذه السلطة مؤسسة كهنوتية» أم أي 
سلطة مركزية. هذا لا يعني أن الاستقرار الاجتماعي و السياسيء يحقق تلقائياً الشكل 
الذي يتصف بالكلاسيكية؛ و إنما يحصل حين إدامة الاستقرار» شرط أن يتوافق امتداد 
الاستقرار مع منح قيمة اجتماعية لمهارة و لدقة حرفة تصنيع المصنّع. ضمن تنظيم شبكة 
كلتشرية المجتمع بعامتها. 


إن دلالة هذا الاستقرار» هي وجود قيادة تتمكن من تحقيق الظرف المناسب» 
حيث يمنح التصنيع» كمهارة ودقة الحرفة والحرفي» قيمة اجتماعية يتميز بها. فمع 
الزمن يبتكر الشكل المستقر و المتصف بالهارموني» و بظهوره يتهيأ ظرف ارتقاء الشكل 
إلى مقام الصفة الكلاسيكية. يتصف الشكل الكلاسيكي بتكرار معالمه العامة» شرط 
أن لا يسبب الملل. و بسبب ظرف امتداد الشكل في الزمن» المقترن بمهارة الحرفة 
و باستقرار النظام الاجتماعي» يكتسب الشكل المستقر الصيغة الكلاسيكية؛ و قد يكون 
اكتسب تلقائياً صفة الأبتمال» أو» شرط اكتساب الصفة الكلاسيكية؛ أن يكون الشكل 
بعد أن استقر اكتسب صفة الأبتمال. 


نشاهد هذا الشكل المستقر في الأهرام و المعابد المصرية. إذ إن ضخامة و تكرار 
عناصرهاء تتضمن تكراراً حسب قياسات و علاقات موحدة: تعبّر على دلالة الاستقرار 
و الحشمة. فتتصف معالم عناصر هذه المنشآت بالطابع الكلاسيكي و في الوقت نفسه 
هناك تداخل متوافق مع صفة الأبتمال9". 


لذا يؤلف التكوين الكلاسيكيء مهما تنوعت و تكررت المعالم؛ نظاماً عاماً مهرمناً 
سهل المنال» و هو في تناقض مع الفوضى التي يتصف بها واقع البيئة خارج هذا النظام. 
فتتحقق رؤية عامة لنظام يفرض خشوعاً ضمنياً على المشاهد من غير أن يكون عدوانياً 
تجاه المشاهدة. لذا مهما تكررت المعالم؛ و تعقّد الشكل» سيكون مهيّا ليرتقي إلى 
الصفة الكلاسيكية» و ما زال متصفاً بنسق هارموني جامع. 


الأكروبوليس أثينا 


(4*) تتمثل هذه الحالة بقياسها الصغير بعمارة الحقبتين الستوارت (0كةداة5) و الجورجية (66078138) في 
إنكلترا في القرنين ١1‏ و16. تتضمّن هذه المنشآت معالم تتكرّر بصيغ متناغمة و واضحة. مما يسهّل تقبّلهاء و راحة - 
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ضر 
سلا 


وهكذاء مع استقرار أغلب الحضارات الكبرى: كحضارة وادي الرافدين» 
والحضارات المصرية» و الصينية» و الإغريقية و الرومانية و المكسيكية» ابتكرت 
صيغاً تكوينية لشكل كلاسيكي اتسمت به معالم أهرامها و مسلاتها ومعابدها 
و هندسة نقوشها. فامتدت فيما بعد قدرات ابتكار صيغ لأشكال كلاسيكية للعمارة 
البيزنطية و الرومانسكية (1057032650106) و الغوطية» فى معابدها و أبراجها و ساحاتها 
الداخلية. تتصف الكثير من ساحات الجوامع التقليدية» ما قبل ق. (19)» بالصفة 
الكلاسيكية» متمثلة بباحة جامع القيروان في تونسء و مرقد موسى الكاظم في شمال 
بغداد. 
سيكولوجية في التعامل معها. إن شرط اكتساب الصفة الكلاسيكية هو أن يتضمّن التكوين الشكلي تنظيماً يعبر 


عن هذه البساطة. و مفهوم البساطة هناء هو أن ذلك الشكل مهما كان مركن (لاعاممه0). متعدّد العناصر 3 متنوع 


المعالم» يؤلّف تقبّلاً لرؤية سهلة المنال مهرمنة (1872081260])» بسبب ما تتضمّن من تكرار متّسق. وشرط هذا 
التكرار أن لا يسبّب المللء و إِلّا يكون قد فقد المركب مسبقاً صفة الأبتمال؛ كما يفقد تلقائياً صفة التركيب 


الكلاسيكي. 
زفينا | 


5" تنظيم الطقوم في النظام الكلاسيكي 

إن المنحى الأكثر تسخيراً : في التكوين الكلاسيكي» » هو تنظيم العناصر و جمعها 
كأطقم (5615) منظمة مسبقاً يعلاقات محددة. ويشار عادة إلى هذا التنظيم المنهجي 
للعمارة الكلاسيكية» بمصطلح «النظام الكلاسيكي» (06067 013551621). و يفترض هذا 
النظام تنظيماً موحداً لعناصر البناية» ضمن مبدأ واحد ينظم تكوين الشكل الكلاسيكي*" 
ككل. 

إن الجمع المُنظِم لمركب التكوين الشكليء و الذي يجعل التكوين الشكلي 
للمنشأ موحداء هو نظام يصطلح عليه ب ال «تكسيس» (18:15). يجمع نظام التكسيس 
مختلف وظائف المنشأء ليؤلف شكل المنشأ بعامته» كما يجمع العلاقات الشكلية 
لمختلف العناصر و أجزائها كالغرف و الأحياز و القاعات و غيرها و فيما بينها. 


تنظم وظائف أشكال العناصر مثل الأبواب و النوافذ والسطوح والمقاطع» 
وبموجب علاقات منطق إرضاء مركب الحاجة. و بقدر ما يكون تنظيم التكوين 
الشكلي متضمنا الاستقامة و الاتساق» بسبب هذا المنطق المعتمد الذي ينظمهاء يتفرد 
برؤى تكوين المنشأ ككل» كما لو خارج البيئة المحيطة به. ذلك بقدر ما تظهر العناصر 
و الأشياء خارج عمومية التكوين» كعلاقات غير منظمة. فيمنح هذا التناقض بين التكوين 
المنظم الكلاسيكي» وما هو خارجه وغير المنظم» ميزة للنظام يتفرد بها عن عالمه 
الخارجيء و هذا ما يمنحه تلك الصفة التي اصطلح عليها أرسطو بالشاعرية. 

وهنا يظهر التباين بين الكلاسيكي والشكل العشوائي؛ و مختلف الحركات 
اللا كلاسيكية» متمة ة في أفضل حالاتها بالعمارة القروية و المديئية (6317تنا) التقليدية9”". 


ما يعني» أن تركيب الشكل العشوائي للعمارة القروية» و العلاقات العشوائية بين 
عناصرهاء لا تؤلف أو تكتسب صفة الأبتمال. لذا نجد أغلب عمارة القرى التقليدية» 
ما قبل ق. الا مار را مرف ااا كما نجد الصفة 
الكلاسيكية في بعض القرىء و من بين أفضلها قرية سيدي بو سعيد في تونس» حيث 
جاءت أغلب غلب واجهات الدور بلون أبيضء مع الشبابيك حسب تصميم ولون أزرق 
موحد. كما جاءت شبابيك دور السكن, لداري الغني و الفقير كليهما في مدينة كاتمندو 


النوة ,مح ,عءل0) إن ععتاعوظ 16 نع جمبتاءءانطععك4 أوء أددهو[0) بع ا لاأواعرآ قحة ؤلده12" 
(95) المصدر نفسه. ص 78. 
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(لاكسقدماة؟1) عاصمة النيبال (01م8]6): حسب تصميم وقياس موحدء استعمل في 
دار الغني خشب من نوع جيد, و في الدور الأخرى خشب أقل جودة. مع ذلك تتصف 
عمارة هذه المدينة بالصفة الكلاسيكية» لأنها تتمتع بنظام تصميمي يوحد عمومية 
تكوينها الشكلي بعامته. 


كاتمندو دوربر سكوير 


”> ال «سيمترى») 


يؤلف السيمتري (3:06057زة): وما يترجم عربياً بالتناظرء المقوّم الثالث في 
التكوين الشكلي. ضمن النظام الكلاسيكي الإغريقي. ينظم هذا المقوم العلاقات 
المعمارية كافة بين عناصرهاء و يجعل منها تكويناً تتقبله حسية سيكولوجية الفرد 
المتلقي بوصفه تكويناً متوازناً. 

يشير مصطلح السيمتري إلى علاقات العناصر فيما بينها ضمن هيكل التكوين. 
ومن هذه العلاقات السب (05108م2:0): بين أبعاد العناصر. تتحكم النسب ضمن 
النظام الكلاسيكي في مختلف أبعاد العناصر و أجزائها. فتفرض وحدة قياسية على 
أبعاد» مختلف أجزاء عناصر (816536815) التصميم؛ كعرض العواميد و قياس الأبعاد 
بينهاء و أجزاء أبعاد تاج العامود (1121م02). و قد اعتمد قياس قطر العامود في العمارة 
الإغريقية ليؤلف هذه الوحدة القياسية. فيسخّر أبعاد هذا القياس و ينطبق على مختلف 
قياسات العناصر الأخرى في التكوين» فيتكرر القياس» حيث يصطلح عليه ب «المدال» 
(ع1 نك ه/0)1", 


(70) المصدر نفسه. ص 88. 


>23 


اا 
وكسوم 


حينما يتصف التكوين المركب (16م002)) بتوافق متكامل بين مختلف العناصر 
ليؤلف رؤية عامة» يتحقق عند ذاك تلقّ سيكولوجي مريح. لذا يعبّر التكوين السيمتري 
عن حالة مشابهة مع علاقات الأشياء في واقعها الطبيعي» حيث تخضع الأشياء إلى قانون 
الجاذبية» سواء يعي المتلقي معرفياً بهذه الضرورة الطبيعية أو لا. يحقق ال «سيمتري» 
في هذه الحالةء صفة تمائل لكلا الطرفين من محور التكوين الشكليء الذي يتمثل 
في مجال العمارة بواجهة المعبد الإغريقي و شكل الهرم. كما يؤلف تعامل الوعي مع 
شكل ال «سيمتري» في مجال المصنّعات؛ و يكون أشبه بالتعامل مع الأشياء المستقرة 
في مجال الطبيعية: كتوازن أغصان الشجرة. و الانحدار المتوازي لكلا طرفي الأرض 
المرتفعة» أو انحدار طرفي الجبل» و تماثئل شكل جميع الحيوانات بما في ذلك الإنسان. 

و هكذاء يتسم التكوين الشكلي السيمتري بالاتساق بين جانبي تكوين العناصر. 
فيتحقق الاتساق الهارموني بعامته» لأن قياسات العناصر و مواقعها تكون قد أخضعت 
مسبقاً لمنطق تنظيمي موحد. فتكتسب العناصر اتساقاً مهذباً فيما بينهاء وهو الذي 
نجده في انتظام التركيب المتسق في الموسيقى الكلاسيكية» المتمثلة بصيغتها الواضحة 
الناضجة» في أعمال «فرانز هايدن» (1183065). كما نشاهد هذا التركيب المتسق في 
العمارة الإغريقية» في اتساق علاقات الأعمدة في وأجهة معبد ايوسيدون) (20561008)) 
إله البحر» و معبد «البارثينون» (22]56208©)» معبد الإلهة أثيناء و ما حققه برونلسكي في 
تصميم مستشفى اللقطاء في فلورنسا ([1)8م5ه20 ع 0ذالصته2) عام ١‏ . و في غرفة 
القراءة في مكتبة س. جنيفيف (06261/168/6 .5 01 1128121 1) في باريس (كذعة27)» 
(1846) تصميم لابروست (12610115]6آ)90", 

يصنف ال «سيمتري» بثلاثة أنواع: 

)١(‏ الانعكاسي (161161176): حيث يشبه الشكل في انعكاسه المرآة» و يفترض 
وجود محور (215) واضحء وهو خط بين الجهتين من المراآة. 

(؟) الدوراني (15018610081)» يشير هذا ال «سيمتري» إلى دوران عناصر مرادفة 
حول مركز مشترك. ويمكن أن يحصل مثل هذا الدوران السيمتري في أي زاوية 
(عاعمف) أو ذبذبة متساوية. يتمثل هذا ال اسيمتري» بشباك الروزي (:1110001 1056)» 
الذي نجده في العمارة الغوطية؛ و في شكل زهرة عباد الشمس. 

(8") المصدر نفسهء ص 85 و94١1.,‏ 


5 


م 
ممسسسهمرا| 


(*) المترجم (17385181108): يشير هذا المصطلح السيمتري إلى أنه مؤلف من 
عناصر متكافئة ضمن تنوع الأحياز بينها و بين كيانات متعددة مستقلة في مواقع متجزئة» 
تتمثل بمجموعة من السمك (اممطاعة لضن والطيور» حين دورائتها كمجموعات. 


4 الإيقاع 


يؤلف الإيقاع («تطاترط2) أحد أهم وسائل منهجية التنظيم الرسماني (50,081) 
للتكوين الشكلي للمصنعات التي تحمل الصفة الكلاسيكية» و ينطبق ذلك على صيغ 
التعبير الأخرى؛ كما في مجالات الشعرء و العمارة. يسخّر الإيقاع تكرار المعالم في 
العمارة لجعل هيكل المبنى كيانا يبرز نسبة إلى البيئة اللا متبلورة و العشوائية و المحيطة 
بالمنشى» أي الفوضى التي يتصف بها غالباً العالم المحيط بالعمارة. 

يتألف الإيقاع معلا من صف لسلسلة من الأعمدة (©0108230©): حيث تتحدد 
الأحياز بينها بمقاس المدال المعتمد. و قد يتحدد أحياناً قياس هذا الحيز فى العمارة 
الكلاسيكية» بقطر الأعمدة؛ تقاس بالقسم الأسفل من العامود, و الذي يولك المدال. 
فالمسافة بين عامودين تقرأء أو يعى بها المتلقى» بكونها تكراراً صامتاً لمدال (©0111ه810) 
العامود. تؤلف الفواصل (كلة بسع ام1]) بين الأعمدة إيقاع التكوين الشكلي. 

إن اكتساب الشكل صفة الأبتمال لا يُحقق الشكل الكلاسيكي تلقائياء لأنهما 
صيغتان مستقلتان عن بعضهما من الناحية التصميمية التكوينية. حينما يكون النظام 
الكلاسيكي هو نظام مهرمن؛ يتحقق بموجب مدال معتمد مسبق. بينما تتحقق صفة 
الأبتمال» عند التوازن بين إرضاء مركب الحاجة مقابل استنفاد الطاقة بالقدر المناسب» 
و هي أشبه بآلية الاصطفاء الطبيعي في التطور البيولوجي. 


6 معيار العمارة الجيدة و التنظيم الكلاسيكى 
إن قيمة معيار العمارة الجيدة. هى بقدر ما يكتسب الشكل و يحمل من صفة 
الأبتمال. أما المعايير الأخرى» فهى إضافة و مكملة» كالكلاسيكية و الهارمونى. فقد 
حققت كلته يات كثيرة عمارة جيدة» تتصف بصيغ من الأبتمالء من غير أن تحقق 
المعايير الكلاسيكية» أو لم يخطر ببالها التنظيم الكلاسيكي. مع ذلك حققت أشكالاً 
تنمتع بصفة الأبتمال» و لذا فإن قيمتها تمتد في الزمن» و تؤلف خزينا معرفيا و حسيا. 
(؟9؟) (2003 بكعطوتاطنط تمواعمظ بتمملهما) موتعووط ره عواونء سعط إوكسعدونة ,[أهاء] الع هلآ سدنا ا ئلا 
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ومع تراكم أمثال هذه الأشكال في الزمن؛ لمصنّعات لجماعة معينة» ستتحقق بيئة 
معيشية جيدة. تتمثل هذه الحالة بالعمارة السكنية للمدن التقليدية» التي تتمثل بأزقة 


7 الغامض و الملتبس” 


يؤلف الغموض (1/88060655)» سيرورة مغلقة» لأنها لا تتضمن مقومات لأشكال 
يتمكن المتلقي من اكتشافهاء و يجعل منها صورة واضحة في المخيّلة. أو رؤية وحسّاً 
لشيء يمكن التعامل معه. لذاء لا يمكن تحول هذه الصورة في المخيّلة» و تصبح ذات 
دلالة و معنى للمتلقى. ومن ثم. ذات قيمة ضمن مركب الحاجة» حيث تستحقء كما 
هي في المخيّلة» استنفاد جهد التعامل معها. 


في المقابل» لا يعرض الشكل الملتبس (لإانداع1طد)ء في الوهلة الأولى؛ أو 
صورة واضحة ضمن التكوين الشكلي. كما لا يفصح الشكل الملتبس عن نفسه أو 
يعرض إمكانية التعرف إليه؛ أو الوعي بوجود تكوين و معالم ضمن مقومات مركب 
الحاجة. مع ذلكء يعرض الشكل دعوة ضمنية» غير مياشرة للمتلقي لتفاعل لاحق. 
حيث يمكن. عند العودة إليه عن معنى ضمن باطن التكوين. لذا يؤلف الشكل الملتبس» 
في هذه الحالة» دعوة للمتلقي إلى أن يسخر ما يحمل من الخزين المعرفي و الحسيء 
و يفاعله مع الشكل في الالتقاء اللاحقء و عند ذاك فقط يبتدئ المضمون بالإفصاح عما 
يتضمن في إحدى طبقات تكوين الشكل من معانء و التي كانت مخفية عن المتلقي في 
الوهلة الأولى. إذاًء الالتباس هو ليس سيرورة مغلقة كالغموضء و إنما يتطلب التعرف 
إليه من خلال تفعيل سيرورة البحث عن المعاني المخفية في طيات التكوين الشكلي. 
و الاكتشاف هنا ليس سيرورة تلقائية» و إنما على المتلقي أن يفاعل قدرات الابتكار 
التي يحملها؛ المعرفية و الحسية؛ في الخزين المعرفي و الحسي؛ ليتمكن عند ذاك من 
تحقيق اكتشاف الشكل القائم في التركيب. عند ذاك فقط يجد الباحث في مركب تكوين 
الشكل ما يعبر عن اتساق حسي يتمكن من التفاعل معه.لا تنتهي هنا رحلة سيرورة 
هذه الرؤى. إذ حينما يرجع المتلقي إلى الشكل مرة لاحقة؛ بعد اكتساب خيرة الجولة 
الأولى» يجد في الشكل اتساقا جديداء يكتشفه و يتعاطف معه. غير ذلك الذي وجده في 


(40) أوّل ما اطلعتٌ على العلاقة بين الغامض و الملتبس كان في أحد فصول كتاب للفيلسوف في جامعة 
هارفردء إسرائيل شفلر 5651710 [عقروا) 
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الالتقاء السابقء بسبب ما اكتسب من الخبرة السابقة. وهكذا تكون الجولات السابقة 
قد اكتسبت خبرة تؤهل المتلقي قدرات جديدة في اكتشاف دلالاات جديدة في طيات 
أعماق التكوين الشكلي. 

و إذا حصلت لقاءات لاحقة؛ فستؤلف كل منها حالة تراكم خبرة يبني عليها المتلقي 
ليخوض الجولة اللاحقة. ستحمل كل منها ما كانت قد اكتسبت من معانٍ مضافة حصيلة 
إلى اللقاءات السابقة» فتتضمن كل منها حسية جديدة بقدر ما تكتسب القدرات الحسية 
من تكرار هذه المشاهدات. إنها سيرورة تراكم الخبرة المتضمنة للحسٌ و المعرفة. بقدر 
ما يتضمن الشكل من محتوى عميق من طبقات لمعانٍ و لحسيات متعددة» ستؤلف 
الالتقاءات السابقة مجالات تنقيب معرفي و حسي. هذا ما يفسر لنا سيرورة التلقي 
المتكرر مع العمل الفني العميق» سواء التعامل مع صورة» أو نحتء أو عمارة» أو شعر. 
فيجد المتلقي في التكوين منجما حسيا معرفياء مهما نقب فيه» سيجد فيه الجديد الذي 
يتفاعل مع قدراته الحسية و المعرفية» التي هي ذاتها كانت قد نضجت لتقبل هذا التلقي 
الجديد. و هذا ما يفسر لنا سبب رجوعنا إلى القطعة الموسيقية و النحتية و الشعرء مراراً 
و تكراراً. 

إن شرط هذه الحالة المتعاقبة من التلقي الحسيء أولاً» أن يتضمن الشكل طبقات 
من حسيات و صور متراكمة» فعلى المتلقي أن يحفر فيهاء و يحقق تلقياً متضمناً الجديد 
من الحسية و المعرفية. و الشرط الثاني» أن يحمل المتلقي من المعرفة و الحسية 
المناسبة» حيث تؤهله: أولاه تنقيب في طيات الشكل» واقائيل قذوةاتقيل سعرفة جديدة» 
حصيلة لهذا التراكم. فنجد أنفسنا حينما نرجع تكراراً مثلاً لسماع رباعية بتهوفن» 
أو نكرر زيارتنا لمشاهدة سقف كاتدرائية «غلوسستر» (61000651465) في إنكلتراء أو 
تأملنا في تركيب أكتاف الطائرة (81165565 ع8هزنز11) لكاتدر ائية ريمس (161505) في 
فرنسا”'؟» فإننا ننقب في كل حالة من التلقي والنضج. حصيلة لهذا التراكم» في قدراتنا 
الحسية و المعرفية. 

)4١(‏ أغلب أيام الأسبوع في الساعة الحادية عشرة؛ أشرب الشاي بقدح 
«مغ؟ (8ا34)؛ أبيض اللون مع صورة رسمت بخطوط سوداء رفيعة» و باختزال 
شديده لا يزيد عددها على عدد أصابع اليدء تصور فتاة عارية» رسمها بيكاسو في 
١404/١4‏ . أتأمّل هذه الخطوط القليلة؛ و أسائل نفسي كيف حقّق هذا الرجل 
هذه المعاني الكثيرة حيث تتضمّن طبقات متعددة من المعاني؛ بهذا الاختزال 


الهائل. لا جواب لهذا التساؤل» سوى القول بأننا أمام عبقرية فذّة لهذا الرجل» 
الذي تمكّن من إخفاء طيّات لمعانٍ متعدّدة» ضمن خطوط بسيطة ظاهرياً. 
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للسبب ذاته» و منذ ق. »)١9(‏ يُعتبر معبد البارثينون» من بين أهم القطع المعمارية 
الكلاسيكية: إن لم يكن أهمها. ذلك لآن شكله عامة يحمل الصفة الكلاسيكية بصيغته 


الأكثر تميراً"؟». 


- عقلانية المجتمع الإغريقي و فجوات حرية الفكرء 

الحروب و التسامح 

كان هدف الحروب بين الدول و الإمبراطوريات غالباً ليس بسبب العقيدة أو 
الاختلاف الطائفى. وإنما بسبب السيطرة على المصادر الطبيعية و الطاقة البشرية» من 
حيث إمكاناتها الاقاسة والدرية: لقد كان هذا التسامح النسبي بين العقائد الدينية 
و الإثنية؛ أحد العوامل الرئيسية لظهور فجوات لحرية الفكر أدت في الحصيلة إلى ظهور 
العقلانية في المجتمع الإغريقي. 

فيكلا من الأسراطوزية الرومانية: ما إن يسلك القرة سلركيات المواطن 
الروماني» حتى يكتسب صفة المواطنء لا يهم مصدر إثنيته أو لونه. و طالما يستمر 
الفرد بخضوعه لقبول النظام الإمبراطوري» فيكون حرا في ممارسة الانتماء لنوع المعبد 
والآلهة التي يختارها و يفضلها على غيرها. كانت روما متنوعة في أديانها و مأكلها 
وليسها و إثنياتهاء وما يجمعها هو الالتزام بالنظام الإمبراطوري. فكان المثل السائد: 
إن كنت فى روماء اعمل كما يعمل الرومان (85قدم20)». عند ذاك تتأهل و تكتسب 
المواطنة. . 


كان هذا التنظيم العقائدي العقلاني» من بين العوامل الرئيسية التي هيأت فجوات 
لظهور قدرة التفكير الحر في المجتمع الإغريقي و الروماني» فظهرت الهرطقة بمختلف 
صيغهاء و ارتقت أحياناً إلى الإلحاد. 
- تناقض رؤى الإيمان مع تطور المعرفة 

يتصف تاريخ تطور المعرفة بخصام لا يهدأ و لا يكل بين موقفين و رؤيتين 


(47) استُعِلَ هذا المعبد من قِبَّل السلطة العثمانية» مخرناً لذخيرة المتفجرات. فانفجر أثناء الحرب. و البناء 
المتبقي هو ما تحقق من جمع القطع المتناثرة و إعادتها إلى موقعها الأصلي. 
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مصدرها. يمنح هذا الموقف الحق لذاته الشك في المعرفة القائمة» و يسعى لدحضها 
و استبدالها بمعرفة تجريبية أقرب إلى الواقع. 


تتركز معايير الأول على المبادئ التالية: 


أ إن مصدر المعرفة كيان خارج المجتمع و خارج قدرات فكر الإنسان. يسبق 
هذه الفرضية أن هناك كيانات خارج العالم الدنيوي» وهم آلهة الطبيعة» كل منهم في 
مجال الظاهرة التي يجسدهاء و التي يمتلكهاء و في قدرتها أن تقدّم» إن رغبت» معرفة 
صالحة إلى البشرء في ما يخص الحالة المعينة» و بقدر علاقة الإله المعيّن بالظاهرة 
المعينة. فيعتبرها بعض المؤمنين معرفة سرمدية» صالحة لكل زمان و مكان. 

ب - مع ذلك يجوز الشك أو مساءلة هذه المعرفة و الاستعانة بمعرفة إِلّه آخرء 
ضمن علاقة التعامل مع الظاهرة نفسهاء أو مع ظاهرة أخرى. 


لذا كانت المعرفة فضفاضة: تتمتع بحرية نسبية» الأمر الذي جعلها تارة ترجع إلى 
منطق التجربة و تارة إلى السحرء حسب القدرات المعرفية التى يحملها الفرد المعين» 
و بقدر ارتباطه برؤى المعبد و المؤسسة الدينية. هذا ما جعل المعرفة ضمن مجتمع 
الآلهة الطبيعية تتمتع بإمكانية تطور المعرفة. و إن كانت معرفة معوقة بالإيمان نفسه. 


أما معابير الآخر فتتركز على أن مصدر المعرفة هو حصراً ضمن التجربة التي 
يحققها فكر الفرد الإنسان ضمن بيئة المجتمع الذي ينتمي إليه. 


و لذا فإن المعرفة في حالة سيرورة لا تنتهي و لا تكتمل» و هي بنت زمانها و بيئتها 


الاجتماعية. 
0484 المسرح الإغريقى 


لقد ابتكر المسرح الإغريقي» و بتأسيسه تجاوز الألعاب البهلوانية التي كانت تقام 
من قبل فرق متجولة» في الساحات العامة للمدينة و القرى. كما كانت تنظّم مؤسسات 
المعابد تمثيلاً يهدف إلى عرض قصص عن الآلهة الطبيعية» و دعم العقيدة. 

المسرح قديم في الحضارة الإغريقية؛ إلا أنه تطور و انتعش و تعقلن في المرحلة 
بين الأعوام 77١ -00٠0(‏ ق.ع.) حيث كانت الدولة تشجع العامة على حضور المسرح» 
و تدفع تكاليف تذكرة دخخول المسرح للذين يعجزون عن دفع ثمنها. 
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حينما أصبحت دولة أثينا مركزاً سياسياً و ثقافياً وعسكرياً مهماًء تأسس مهرجان 
«ديونيسيا» (101003:518): تقديراً للإله الديونيسيوس» في 60١8‏ ق.ع. و بنيى مسرح ضخم 
لعرض المسرحيات التراجيدية اعتباراً من أواخر القرن 7 ق. ع و الكوميديا اعتباراً من 
17 ق.ع. وانتشر المسرح الإغريقي بصيغته الضخمة و الرسمية في المستعمرات 
الإغريقية كافة» كما أسست أثينا المسرح في معظم مستعمراتهاء لترويج هوية كلتشرية 
مشتركة. 

لم يقتصر دور المسرح على التراجيدية و ترويج القصص الإغريقية القديمة 
والأسطورية» و قصص الأبطال التي تؤلف جزءاً من ذاكرة الهوية الإغريقية» بل كان 
المسرح الإغريقي أول من مارس التعاطف, و جعله منحى كضرورة اجتماعية. لأن 
المسرح كما ابتكره الإغريق يؤلف مجال المنطلق, أشبه بخشبة القفاز (لكههطعماءم5)» 
من هموم الذات الضيقة العائلية» الفئوية» الدينية» و القومية» إلى هموم مجتمع الإنسان 
ككل. لأن هذا التعاطف يعتبر الفرد مهما كان موقعه في المجتمعء إنساناء يحلم و يفرح 
و يبكي ويتألم» و ينمو ويزول. 

يعلمنا المسرح أن المعتقدات» سواء منها المعرفية العلمية أو الكلتشريات 
كالدينية و العلاقات الاجتماعية الإثنية و العائلية و الأخلاقية وما تتضمن من تقاليد 
و قوانين» يتعين أن تُعرض للحوار الحر بما يتضمن هذا من نقد و مواقف متباينة؛ 
حوار علني يشترك فيه الجميع. و لذا على المجتمع أن يدرب أفراده ويربيهم منذ 
الطفولة على قدرة ممارسة الحوار العلني الحر. فلا مكان للفكر الكسلان الذي 
يكون في الانتظار و الذي يتوسل من يقودهء و كيف يفكر و كيف يعمل. بل على 
الفرد أن يبتكر بما يفكرء سواء كلتشريات دينية أو أي نوع من المعرفة و العمل و صيغ 
الاستمتاع بالوجود. 


»رجحم صسروي» 


تنشئة المسرح في حضن إقامة طقوس احتفالات ديونيسيوسء وهو الإله 
المقترن مع تجاوز كل المحددات: إِلّه الخمر و الأشجاره و الذي يزول في فصل الشتاء 
و يظهر مع الربيع الذي يمثله. و انتعش ظهور المسرح بعد نشوة انتصار الجيش الأثيني 
على الجيش الضخم للإمبراطورية الفارسية. ذلك في الوقت الذي أصبحت فيه أثينا 
إمبراطورية في حوض البحر المتوسط. فتأسس المسرح ليؤلف بيئة الحوار الجدي 
و الحرء ويقال فيه ما لا يمكن أن يقال أو يذكر خارج المسرح» و من غير ظرف حرية 
هذا الحوار. 
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لقد ظهر المسرح الأولي أو البدائي في مجتمعات غير إغريقية» حيث كانت 
الجماعات ترقص و تغني و تقص الأساطير و قصص الأبطال و الآلهة و المباراة 
الشعرية؛ سواء أكان ذلك على منصة أم لا. و شمل ذلك المجتمع الإغريقي أيضاً حيث 
كان بداية المسرح. كانوا في البدء يحاورون المشاهدين. و إذا بأحدهم بدأ يحاور زميله 
من غلى المنصة:؛ بدلاً من أن يوجه خطابه إلى الجمهور؛ كما كان معتاداً. و بهذه الحركة 
ابثكر المسرح؛ حيث بدأ المؤدّون حواراً فيما بينهم يتجاوزون بعضهم بعضاًء أو يحاور 
الممثل ذاته» بدلاً من أن يلقي خطبة موجهة إلى الجمهور. 


لقد صٌمّم المسرح بشكل مدرجء بهدف احتواء المدرجات على عدد كبير من 
الجمهور. كان مسرح ديونيسيوس من أول المسارح التي احتوت على عشرة آلاف 


كما كان لتطور علم الرياضيات (80210652780105) دور كبير في تنظيم الصوت 
تلك التي في أعلى المدرج. ولم تزل قلة من المسارح الحديثة تتمتع بكفاءة ما حققه 


كان من بين أهم المسرحيين الكوميديين أريستوفانس (4215]0813285). تضمنت 
مسرحياته نقداً لاذعاً للسياسيين» و كثيراً من التلميح و الغمز حول الجنس و الدعارة. 
وقد هاجم ونقد أهم الشخصيات. بما في ذلك الفيلسوف سقراط بصيغة مضحكة. 
ولم تنج من ذلك حتى المؤسساتء كالمؤسسة الحربية. 


وفي مسرحيته الساخرة و المعنونة «8اةناواو 41 التي جاءت ضد الحرب» 
حيث يظهر في المسرحية نسوة المدينة اللواتي لم يتمكنّ من إقناع الذكور الكف عن 
الحروب؛ فسحّرن استراتيجية الامتناع عن الجنس» فرضخ بذلك الرجال و توقفوا عن 
شن الحروب. كتبت و مثلت هذه المسرحية حينما كانت أثينا في حالة حرب. و قيل 
عنه [أريستوفان] بأنه عرض بمسرحياته وصفاً لواقعية هموم المجتمع الإغريقي أكثر من 
الكتّاب الآخرين. فكان القادة يهابون قوة نقده و صدقيته. 

كان أشهر كتاب المسرح التراجيدي أسكيليس (105ئا86501) و سوفوكليس 
(50165م50) و يوريبيدس (1065مكلا1)» و أشهر هم في مجال المسرح الكوميدي 
أرد يستوفان و مياندر (7ع81©»350). 


توقف قادة كتّاب المسرح التراجيديين من أمثال سوفوكليس (495- 
(013265132م2»10). بيلما استمر المسرح الكوميدي» وكان الدور الأول لأريستوفانس 
وتداولت الكثير من مسرحياته في كل أرجاء العالم الإغريقي؛ و لذا لم يقتصر تأثيره 
فى مشاهدي أثينا. و بينما كانت كتابة المسرحية قبله. أو في تلك الحقبة» حرفة تنتقل من 
الأب إلى الابن» نقل أريستوفانس كتابة الكوميدية إلى مقام الفن. 


إن من بين أهم مظاهر تمايز المجتمع الإغريقي عن المجتمعات الأخرىء هو أنه 
ابتكر المسرح, و ظهر فيه لأول مرة النقد الاجتماعي و السياسي العلني. أو ظهر الحوار 
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وجدانية سيكولوجية الإنسان كفرد في المجتمع. فلم يُختزل المسرح بغرض اللهو 
و الابتذال» كما كان عليه قبل ظهور المسرح الإغريقي. فقد أصبح يعبّر كتّاب المسرح. 
سواء منه التراجيدي أو الكوميديء عن فكر مفكر ناقد من غير تردد أو خجلء ولم 
يعالج هموم سيكولوجية الفرد و وجدانية المجتمع فحسبء بل كذلك عالج تعسف 
السلطة و عبثية الحروب. جاء النقد ضد الحرب في وقت كانت أثينا تخوض الحروب» 
و كانت الخاسرة في البعض منها. فالمعتاد في مثل هذه الظروفء أن يروّج المجتمع 
المتأزم القومية» و يبجّل أبطال الحربء ما يؤلف مطلباً سيكولوجياً جمعياً ملحًاً. و لكن 
لم تقتصر مسرحيات أريستوفانس في هذا الظرف على نقد الحرب» بل جعلت من 
البطولة حالة هزلية. 

لقد اعتمد المجتمع الإغريقي أداة التماسك الاجتماعي عن طريق الحوار 
الموضوعي و النقد العلني على ساحة المسرح بحضور جمهور كبير. إنه منحى يختلف 
جذرياً عن قصيدة من الشعر لشاعر ناقدء في قدرته أن يهرب من استبداد السلطة. بل 
كان النقد المسرحي الإغريقي في ظرف دوريء علني أمام جمهور ضخم., و بتشجيع من 
الدولة. كان جمهوراً عقلانياً يسعى لتقبل نقد إشكالية كلتشريات رفض الآخرء المتمثل 
بالقومية و الإثنية و الطائفية» و تبعاً اللجوء إلى الخصام و الحروب. 


لقد منح المفهوم الأثيني للديمقراطية» دوراً رئيساً للخطاب العلني. و في إحدى 
المناسبات» كان الممثل ثيسبيس (1165015) يخاطب الجمهور من على المنصة. و إذا 
به فجأة بدأ يخاطب زميله؛ و أهمل الحوار المباشر مع الجمهورء و جعلهم مستمعين؛ 
ولكن ليس بالمفهوم السلبي» وإنما متلقون مفكرون لفحوى الحوار. لقد تجاوز 
يسبيس كل تقاليد أداء المنصة» بسبب الخطاب الذي وجهه إلى زميله على الساحة 
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نفسها. و بهذا حمل المشاهدون المتلقون وظيفة اجتماعية جديدة لم يكن لها وجود في 
السابق. و لأول مرة في تاريخ مجتمع الإنسان» يصبح المشاهد ليس متلقياً سلبياء بل 
عليه أن يأخذ موقفاً من الخطاب. و بهذا أصبح المواطن (0101268) فرداً مفكراء بدلاً من 
أن يكون تابعاً ضمن الرعية. و أصبح لا يتقبل الوعظ و يخضع لقرار رأي السلطة؛ وإنما 
أصبح الخطاب المسرحي موضوع حوارء ومن حق الفرد أن يكون طرفاً وله موقتف 
منه» سواء أكان يتعاطف مع هموم فحوى الحوارء أم لا. 


اصطلح على هذا الحوار المسرحيء ب ال «آكون» (دمعة)». حيث أصبح يعي 
المشاهد هموم الآخرين و آلامهم. بأنها متشابهة مع هموم الإنسانية بعامتها. و لذا فهي 
بالتعريف أشبه بهموم الذات و هموم الآخر. فالتعاطف بين أفراد المجتمع» هو الذي 
ينقل علاقات المجتمع من رعية خاضعة لمرتبة أفراد يمارسون حق التفرد. و حق 
التفكير و الاستمتاع بالوجود. 


كان بهذه الحركة التعاطفية للفرد المتفرد, و التي ابتكرها المسرح الإغريقي ضمن 
أداء الممثلين» قد ظهر النظام الديمقراطي. بل و الأكثر وضوحاً أن نقول إن بهذه النقلة 
من التعاطف الإنساني؛ ابتكرت خطة مسيرة حضارة الإنسان. و بهذا المعنى؛ لم تظهر 
مسيرة حضارة الإنسان أو تبتكر اعتباطيآء بل عليها أن تعي أن وظيفتها الإنسانية هي 
ترويج و دعم وإنضاج العناطفه الجفرد بين أقزاد البقدر» اسطقق بيده سحي إرزادة الفرد 
كفرد. و مهما كانت عقيدة ذلك المجتمع» يتعين على تلك العقيدة أن تنتمي ضمن مسيرة 
حضارة الإنسان؛ و تصبح مقوّماً فيهاء وإلا تصبح عقائد تلك الجماعة و أيديولوجيتها 
و دينهاء متخلفة عن سيرورة الحضارة و خارجها. 


وما إن تحقق ابتكار صيغة «آكون» الخطاب على الساحة» و ظهر المسرح؛ كما 
عرفه الإغريقي» حتى تبناه و عشقه و روّجهء و شيّد له مسرحاً أينما حل. فبدأ يسحّر هذه 
الصيغة من الحوار في مختلف المناسبات الاجتماعية؛ كالتعليم و المحاكم و في قاعات 
السلطة و إدارة الدولة. و من غير هذا الحوار المتبادل و المتعاطف. و ما يتمتع المتحاور 
به من حرية نقد الذات و نقد الآخرء فهو ليس مسرحاًء ربما يكون طقساً لتلاوة أسطورة» 
أو وعظ رجل ديني أو سياسي لجمهور مستمع متقبل بصورة سلبية. 


فأصبح على هذا الجمهور المتلقي آلا يسمع و يكتفي؛ و إنما عليه أن يتعاطف 
مع أحد الأطراف في الحوار معرفيا و حسياً. وعليه أن يكتشف ويفهم كل خطوة في 
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الحوار» حينما يسائل كل منهما الآخر. فيؤلف الحوار أحياناً حواراً مبهماًء أو حواراً 
يتطلب المزيد من البحث و التساؤل. كما كان يظهر أحياناً كلا المتحاورين على ساحة 
المسرح محقّين في عرضهما للواقع؛ وإن اختلفا بالرأي. أو يكون الحوار خلاف هذاء 
حيث يكون كلاهما غير محقء خاضعاً لرؤى وجودية مغايرة. فعلى المتلقي أن يفكر 
ويصل إلى رؤى يبتكرها لذاته» ينظمها كما يريد أن تكون في الذاكرة» و كيف يفهمها 
كفحوى للحوار. وربما كان كلا المتحاورّين لا يمتلكان الحقيقة» و عندما يتركان 
المنصة ويصبحان من بين المشاهدين فقطء لربما وجدا ضمن طيات حوارهم معني 
و منطقا في ما كانوا يتحاورون به. هكذا هو المسرح؛ كذلك هي الديمقراطية. فالتعاطف 
مع الآخرء ضمن حوار حرء هو الذي يقودنا إلى كيفية الارتقاء إلى التحضرء و يدربنا 
على الاشتراك في مسيرة حضارة الإنسان» كما أصبحت هذه المسيرة» بعد أن ابتكر 
المسرح و الديمقراطية. 


السلطة. وما يحصل عليها أو فيها من أداء ليس مسرحاً و لا تمثيلاء وإنما لقص قصة 
أو لأداء طقس من السحر أو وعظ سلطوي أو ديني. 


لا يتمكن الفرد المتعلم ضمن هذا الحوار العلني» أن يحتكر معرفة الحقيقة» أو 
يسمح لنفسه ادعاء ذلك؛ و لا يسمح له جمهور المسرحء إن أراد ذلك. بينما يسمع الفرد 
المشاهد في المسرحء و يفكر و يتأمل مع تعدد الرؤى في مركب الحوار المسرحي. إنها 
سيرورة حوار و تسويات. لذا ألفت تنشئة المسرحء في الوقت نفسه. و في تفاعل متبادل» 
قاعدة النظام الديمقراطي» وما يتطلب من حوار مفتوح علني. 

إن سيكولوجية أعماق أنفسنا غامضة:» و مخيفة. فكلنا يعلم ذلك في باطن أنفسناء 
لذا تتجسد حيرة الوعي بالوجود في باطن إحساسنا. ربما نكون أحياناً واعين بهاء لكن 
لا نتجاسر على مواجهتهاء غير أنها هموم قابعة في أعماق الذات؛ تساورنا في وحدة 
عتمة الليل. لقد ابتكر الإغريق مخاطرة جريئة» لأنها واجهت خطاباً علنياً يمتد إلى 
أعماق سيكولوجية الذات. فتعرض أمامنا على ساحة المسرح هموم ذاتناء إما في حوار 
ذاتي» أو في غضب إدانة و معاتبة الآخر, أو ملامة الذات. فكان المسرح الإغريقي هو 
الذي فضح هذه الذات الإنسانية بصيغة علنية. وإن سبقتها في بعض النواحي أساطير 
الآلهة الطبيعية. إلا أن تلك الأساطير لم تفصح عن هموم ذاتها ضمن حوار علني» و إنما 
بصيغ أنالوغية» مشوشة غالبا بعقيدة الأوهام السحرية و الدينية. 
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وما إن يفضح الحوار أعماق هموم سيكولوجيتناء يمكن لنا أن نطهر أنفسنا من 
تلك الكوابيس المختبئة في أعماقناء و هي الأحلام المروعة التي تلاحقنا في أعماق 
الذات. أملنا أن نطهرها من أعماقنا بعد أن نتعاطف مع الآخرء و بعد أن نشاهد مآسي 
تجربة الآخر التي يعرضها لنا هذا الحوار. 


لم يكن الإغريق أول من اكتشف و مارس التقمص الذاتي و التعاطف مع الآخرين. 
لكنهم بابتكار المسرح. جاؤوا بمنحى لبعض من العلاقات الاجتماعية التي تنشط مع 
الحوار العلني الحر فقط. و التى تنقل المشاهد من مواجهة هموم فكر الممثل الطرف 
الأول إلى هموم الآخر. فيتعرض المشاهد إلى ما يحمل كل منهما من معاناة عن طريق 
هذه المواجهة بين هموم سيكولوجيتين متباينتين في هموم وجودها. تعرض هذه الهموم 
لأول مرة في حوار علني أمام جمهور. يسمع الجمهور فحوى الحوار فيصبح طرفاً في 
الحوار نفسه؛ و إن كان جالساً على مقاعد المدرج. 


و لذا لم تكن وظيفة المتلقين المشاهدين في بيئة المسرح» سلبية كما هي الحالة 
في مهرجان أو معبد. حيث يستمعون الوعظ و قصص الأساطير الدينية» بل كان على 
الفرد المتلقي أن يفحص صدقية فحوى الحوار» وهو حر إن تعاطف أو لم يتعاطف» 
مع كلا المتحاورين. فالمشاهد هنا لا يؤلف رعية» بل جمهوراً حراً يفكره يسعى إلى 
أن يتفهمء عن طريق المعرفة و النقاش و منطق الحوار نفسهء وهو منطق واقع عالم 
الوجود, بدلاً من أن يخضع و يقاد بقوى مفترضة لأشباح مبتكرة كالآلهة. إن حضور 
المسرح كمشاهدين كمتلقين ليس سيرورة سهلة المنال» لأن على الفرد أن يفكر 
ويتعاطف مع هموم رؤى فحوى الدراما التي تنفتح و تتضح أمامه تدريجياء أو لا. 
و ليس بالضرورة أن يكون عرض فحوى الحوار واضحاًء كما يريد أن يفهم المتلقي. 
لذا عليه أن يؤول؛ ويمنح الحوار رؤى تبتكرها ذاته» و يجعل منها مفهوماً واضحاً 
بالنسبة إليه. لا يدربنا هذا الحوار على التعاطف مع الآخر فحسبء و إنما يجعلنا 
في ظرف كيف من الممكن أن نصبح ضمن حوار يسائل أعماق هموم معضلة الوعي 
بالوجود. 

كانت هنالك قيمة للمسرحيات الإغريقية بين مختلف الشعوب الإغريقية 
واشسراتهاء قصنادف أن أسز بعضن الأحدين من قل عفينة إغريقية اخرى خلدل 
الحرب التي كانت ضارية بينهما. و حينما سمع الحرس أن بعض هؤلاء الأثيتيين 
الأسرى يتلون مقاطع من إحدى مسرحيات يوريبيديسء؛ أطلقوا سراحهم. 
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عرضت المسرحيات التراجيدية» على ساحة المسرح. مآسي الاستثناءات 
و الممارسات العنصرية التي كان يتعرض لها أغلب أفراد المجتمع الذين لم يحق لهم 
أن يرتقوا إلى مقام المواطنة. حيث اعتبرت المجتمعات التقليدية هذه السلوكيات؛ ما 
قبل الديمقراطية؛ التزامات رسمتها الآلهة» لأنها تؤلف العقائد و الطقوس الدينية التي 
تلغي الآخر. 

إذاً ما هي عظمة التراجيدية التي كانت تُعرض للجمهور! إنها مجابهة و مناقشة هذه 
الاستئناءات في المجتمع الإغريقيء و نقد ممارسة المآسي الجنسية المتمثلة بالجنس 
القصري (17665]0) و حقوق الآخرء والقتل المباح لمن لا يتمتع يالمواطنة. 

وقد شاع عرض التراجيدية في أثيناء لأنها كانت تُعرض بكونها فلسفة و مجالاً 
لتثقيف الناس في مختلف مواضيع التربية الأخلاقية و الممارسة السياسية و تقبل الفنون. 
نضجت الحبكة المسرحية» حول التناقض و الخصام الاجتماعي» بما في ذلك القوانين 
المعتمدة و التقاليد و المقدسات و منها الأنئوية و الذكورية. و لم يتردد كتّاب التراجيديا 
في فضح صرامة قسوة أعماق سيكولوجية الإنسان» تلك الأكثر ظلماً للإنسان الآخرء 
سواء أكانت في الحروب أم في ممارسات المعيش اليومي. 

كما كانت التراجيديا تفضح فساد العلاقات العائلية و إدارة الدولة» و كانت تهدف 
إلى إنضاج جدلية العلاقات الإنسانية» و حق الاعتراض و النقدء و حفزت المسرحيات 
التراجيدية البحث عن صيغة الاستقرار و اليقين و الخلود في سيكولوجية أفراد المجتمع؛ 
والتي كانت تسبب الغطرسة و الالتزام. 


فلم يكن المجتمع الأثيني مثالياً أو طوباوياً (1600120]). فكانت سيكولوجية مدينة 
أثينا تتصف بمعيش الخوف من الأجنبي؛ و كراهيته؛ وكان المجتمع الأثيني مستعمراً 
و حرويه لا تنتهي. إضافة إلى الذكورية و الاسترقاق التي اتصف بها. فكانت ديمقراطية 
تنصف بمحددات تعجيزية؛ لذا شملت حرية المواطنة فقط تلك الفئات الاجتماعية 
التي محت مقام المواطنة» والتي كانت منحصرة بالذكورء والذين أكملوا التدريب 
العسكريء و استئنيت المرأة و الأجنبي و الرقء فلم يكن لهم حق التصويت أو الانتساب 
إلى مقام في إدارة الدولة. فالتراجيديا هي التي منحت صوتاً لهؤلاء المستثنين» و كان 
المجتمع الإغريقي هو نفسه يعظَّم هذه المسرحيات التراجيدية و يمنح كتّابها المقام 
الأول في المجتمع. 
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كانت التراجيديا صوتاً معارضاً ضد صميم سيكولوجية المجتمع الإغريقي 
و عقائده. و تعرض رؤى لا تؤمن بالمطلقات و ليس هنا من هو أعظم من الآخرين؛ فكل 
الناس غير معصومين من الخطأ. مع ذلك» لم تكن التجربة الإغريقية من غير فجوات» 
أو واضحة المعالمء لأن ابتكار الحوار بصيغته ال «آكون» و الديمقراطية كان ممارسات 
وعلاقات و نظام حكم لرؤى جديدة من غير تجربة سابقة. 


لقد سعت التراجيديا لتوضح أن النظام السياسي الصالح لا يتحقق عن طريق 
الاستيداد. و أن كل نظام لا يمكن أن ينبني على رؤى واحدة أو على نموذج واحدء 
ويكون صالحاً من مختلف النواحي. لذا كانت تعرض في مسرحياتها أن النظام 
الديمقراطي هو ضرورة لتجنب الاستبداد و الإرهاب9). 

ونادراً ما هاجمت الكوميديا الفقراء» لأنها رككزت نقدها وهجومها ضد الأغنياء 
ورجال السلطة و القادة الأقوياء في إدارة المجتمع. ذلك لأن هؤلاء لهم دور فعال في 
مختلف شؤون إدارة المجتمع؛ لذا لم يعارض المجتمع الإغريقي هذا النقد للأقوياءء 
أو تقَبّله بالرغم من أنه كان يسائل سلوكيات السلطة. فكانت التراجيديا تعبّر عن هموم 
المرأة و الرق و الأجنبيء الذين لم يرتقوا إلى المواطنة؛ و لم يكن لهم دور أو صوت في 
إدارة الدولة و المؤسسات السياسية. إلا أنه لا يعتبر أن كل من سكن المدينة كان يتمتع 
بحقوق المواطنة» فلم يكن عدد الذين منحوا هذه الحقوق أكثر من نحو 7١‏ ألف رجل. 
و اختصر حق المواطنة على الأحداث من الذكور الذين أكملوا دورة التدريب العسكري 
فقط. بيئما كانت نفوس المدينة تقارب 70١‏ ألف نسمة» من نساء و رقيق و مهاجرين. 
لقد استئنوا كل هؤلاء من حق ممارسة حقوق المواطنة» ولم يكن لهم صوت في إدارة 
الدولة و المجتمع. فلم تعتبر المرأة مواطنة» و لم تتمتع إلا بحقوق محدودة. فقد حددوا 
حركتهاء و كانت بمعزل عن معيش الرجال. كان يصطلح على الذين لم يمنحوا حق 
الممارسة السياسية ب «1010168». و التى تعنى الأبله أو العبيط» وقد اشتقت مثئها كلمة 
«1010» في الإنكليزية. 00 


كان تطور الديمقراطية سريعاً في أثينا في القرن الخامس ق. ع. واستند إلى 
حرية الخطاب لكل المواطنين الذين يشاركون في إدارة المجتمع. ولم ينحصر لدى 
المجتمع الإغريقي مفهوم الديمقراطية ضمن موقف أيديولوجي معينء وإنما كان 


(ة) صنطعصمماظ لتلا بوع[«!) بوموععوممعء102 بوره «ممم 00:1 0ه برمععه<7 /ء072) ,تاوطن) عاأعواة 
(2012 برعتمعلوعمف 
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هدفه الأول مساهمة المواطن في الحوار العلني. لقد سعت الديمقراطية الأثينية إلى 
توسيع مفهوم الممارسة السياسية و إغنائه. فكان أول مجتمع يقدم على هذه المخاطرة 
الاجتماعية. 


يتألف مصطلح الديمقراطية» من كلمتين: «106700»» و التى تعنى الناس» 
و «158105)» و نعني القوى و الحكم. 


قال بركليس في إحدى خطبه: نحن لا نقول إن الرجل ‏ و يقصد المواطن ‏ الذي 
لا يهمه المساهمة في السياسة هو رجل يهمل أموره فحسبء بل نقول له لا محل لك 
بيننا. يؤكد بركليس بهذا القول أن المواطن هو الذي يمارس السياسة؛ بل يضعها كشرط 

اصطلح على تسمية المؤدّين على ساحة المسرح باللاعب (معناة21)» وهو 
من يعرض مشهداً على المسرح. أو العُمثل بالعربية» لأنه يعرض دوراً نيابة عن أفراد 
المجتمع؛ فيفضح واقعية هموم الذات» و مخاطر الوعي بالهوية. و جاء قول لهم: «إن 
أردت الحرية فاشكر الجندي. وإن أردت معرفة الذات» فاشكر الممثل». فهم الذين 
يعرضون أمامنا ورطة الوجود. المتعذر إنكارها أو صذها. 


ينقل المسرح سيكولوجية المشاهد إلى مقام المواطنة» بدلاً من أن يكون متلقياً 
سلبياًء و خاضعاً متوسلاً. كما يطلب المجتمع من المواطن المتحضر أن يكون مفكراًء 
أو التفكير هو للأكثرية» الذين يمنحون الحق لذاتهم حرية حق التفكرء لأنهم من دون 
القدرة على التفكر لا يتمكنون من قدرة ممارسة حى اختيار نوع السلطة و رجالها 
فحسبء بل كذلك صيغة إدارة هموم المجتمع و تنظيماته. فإن فرضت أيديولوجيا 
معينة كدين أو طقس أو سلطة أو نظام على المجتمع» من غير حوار؛ فسيفقد المجتمع 
المواطنة» ويرجع إلى مقام الرعية. إن المجتمع الذي لا يتقبل أيديولوجيا تُفرض 
عليه» كالدين أو نظام للحكم و إدارة تنظيم المعيشء. هو الذي يتمكن من أن يرتقي 
إلى المواطنة. 

المجتمع المتحضر لا يقول للمواطن ما يتعين أن يؤمن به» أو ما يتناوله من طعام 
أو كيف يلبس» و كيف ومتى يلعب و يستمتع بالوجود. وإنما يطلب منه ممارسة 
قدرة الاشتراك في تنشئة و تنضيج حق التفكرء و حق ابتكار صيغ المعيش و العلاقات 
الاجتماعية. 
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و حينما يتبنى المجتمع الحوار العلني و الحر على خشبة المنصة أو ساحة العرض 
في المسرحء يكون قد سعى إلى تدريب أفراد المجتمع على تقبل نظام حكم ينبني على 
قاعدة ممارسة الحوار. ويفترض الحوار الحر التقبل و التسويات» فيكون قد تهيأ أفراد 
الجماعة ليحققوا ابتكار النظام الديمقراطي و صيغ ممارسته. و قدرة الدفاع عنههء وضد 
أعدائه» و ضد منظمات الالتزام العقائدي الدينية أو السلطوية. 


أصبح شعار المجتمع الإغريقي الديمقراطية» فكل مواطن متساوٍ في الحقوق مع 
الآخرء كصوت في إدارة هموم المجتمع. لذا على المجتمع أن يربي و يدرب الأجيال 
النامية منذ الطفولة على حق ممارسة حرية النقد و الحوار العلنى. فأصبحت أثينا هى 
المدينة التي يعتبر كل مواطن فيها يولد متساوياً في الصوت و الحقوق مع الآخر. 


لقد ظهر المسرح قبل الديمقراطية و ألف قاعدة مفهومها و ظهورها. فكانت مدينة 
أثينا هي التي ابتكرت مؤسستين متبادلتين» هما: المسرح و الديمقراطية. أو ظهرت 
الديمقراطية بعد أن تأسس الحوار العلني والحر في المسرح. و بقدر ما ألف المسرح 
قاعدة تأسيس الديمقراطية» ظهرت الديمقراطية كنظام في البيئة التي ينمو فيها المسرح 
ويزدهر وينضج؛ وفي الوقت نفسهء هي حركة لتفكير متبادل» من جهة الديمقراطية 
التى تؤلف حماية حرية الحوار» والمسرح وامتداده بالبرلمان» الذي يهيوع بيئة تربية 
الخطاب السياسى البليغ والحر. 

فالمسرح كما هو بالتعريف. النظام الديمقراطيء الذي يمكن تحقيقه فقط في 
بيئة مواجهة متطلبات الحاضر لمركب الحاجة و الملحّة منها. كلاهما يتعين أن تتحقق 
ممارساتهما علناًء حيث تستند إلى الخطاب العلني و التعاطف الذاتي مع الآخر 
و التقمص العاطفى. 

يعلّمنا المسرح المساءلة و الشك في المبادئ و العقائد و القوانين حيث يفترض 
أن تتعرض أي مسألة أو عقيدة للمساءلة أمام الجمهور. و للجمهور المتلقي» كل منهم 
كفرد متفرد» أن يقرر ما هو الأقرب إلى الواقع» أو الأكثر ضلالاً و ما يتقبله أو يرفضه. 
(©1ع02 عتطماء12): «أعر ف نفسك» (؟[ع5 نتط) تمص>1). 


المسرح كالنظام الديمقراطى» لا يمكن تحقيقه؛ إلا عن طريق التعاون الحر 
و التعاطف بين أفراد المجتمعء كلاهما يعالجان حاضرهما و لا هموم أحداث سابقة 
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أو متتخيلة» و لا الخضوع لأحداث الماضي مهما كانت. و بحكم كونها أحدائاً حصلت 
في الماضي» يتعين إخراجها من الحاضر؛ و منحها مقاماً تاريخياًء ولا تعتبر هموماً 
أيديولوجية و طقوساً تقود الحاضر. و يتعين أن تُّفهم و تُعامل لا أكثر من كونها تاريخ. 
المجتمع المريض فقطء هو الذي ينكر حاضره؛ أو مرتهب و خائف من الحاضر» وهو 
المجتمع الذي يعيش في أيديولوجيات الماضي و كلتشرياته و طقوسه. 


_الخاتمة 


من هذا المسح المبسط للتطور المعرفي و الموقف الفكري من الوجود في 
المجتمع الإغريقي بين القرنين (8) إلى (7) ق.ع. نجد أن المجتمع الإغريقي ابتكر 
موقفين متناقضين من الوجود: من جهة العقلانية و الموضوعية و المادية للمعرفة التي 
أحدثت تغبيراً جذرياً في تطور فكر حضارة الإنسان نحو المعرفة و الوجود للذات الواعية 
بذاتها. فتطورت و نضجت المساءلة و أخذت صيغاً فلسفية و مناحي هرطقية» و ارتقت 
إلى الإلحاد. و في المقابل نجد استمرارية الرؤى الغيبية التى اتسمت بمنحيين: منها 
لمشي يلس على اعد غيبية أغنذ يحارسة كثير .من قادة النكن واتبال بالقبدا غورية 
و المثالية الأفلاطو نية (50له2132]0): و من ثم الغيبية الأنلو طينية (1550م7160-21260). 
إضافة إلى الموقف الغيبي العام الذي امتد من السحر و اختلط بالأديان. اختزلت الرؤى 
المثالية الظواهر إلى أرقام رياضية تتحكم في الواقع. بينما اعتبرت مثالية أفلاطون شكل 
الأشياء و الظواهر و أنظمتها قائمة مسبقاً للوجود في العالم الدنيوي. فيؤلف هذا الوجود 
المسبق عميميات الأشياء؛ كما أشرنا إليها مسبقاً. و نلاحظ أن مثالية فيثاغورس تتجاوز 
سذاجة عقيدة وجود الآلهة؛ لكنها جعلت من الأرقام شبه آلهة» غير أنها كانت واعية بأن 
هذه الأرقام يبتكرها و ينظمها الفكر البشري. 

كما نلاحظ أن مثالية أفلاطون هي نوع آخر» حيث اعتبرت شكل الأشياء. 
سواء المصتّعات أو الظواهر و منها العلاقات الاجتماعية» قائمة مسبقاً خارج واقع 
الوجوده لتؤلف العميميات» في صيغها اللا مادية. كما اعتبرت «الخلق؛ خارج 
الوجود. و خارج سيرورة الدورة الإنتاجية. إلا أنها رؤى لوجود لا تنجرف إلى 
سذاجة الاعتقاد بوجود الأرواح و الآلهة الطبيعية. لقد ظهرت هذه الصيغ من المثالية 
التي يمكن اعتبارها عقلانية منطقية لكنها وهنتء بالرغم من أنها كانت حصيلة تأمل 
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و لذا يتعين أن لا نعتبر هذا التطور في الحضارة الإغريقية إحدى مراحل تطورها 
فحسبه بل إنها الحضارة التي أحدثت و أسست المعرفة المادية» التي أدت إلى تطور 
مسيرة الفكر العلمي» خارج الأوهام و الالتزام العقائدي. 


إن أغلب العامة في المجتمع الإغريقي لم يتخلوا عن عقيدة الآلهة الطبيعية. فقد 
عاشوا مختلف الاتجاهات ضمن صيغ من التسامح الفكري بقدر ماء وهو ما جعل من 
الممكن تطوير و إدامة الفكر الموضوعي العقلاني لمدة من الزمن» ضمن فجوات خارج 
أوهام قوى السحر و الآلهة. 

فمنذ أن تجاوز عقل الإنسان المعيش ضمن المتصلة الطبيعية» و أصبح فكره 
يواجه متطلبات البيئة من غير أن يمتلك استراتيجيات يرثها تقوده إلى تعامل مناسب من 
متطلبات الظواهر» فبات عليه أن يبتكر استراتيجيات من قاعدة معرفية سابقة يبنتي عليهاء 
كلما أقدم على مواجهة ظروف وجودية جديدة؛ لا يمتلك دليلاً سوى التجربة ضمن 
هذا الفراغ المظلم. فأخذ البعض يبتكر الجديد من الاستراتيجيات و الرؤى لمواجهة 
متغيرات البيئة» أو يبتكر بيئة جديدة» ليتجاوز ملل الوجود و عبثه. 


في مقابل هذا الفكر الذي لا يركد و لا يمل» هناك الفكر الآخر الكسول الذي 
يرفض التفكير فيرفض الخبرة و التعامل الجديد؛ و يسعى إلى أن يجد من يقوده من غير 
أن يجهد نفسه في التفكر. و هكذا منذ أن تأسس مجتمع الإنسان ظهر هذا التناقض بين 
هذين الاتجاهين لقدرات تفعيل فكر الإنسان: الأول يفكّر و يبتكر و يحدث التغير في 
المعرفة و المعيش و العلاقات الاجتماعية؛ و الآخر يقاوم و يرفض هذا التقدم ويسعى 
للالتزام بما هو قائم و مريح لسيكولوجية كسلة. 


فأصبح منذ بدء تاريخ تطور حضارة الإنسان» سيرورة من تناوب بين موجة ابتكار 
وتقدمء في مقابل رفض التغيير و الالتزام بالقائم» و يعبر عنها بموجة من النقلات 
المعرفية في مقابل الرجعية الملتزمة. و مع الزمن أصبح تاريخ الحضارة مليئاً بموجات 
من نقلات معرفية» البعض منها ثانوية و محلية و الأخرى كبرى و جذرية. 

بهذا المفهوم؛ أحدث تركيب الحضارة الإغريقية أهم نقلة معرفية في تاريخ تطور 
الفكر» فقد انتقل من الصيغ المتعددة و المتنوعة من أوهام ابتكار و ممارسة السحر 
و ابتكار الآلهة و التوسل إليهاء و أسس الفكر العقلاني الإغريقي فكراً مسائلاً شاكاً في 
المعرفة القائمة» و قرر أن مصدر المعرفة ينحصر في فكر الإنسان نفسه؛ و في المادة 
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فقط. و أصبح الفكر منذ الحضارة الإغريقية يبني على هذه العقلانية» بالرغم مما يتعرض 
له من موجات و ردات رجعية» بعضها عنيف و حرون يمتد في الزمن. 

لقد ابتكرت عقلانية الحضارة الإغريقية في حقبة كانت الدويلات الإغريقية 
و المحيطة بها ملااصقة للإمبراطورية الساسانية. و في هذه المرحلة التاريخية هيمنت 
على الفكر في الإمبراطورية الساسانية عقيدة الديانة الزردشتية. فاختزلت هذه الديانة 
قوى الظواهر بإلهين: إله الشر في مقابل إله الخير. كما جعلت قوى هذين الإلهين هي 
المحركة للظواهر و الخالقة لها. وبهذه الحركة لرؤى الوجود ألغت هذه الديانة قدرة 
منطق تفسير مسببات حركة الظواهرء و ألّفت رؤى غيبية للوجود؛ لم يسبق لها مثيل» 
لا في السحرء ولا في أديان الآلهة الطبيعية. لم يتقبل الفكر الإغريقي هذا النوع من 
الغيبية المغالية» و لكنه عم في أغلب منطقة الشرق الأوسط. وأسس قاعدة لظهور 
الديانة الإبراهيمية» فتعطل الفكر المعرفي المادي الموضوعي» حتى ظهور المعتزلة 
وعصر النهضة. 

لقد أحدثت المادية الإغريقية نقلة من وعي مؤنس يعتبر أن الذات تتمتع بمركزية 
الوجودء وحيث ابتكرت هذه الصيغة من الآلهة لتمثل هذه المركزية» فيظهر الإله في 
المخيّلة شبيهاً للإنسان في تصرفاته و قراراته. فانتقل وعي الرؤى المادية الموضوعية 
التي تعبّر عن الذات التي تعي ذاتهاء لا أكثر من جزء من كيان مادي عميم» كغيره من 
الكيانات الحية. و من هنا تمكّن الفكر من أن يتجاوز تدريجياء مع تطور المعرفة المادية» 
أوهام الوعي بالوجود؛ و يتقدم نحو تقبل موضوعي لواقعية وجوده في الكون و في البيئة 
التي يعيشها. لذاء لم يظهر الفكر المادي الموضوعي إلا بعد أن بدأت قدرات الفكر 
تتقبل واقعية الوجود, و تتجاوز أنسوية الذات. 


ذن 


ف 
ممسسسهمرا| 


اا 
حسما 


لصمل العا 


الزردشتية والايراهيميات 


ف 
وكمكصسيع 


اا 
حسما 


١‏ إشكالية المجتمع الزراعي المتوسع 


لقد عجز التركيب المعقد للمجتمع الزراعي» عن تهيئة رؤية واضحة و قيادة سلمية 
لإدارة المجتمع. فشنت الحضارات الكبرى حروباً لا تنتهي: أدت إلى مجاعات مزمنة» 
واستبداد السلطة المركزية» التي تضمنت السلب و الرق. كان لا بد من ظهور رؤى 
جديدة لمواجهة أزمة سيكولوجية الفكر المفكرء و تعقيل الفوضى الإدارية و الفكرية» 
فظهرت الهرطقة و الإلحاد؛ و بدأت المعرفة الموضوعية تبحث مباشرة في الظواهرء أو 
هذا ما كان تنظيرها بعامته. 


ظهرت. في المقابل» حركات لردات فعل فكرية كثيرة؛ كردة الفعل ضد حرية 
التفكرء من غير حماية للذات بقوى الأرواح و تعدد الآلهة الطبيعية. 

لا يؤلف تطور أي حضارة؛ لأي مجتمع ماء خطأ واضحاً مستقيماً من التطورء بل 
يتضمن تطور الحضارات ردات و انتكاسات كلتشرية و تكنولوجية. يقول ديفز (1081015) 
من جامعة كاليفورنياء ربما فقدنا ابتكارات في تاريخ تطور كامل حضارة الإنسانء أكثر 
من التي نمتلكها الآن. 

يرجع سبب هذا التعكر الحضاري إلى عجز قدرة المعرفة عن أن تتعلم من 
المراحل التي سبقتهاء إذ تبتدئ غالب الحضارات في الكثير من مراحل تطورها من 
جديد» وهوها يفسر لماذا تفتقد حضارة الإنسان سيرورة متسقة. 

فابتكرت رؤى - ظاهرياً - بديلة لمركزية السلطة الإدارية» و مركزية قوى الظواهر. 
تبلورت هذه القوى» فظهرت بصيغة إلهين: إله الشر و إلّه الخير. فابتكر تركيب نوع ديانة 
جديدة و هي «الثنيوية» (2واءطادم1]) التي أول ما ظهرت بصيغتها الواضحة؛ كانت 
مع ظهور الديانة الزردشتية. 
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 "‏ الدين و السحر 


ظهر النبي لييشر بوجود الإلهين ورسالتهما التي تتضمن نظام إدارة معيش 
المجتمع. و بما أن النص الذي يصدر عن النبي؛ محدد بالضرورة بالمعرفة التي يحملها 
النبي نفسه ضمن معرفة زمانه؛ فلا يمكن أن يعالج كل هموم خصوصية الأفراد» و لا في 
كل الحالات. و لذا تضطر العامة المؤمنة إلى اللجوء أحياناً إلى السحر لمواجهة هموم 
سيكولوجية خصوصياتها. 


إن مصدر المعرفة التي يتعامل بموجبها النبي هو إلهام مُنزل» معرفة مصدرها 
خارجة عن التفاعل و تجربة الوجود. فلا تخضع لفحص أو مساءلة؛ لأن مصدرها 
المفترض قوى خارج العالم الدنيوي» و إرسالها حصراً إلى النبي المعيّن الملهم. تبعاً 
لهذه الرؤىء تصبح المعرفة التي يلهّم بها النبي» معرفة يتفرد بهاء لذا فهي المعرفة 
الوحيدة الصحيحة؛ وغيرها فاسدة. أوء كل ما يناقضها يتصف بمعرفة باطلة؛ يتعين 
تعطيلها و نبذها. فتتعالى هذه المعرفة عن غيرهاء عن تطور معرفة زمانها و ما بعد زمانها. 
هكذا تصبح صورة هذه المعرفة في مخيّلة المؤمنين برسالته. بينما كان الكاهن في معابد 
أديان الآلهة الطبيعية» مكلفاً من قبل قيادة المجتمع لا أكثر في إدارة طقوس التعبد, يُبتكر 
هذه الطقوس و تتراكم حسب ظروف الزمنء فتفسّر من قبل الكهنة بأنها رغبات الآلهة» 
و وظيفتهم لا أكثر من إيصال رغبات الآلهة الطبيعية إلى المتعبدين. 


النقلة إلى الثنيوية 

إذاء في الوقت الذي كان يتوسع فيه اتجاهان» من موقفين وجوديين متناقضين 
و متخاصمين» ضمن مخاض الفكر الإغريقي و هما: الاتجاه المثالي و الاتجاه المادي 
في الفلسفة و العلوم الإغريقية؛ ظهر نوع جديد من المثالية التي انبنت على غيبيات من 
نوع جديدء ليست على منطق فلسفي أو رياضيات» بل ظهرت و تبلورت هذه المثالية 
في شمال شرق بلاد فارس بصيغتها الثنيوية» و انتقلت إلى البحر المتوسط و هيمنت 
على الفلسفة بمختلف صيغهاء و جعلت منها ديناً خارج مادية الظواهرء متضمناً قوى 
من غير قاعدة مادية» فتَعطّل البحث المعرفى و التأمل فى مادية الظواهر. و هكذا ظهرت 
وعامست الديانة الزودقتية, ١‏ ْ 


لم يكن هدف الزردشتية تحقيق مفاهيم عميمية (062658211260) لعينيات الظواهر» 
كما جاءت بعدها فى فلسفة أفلاطون» ولا تهدف التوصل إلى عميميات المعرفة» كما 
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نظر أرسطوء أو تصور الوجود بصيغ مجردة؛ كالرياضيات الفيئاغورية» بل ظهرت هذه 
المثالية و ابتُكرت» لتؤلف رؤىٌ لقوى بارج مادية الظواهرء هدفها إخضاع الظواهر 
لهموم البشرء و جعلها مؤنّسة. فبينما كانت الآلهة» في رؤية الآلهة الطبيعية» مستقلة عن 
سيطرة هموم البشرء لأنها آلهة ابتكِرت أساساً لتجسد مادية الظواهر؛ أصبحت الظواهره 
في هذه الديانة الجديدة» مرتبطة بهموم البشرء في صيغتها الثنيوية الزردشتية شتية. فأصبيحت 
وظيفة الآلهة وصية على هموم البشر و إدارة معيشهم؛ و همّها الأول. إذ يظهر في هذه 
الرؤى إِلّه الخرينيت أي الأرض و معيش الناسء ؛ ثم يظهر إِلّه الخير و يحصل الخلاص 
للبشر كافة» متضمناً معيشاً مريحاً سر مدياً. 


يتعاقب في هذه الرؤى. إلّه الشر أولاً وثم إلّه الخير. يقود كل منهما حركة 
الظواهر والكون وهموم الإننان في الزمن الدي يهيمق عليه. فأصبح مصير الإنسان 
خاضعاً لكليات قدرات زمن هدي الإلهين: و لقراراتهما شمن ومن عيمتتهها. و أصبح 
مصير الإنسان تابعاً غير مخيرٍ إلا بالخضوع لهذا المصيرء و ما عليه إلا التوسل و التعبده 
0 لتقليل إساءة إِلّه الشر لمعيشه؛ و تقديم الشكر إلى إله الخير لمنحه حياة سعيدة 


لقد ظهرت الزردشتية و تجاوزت الكثير من رؤى السحرء في أنها غيّرت العلاقة 
الأنسوية؛ من علاقة مع عينيات»؛ إلى علاقة مع عميميات. يفترض السحر في التعامل 
بين إرادتين: إرادة الذات التى تفرض نفسها على إرادة الأشياء؛ باعتبار أنها تمتلك كل 
شيء أشبه بإرادة الإنسان. و لذا أصبح تعامل الفكر ضمناً مع مادية الظواهرء برؤى 
تعتبر مادية الأشياء تمتلك إرادة مشابهة لتلك التى تمتلكها الذات. فيحصل التعامل 
بين إرادتين متشابهتين. يتمكن الفكر؛ بسيب هذا التشابه» من تحقيق التعامل مع الأشياء 
و الظواهرء عن طريق تسخير قدراته الأنالوغية» حيث تفترض هذه الرؤى التعامل بين 
إرادتين متشابهتين. 

حينما ابتكرت أديان الآلهة الطبيعية قبل ابتكار الزردشتية» كانت تجسد كل من 
الآلهة المتعددة الطبيعية إحدى الظواهر» مستقلة عن هموم الإنسان. كما إن الإنسان 
كان مستقلاً عنهاء غير أنه يقوم بالعبادة بهدف إقناع الإله المعين في أن يحرك ظاهرة 
ما بصيغة تتوافق مع همومه. فيصبح تعامل إرادة الفرد مع الظواهر ليس مباشراأء و إنما 
بواسطة الإله المعّنء من غير قدرة للفرد على التحكم بإرادة الإله. الذي يختلف و في 
تباين مع قدرة إرادة الذات في ممارسة السحر. 
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ففي كلا الصيغتين من رؤى التعامل مع الظواهرء السحر و تعدد الظواهرء 
و بالرغم من أن رؤى التعامل مع المادة يحصل بصيغ غير مباشرة» إلا أنهما يتضمنان 
منطق التعامل مع خصائص المادة و الظواهر. و لذا تفترض هاتان الممارستان: 
السحر و الآلهة الطبيعية؛ إمكانية دحض ما تفترض من قوى للآلهة التي تمثل 
الظواهرء فتتهيأ فرصة ابتكار البديل. و مع تكرار هذا الدحض. تتقدم المعرفة. 
وهذا تماماً ما حصلء منذ أن تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعة» و ظهر بكيان الإنسان 
العاقل» إلى أن تبلورت الرؤى الثنيوية التي جاءت بها الزردشتية. أي أن الرؤى 
لدي » هي أول رؤى متبلورة و واضحة لوجود كيانات. «آلهة» خارج الظواهر. 
فأحدثت تغيراً جذرياً في موقف الفكر من الوجود و الظواهر. إنها رؤى من نوع 
جديد كانت في دور التطورء فجاءت الزردشتية و بلورت هذه الرؤى و أحدثت دينا 
من نوع جديد. إذ يرجع أصل مبادئ الثنيوية إلى أديان متعددة ثانوية بدائية قروية في 
الهند. 

وبما أن النقلة من مفهوم دين تعدد الآلهة الطبيعية (واعطالا!20) إلى دين ثنيوي؛ 
أحدثت تغيراً جذرياً في رؤى الوجود وعلاقة الوجود مع الظواهر» سيكون من المفيد 
أن نشير هنا إلى بعض نواحي هذه النقلة. 


ابتكر الفكر رؤى السحر و ممارسته في تداخل مع مجتمع الصيد لدى الإنسان 
العاقل. و قد مارس المجتمع السحر لمدة لا تقل عن مئة و ثمانين ألف عام. ومن ثم 
ابتكر الإنتاج الزراعي قبل مدة تقدر بأكثر من عشرة آلاف عامء و في تداخل مع صيغة 
هذا الإنتاج ابذكرت رؤى كثيرة و متنوعة لأديان الآلهة الطبيعية. ابتكرت الثنيوية بصيغتها 
الزردشتية قبل 7٠٠١‏ عام, ربما أكثر قليلاً. 


المهم هنا أن تعاقب رؤى الوجودء لم تظهر أي مرحلة خارج هذا التعاقب في 
الزمن. و هو ما يعنيء أن الأديان لم تبتكر قبل السحرء و لم تبتكر رؤى الأديان الثنيوية 
قبل أديان تعدد الآلهة الطبيعية. ذلك لأن ابتكار كل منها له ظروفه الإنتاجية و الاجتماعية 
التي يظهر فيهاء مع تطور قدرات الفكر في البحث في هذه الظواهر"©. 
فق قدم مؤخراً بعض الباحثين؛ بأن رؤى لإله كوني ظهرت مع زمن ظهور الإنسان العاقل؛ أو ظهر فكر 
الإنسان العاقل مع رؤى لإله بصيغة ما. إنها رؤى لا أكثر من واهمة هدفها تضليل تعاقب تطور الفكرء و تأكيد 


ارتباط فكر الإنسان العاقل مع نوع من إله كوني. إنها رؤى غيبية هدفها الدفاع عن الأساطير التي ابثكرت ضمن 
ابتكار الأيديرلوجية الإبراهيمية. 


فيضن 


م 
ممسسسهمرا| 


5 - الردة الكبرى 

و في وقت مواز لبلورة الرؤى الثنيوية في بلاد فارسء» تطورت قبلها بعدة عقود من 
الزمن. المعرفة في الهند و لدى الإغريقء التي بدأت تبحث في مادة الظواهر. تجاوزت 
هذه الحركة أوهام السحر و قوى الآلهة المتعددة» إلى رؤى تلاحظ حركة الظواهر 
مباشرة» و انتقلت من وساطة الأرواح و الآلهة إلى الشك والمساءلة» فظهرت الهرطقة 
ضد مفهوم الدين» و تطورت لتأخذ مفاهيم الرؤى المادية و الإلحاد في الهند بصيغتها 
الكارافاكية (13189318)» و الفلسفية المادية الإغريقية. 

إن الهرطقة كموقف معرفي» تؤلف المساءلة و الشك في المعرفة القائمة» بما في 
ذللف الغاليد و الأديان والطقوس و العادات» يننا بحضر الالخاد المغرقة بقدرات ذكر 
الإنسان؛ و البحث المعرفي في خصائص المادة» بصيغتها الأولية أو العضوية. 

يقول لنا المنطق بعامته» المفروض أن تتقدم المادية في كلا هاتين الحضارتين» 
و تقود تطور المعرفة. لم يحصل هذا التقدم: بل ظهرت ردة معرفية. و بدلاً من أن تتبلور 
الرؤى المادية المتوسعة أكثر في العلوم» ابتكرت الرؤى الثنيوية و ظهرت و تبلورت» 
وكان أولها الديانة الزردشتية» كما أشرنا إلى ذلك سابقاً. ولم تزل مبادئها فعّالة شاملة» 
تهيمن على الفكر بصيغ متعددة. 

أشرنا في الفصل السابق إلى الأسباب و الظروف التاريخية الكثيرة لهذه الردة» 
و مبادئ تكرارها المتشابهة. إذ تتكرر الردات المعرفية» و تصبح فغالة في الكثير من 
العهود و المجتمعات و صيغ الإنتاج المختلفة. 


لقد تعدد ثناوب التقدم المعرفي في مقابل الانتكاسات المعرفية» ضمن عمومية 
مسيرة التقدم المعرفي في الحضارات الكبرى» حتى نهاية الألفية الثانية ما قبل عهدنا. 
حصل ذلك في ممختلف مجالات الإنتاج و رؤى الوجود للقوى التي تحرّك الظواهر. 


تحصل الردّات (1687655108) المعرفية كلما تبتكر معرفة جديدة» و بقدر ما تهدد 
مقام قادة المجتمع في القصور و المعايد و الأسواقء و تربك نظام معيش عامة الناس. 
لأن مجابهة معرفة جديدة» تتطلب ‏ ليس قدرة إعادة تركيب المعرفة الفعَالة التي تعوّد 
عليها عامة أفراد المجتمع فحسب. بل - إعادة تركيب موقع و صيغة عمل الأفراد في 
مختلف مواقعهم في تركيب المجتمع»؛ بما في ذلك مقام عمل الفرد و موقعه و أهميته 
في الدورة الإنتاجية» و إدارة تنظيم المجتمع. إذنء تحصل هذه المتغيرات الاجتماعية؛ 
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العلاقات الاجتماعية» و موقع المعرفة التي يحملها الفرد في تعامله اليومي. 


أو تحصل (الردات)» كلما تبتكر تكنولوجية جديدة» حصيلة تطور معرفة جديدة» 
حيث تسبب تغييراً في الإنتاج» و تبعاً لذلك؛ تغييراً في علاقات مواقع أغلب العاملين 
في تركيب تفعيل الدورة الإنتاجية» فتظهر مواقع للعمل و مقامات جديدة في إدارة 
المجتمع؛ و تزول في الوقت نفسه؛ أو تتدنى بعض المواقع التي كانت قائمة و فعَالة. 
وهو ما يؤدي إلى تغير في التوازن الطبقي و الفئوي القائم و المعتاد و المعتمد ضمن 
تركيب المجتمع. 

فعندما تقدم بعض الفئات و الجماعات المتضررة على مقاومة التقدم المعرفي» 
تظهر قيادة تقود حركة رجعية أو أصولية. تسعى هذه الحركات لإرجاع عجلة تطور 
المعرفة» وما ابتُكر من تطور تكنولوجي و تغيرات في التركيب الاجتماعيء و أحياناً 
يمتد مفعولها لمدة طويلة من الزمن. 


إن أغلب الأفراد في مختلف مواقعهم في تركيب المجتمعء لا يمتلكون قدرات 
على التكيّف. بالسرعة و الكيفية المناسبة» مع البدائل التي تظهر مع المعرفة الجديدة. 
ذلك لأن التربية التقليدية منذ الطفولة» لا تهيئ الفرد ليتقبل بالسرعة المناسبة بدائل 
معرفية مع التقدم المعرفي. الأمر الذي يؤدي إلى تغيرات في التركيب الاجتماعي. 
وهكذا تظهر الردات المعرفية و الحركات الأصولية» و تتكرر كلما تحصل نقلاات 
جذرية في المعرفة. 

إن قادة فكر المجتمع كأفراد أو جماعة؛ هم الذين يحققون الابتكار و التقدم 
المعرفي. إذ يؤلف الابتكار المعرفي في مختلف مجالات إدارة المجتمع: تفعيل الدورة 
الإنتاجية. و إدارة تنظيم العلاقات الاجتماعية» و رؤى الوجود. و المعرفة بعامتها التي 
تجعل من الممكن إدامة مجتمع الإنسان. و كلما تجابه الجماعة أزمة في قدرة تعامل 
مناسب مع البيئة» أو عجزها عن مجابهة المنافس لها. فغالبا ما يقدم الفكر المفكرء 
و يبتكر معرفة جديدة يسخرها في مواجهة الظرف الجديد؛ فتظهر علاقة جديدة بين 
رؤى الوجود و واقعية ظرف المعيش. تعبر هذه العلاقة بين الوعي بظرف الوجود, و في 
المقابل تطور المعرفة التي تحقق التوازن بين متطلبات هذا الظرف و صيغ كلتشريات 
التعامل» عن قدرات القيادة المفكرة على تحقيق هذا التوازن. 
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وما إن يعجز ذلك الجزء من المجتمع عن تقبل الجديدء و التكيف معهء حتى 
يظهر قادة جدد. إما أفراد أو جماعة» تقوم بقيادة الردة. فإذأء الردة المعرفية الحضارية» 
ما هي إلا دلالة على عجز قيادة المجتمع في مجابهة المتغيرات في البيئة. فتبتكر هذه 
القيادة المغايرة» أيديولوجية مضادة» هدفها رفض المعرفة الجديدة» التى سبّبت تغييراً 
في تركيب المجتمع و إدارته. 

وبقدر ما تعجز القيادة عن مجابهة المتغيرات» يعجز المجتمع عن مجابهة 
الظرف الجديدء و يخلف المجتمع المعين نسبة إلى غيره. فتظهر في التاريخ أحيانا 
قيادة تبرر فشلها في قدرة ابتكار تحقيق التوازن بين تقبل المعرفة و تطورها. و لذا 
تظهر صيغ متعددة لرؤى تبرر هذا العجز. فيهيئ المجتمع الظرف المناسب لظهور 
القائد المنقذ» الأوحدء قائد الضرورة» متجاوزاً جميع العقيات المحلية والدوليةء 
عن طريق خطابات غالباً ما تكون مفنطزة» ولا فرق إن كانت منطقية أم سريالية. 
المهم؛ أن يكون المجتمع متهيئاً لتقبلها و التوسل إليها؛ و من هنا يظهر المنقذ”". 
فتبتكر قيادة المجتمع كلتشرية المخلص. لقد تبلورت رؤى المخلص و ظهرت 
بصيغ متعددة. و كانت أول صيغة واضحة لهاء هي موعد ظهور «(أهورا مازدا» في 
الديانة الزردشتية. 


ه كيان الآلهة و وجودها المادي 


ظهرت الثنيوية التي ابتكرت إِلْهين خارج الظواهر و التي أصبحت في تناقض مع 
وجود أديان الآلهة الطبيعية التي تجسد الظواهر. فحصلت بسبب هذه الرؤى إشكالية 
الربط بين كيان الإله و الظاهرة التي تؤلف مادية الأشياء. و في مقابل الإله اللا مادي؛ 
ظهر الإله الجديد كياناً لا مادي في الرؤى الزردشتية» بينما كان الإله في رؤية أديان 
الآلهة الطبيعية» يجسد الظاهرة: و الظاهرة كيان مادي. فأصبح الفكر عاجزاً عن الربط 
المنطقى بين كيان الإله اللا مادي و واقعية مادية الظواهرء أي كيف يمكن للا مادي أن 
يحرك المادة. إنها مشكلة غير قابلة للحل؛ لذا اتصفت بإشكالية معرفية» لا حل تجريبي 
لها إلا عن طريق الإيمان. 
زفق لقد تمثّل هذا العجز بصيغه المغالية في القرن العشرين» لمنح صفات لكل من هتلر و ستالين و جمال 
عبد الناصر ونكروما و الخميني و عبد الكريم قاسم و صذامء وغيرهم من القادة الذين تمتعوا بدرجات من 


الإلوهية. تعبر مثل هذه الحالات عن عجز مغالٍ في نهيئة الظرف المناسب لظهور قيادة عقلانية؛ و عن عجز معرفي 
اجتماعي عام. 


انا 
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فأصبح الفكر يجابه منحيّين: إما أن يلغي مفهوم المادة ككيان مستقل قائم في 
الطبيعة؛ أو أن يعتبر وجودها تابعاً لإرادة الإله» فيُخضع جميع الظواهر لإرادة إله معيّن» 
كما افترضت الزردشتية. عند ذاك يكون قد حقق إخضاع المادة لهذا الكيان. وهذا 
مالكان الذكر #اللوسيدى» عليه فى معت ف المتالية بيكلك ضينها التي هرك في 
الحوض المتوسط. و التي كانت تسعى إليهاء في مرحلة تنشئة الديانة الزردشتية. 


تبلورت هذه الرؤى المثالية في الشمال الشرقي من بلاد فارس و ألغت الآلهة 
المتعددة الطبيعية» و وحّدتها بكيانين: إلّه كلّي الشرء في مقابل إِله كلّي الخير. فظهرت 
الديانة الزردشتية بهذه الرؤية الثنيوية للوجودء و تفرعت عنها الإبراهيميات. 


في مقابل هذه الرؤى بمختلف صيغها المثالية و الغيبية؛ و في زمن بعد ظهور 
الزردشتية بأكثر من قرنء ظهر في اليونان الفيلسوف طاليس و زملاؤه. عطل هؤلاء 
مفهوم الآلهة» و اعتبروا الظواهر مادة يتعين البحث فيهاء و التعامل معها كمادة. بهذه 
الحركة الفكرية حرروا المادة من الآلهة التي كانت تجسدها و تعبّر عنها في مخيلة أديان 
الآلهة الطبيعية. ظهرت حركة مشابهة في الزمن نفسه في الهندء واصطلح على كليهما 
بالفلسفة المادية. و لأنها تستغني عن المعرفة التي لا تبحث في مادية الظواهر» فتكون قد 
ابتكرت الرؤى الأولية لمفهوم الإلحاد. 

وهكذا ظهرت بالتزامن حركتان فكريتان متزامنتان: الزردشتية من جهة التي 
تخضع الظواهر و المجتمع لقوى خارج الظواهرء لا مادية» شبحية؛ و نقيضها الرؤى 
المادية. فألا منذ ظهورهماء رؤيتين غير قابلتين للنسوية. 

و من هنا أصبح يؤلف مع مرور الزمنء التنافس بين هاتين الرؤيتين قاعدة التطور 
المعرفي؛ و تبعاً لذلك تطور الحضارة بعامتهاء منذ ذلك التاريخ. فاحتبس التطور ضمن 
تناقض و خصام بين الرؤيتين لمفهوم الوجود: المادي مقابل المثالي و الغيبي؛ و في 
حقب متناوبة من مد و جزرء كانت تهيمن إحداهما على الأخرى. و تبعاً لذلك على فكر 


وصيغة إدارة المجتمع. 
؟ ‏ تأسيس الديانة الزردشتية 


إن أصل اسم هذه الديانة هو «زراثوسترا» (558ناط]58ة2)؛ الذي أصبح في 
الإغريقية «207035:180») و فى العربية الزردشتية. تدل الأبحاث على أن هذه الديانة 
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ظهرت نحو ستمثة عام قبل الموسوية؛ و ثمائمثئة عام قبل المسيحية:» و أكثر من ألف 
وأربعمئة عام قبل الإسلام. ظهر نبي هذه الديانة. اازوروأستر) (2)2.01035161 و انتشرت 
دعوته بعد أن اعتنقها الملك فيشتاسبا (71551435583) فى شرق إيران. فأصبحت هذه 
الديانة هى السائدة فى بلاد فارسء و انتشرت فى الشرق الأوسط. 


تشدد هذه الديانة على الرؤية التى تقول: فى البداية هناك قوتان» روحيتان 
خلاقتان: إحداهما تخلق الصالح؛ وهي اهو راماز 7 (513202 2تساطف)ء و الأخرى 
تخلق الطالح» و هي «أهريمان» (238أعطة). فبينما تمثل القوى الأولىء بالنور و ظهور 
الحياة و القانون و النظام و الصدقء و كل ما هو صالحء تمثل القوى الأخرى. أهريمان. 
الظلام و الوساخة و الموت والشر. 

يلتف حولهما مساعدون و وكلاء»؛ من ملائكة خخالدين: يجولون في العالم 
الدنيوي. ويمثلون صفات و رغباتٍ كل من هذين الإلهين: أوهارا مازدا (الخير)؛ 
وأهريمان (الشر). 


تقول الرؤى الزردشتية إن كامل تاريخ الكون» الماضي والحاضر و المستقبل» 
ينقسم إلى أربع مراحل» كل منها يمتد لمدة ثلاثة آلاف عام. في المرحلة الأولى؛ لم يكن 
هناك مادة» و في المرحلة الثانية ظهر زور وأسترء و في المرحلة الثالثة انتشرت عقيدته. 
فبدأ النضال بين الخير و الشر؛ نضال عارم» و الإنسان يساعد أهورا مازداء أو خلاف هذا 
يساعد أهريمان. كل حسب سلوكياته إن كانت حسنة أم شريرة. كان زايرز الكبير» أول 
إمبراطور اعتمد الدين الزردشتيء و اعتبره الدين الرسمي للإمبراطورية. 

/ا- مبادئ الديانة الزردشتية 

جاءت الرؤى الزردشتية بفرضيتين: أولا. اعتبرت أن مصدر القوى التى تحرك 
الظواهرء كيانات من خارجها. و بهذه الرؤية عطّلت تماس الفرد مع خماائصض المادق 
لأنها أصبحت تقاد من قبل إلهين خارج الظواهر, لا تمثل أو تتجسد ماديتهاء و لذا فهي غير 
ملموسة. فأصبح واقع تعامل الناس مع هذين الإلهين» تعاملا مع قوى لا مادية» شبحية. 

ثانيًء اختزلت جميع القوى التي تحرّك الظواهرء بهاتين القوتين المؤنستين. و هما: 
إله الشرء الذي يظهر أولاً» و من ثم يظهر إِلْه الخير. و تبعاً لأنسنة هذين الإنلْهين» تنحصر 
همومها في هموم البشر. فأصبحت حركة الظواهر في هذه الرؤية مقترنة بهموم البشر. 
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المهم في هذه الرؤية أن هذين الإلهين ليسا بمادة» بل هما خارجهاء و لذا أصبحا 
في واقعهما قوى شبحية» يقودان حركة الظواهر من خارجهاء تنحصر همومها في هموم 
البشره التي تتوافق معها أحياناًء أو تتناقض معها في أحيان أخرىء و ذلك حينما تمارس 
قدراتها كعقاب لهم. 


و بسبب لا مادية هذين الإلهين فلا يمكن للفكر أن يفحص سلوكياتهماء 
ومساءلتهماء أو تعريضهما لدحض منطقي؛ لأنه لا توجد مادة ملموسة» سواء مباشرة أو ما 
يمثلهاء ليجعل الفكر منها مادة تخضع لبحث معرفي. فإما قبولها بإيمان مطلق, أو اللجوء 
إلى الهرطقة. فجاءت رؤى هذا الدين» رؤى غير قابلة للمساءلة و الإصلاحء لأنها خارج 
مادة الظواهر الملموسة» و لذا فهي خارج الفحص المنطقي. فلا يمكن مساءلتها منطقيا 
لأنها ظهرت خارج منطق التعامل مع المادة. و لأنهما قوى شبحية» غير مرئية» ابتكرت 
الأساطير لتدعم هذه الرؤىء كما إن الأساطير هي خارج واقع حركة مادية الظواهر. 

كما ابتُكرت قوى مساعدة ثانوية لهذين الإلهين» كحاشية و أتباع لهم؛ تمثلهم على 
الأرض» «متجسدة» بالملائكة؛ و بصيغ أشباح. فمختلف الملائكة ليست أرواحاً كما في 
السحر الذي يمثل إرادة الظواهر و ماديتها. و لأنها لا تجسد الظواهر. فهي كذلك كيانات 
البخية لاعادية ريما أذ هتين الإليوالسقلين اله الغر وإلة لكي اللقيخ يؤلنات فرق 
جبارة شبحية مطلقة لا تخضع لقوانين خصائص المادة الطبيعة» كذلك فإن كيانات الملائكة 
لا تخضع لهذه القوانين أيضاً. فمثلاً. لا تخضع هذه الكيانات لقوى الجاذبية» و لا لسرعة 
حركة المادة» أو منطق السببية عامة. فتنتقل من موقع إلى آخر خارج مفهوم الزمن و السرعة» 
وتسمع الأصوات التي لا تسمع من قبل البشره و التي لا تنتقل بواسطة مادة. 

لقد انتشرت الديانة الزردشتية كانتشار النار في الهشيمء و ذلك لأنها تضمنت رؤى 
واضحة و تفصيلية للخلاصء مع ظهور المخلّص بزمن محدد مسبقاًء وهو أهورا مازداء 
إله الخير. يتضمن هذا الخلاص كل ما يتمناه الفرد. إن كان معوزاً أو مترفاً؛ إن كان شاباً 
أم متقدماً في السنء يتمتع بصحة جيدة أم لا؛ فالكل متساوون. يحصلون على الخلاص 
في عالم آخر سرمدي مريح؛ خارج الأرض؛ عالم ممتع» يتضمن كل الملذات التي 
يمكن أن يتخيلها الفكر في تلك الحقبة من تطور الفكر. 

و نظراً إلى أهمية الرؤى الزردشتية و امتدادها بصيغها الإبراهيمية» و هيمنتها على 
أكثر من نصف الكرة الأرضية؛ سيكون من المفيد أن نشير بصيغة مختزلة إلى تاريخ 
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ظهورها و بعض فرضياتها التي امندت في الزمنء و لم تزل فعّالة حتى عصرناء و تأثيرها 
في تطور الحرفة و الفن الكلاسيكي الإغريقي/ الروماني. 

ألفت رؤى الخلاص السرمدي في عالم غير الدنيوي سر قوى الديانة الزردشتية. 
فلم يكن لمجتمع الصيد و السحر رؤى واضحة للموت و الزوال. وكان المعتقد أن 
سبب الموت هو ممارسة السحر من قبل العدوء الذي هو ربما في قرية أخرى, أو أحد 
الأرواح الخبيثة في موقع قريب منها. 

كما كانت الوفاة حدثاً مهماً في المجتمعات الزراعية و تعدد الآلهة الطبيعية» ربما 
يسببه أحد الآلهة. و لم يكن هناك عالم بعد الوفاة» سوى في بعض الأساطيرء التي 
تذكر وجود عالم تحتاني مظلم» أو تناسخ الروح (08ئ52ع1دموهة:1)» و ذلك بانتقالها 
بعد الوفاة من بدن إلى آخخرء سواء أكان بدن إنسان أم حيوان. و في كل الحالات كانت 
رؤى غير واضحة. واعتبر» في مقابل هذه الرؤى في الوقت نفسهء الكثير من المثقفين 
الروماني» أن لا قيمة للحياة سوى الاستمتاع بمعيشهم على الأرض. و ظهرت أحياناً 


زفرف 


أقوالهم على قبورهم: يفتخرون بأنهم استمتعوا بوجودهم مدة حياتهه”". 
8- مقومات الديانة الزردشتية 


يمكن لنا أن نلخص أهم مظاهر النقلة إلى الرؤى الثنيوية» ذلك لأنها كانت أول 
ديانة ثنيوية واضحة» هيمنت على أيديولوجية الشرق الأدنى. و يهمنا منها هنا ما يلي: 


أ أدى تضخم الفائض في الإنتاج» إلى ظهور الطيقات المتباينة في المعيش» 
وعزل الطبقة الحاكمة عن هموم المجتمع. ومع ظهور الحضارات الكبرى» ظهرت 
معها السلطة المركزية في إدارة المجتمع. 


فأصبح أغلب أفراد المجتمع بمعزل عن هذه السلطة» كما أصبح ينظر إليها بموقع 
متعالٍ عن المجتمع؛ بكونها خارجة عنه. بل أخذ في كثير من الحالات» الحاكم» أو 
الملك؛ أو القيصرء أو الإمبراطورء أو الخليفة» موقع الإله المركزي الذي يترأس 
فرق بلقيس *: شرارة» الطباخ: دوره في حضارة الإنسان: التطور التاريخي و السوسيولوجي للطبخ و آداب 
المائدة (بيروت: دار المدى» ١1‏ صن لت 
«و تدل القبور الرومانية على التشكّك بالدين و الانغماس الصريح بالملذات؛ فكتبت على أحد القبور: «لم 
أكن: : لقد كنت» و لست بكائن, و لا أبالي» و كتب على قبر آخر: الم يكن لي إلا ما أكلت و شربت؛ لقد تمتّعت 
بحياتي». . وكتب آخر على قبره: «لا أؤمن بشيء وراء ء القير4». 


اونا 


م 
ممسسسهمرا| 


السلطة. فأبعد هذا الإله عن قدرة الفرد المتعبد» و لم يعد في تماس مباشر معه؛ لأنه 
خارج المجتمع. إنه إِلْه بمعزل عن المجتمع» قائم في قصور ضخمة محاطة بحراسة 
متعذر اختراقها. و من هنا ظهر الظرف الفكري لظهور إِلّه شبحي. فالشبح ليس كياناً غير 
مرئيء و إنما كيان ضخم قائم في كل مكان» مؤنس صورته دائماً في المخيّلة» و لكنه غير 
ملموس. 

وما إن أصبح هذان الإلهان الثنيويان كيانات شبحية خارج الظواهر و المادة» 
حتى أصبح الفرد حراً في أن يسخّر قواهم المؤنسة في تحقيق رغباته و تمنياته و توقعاته 
و متطلباته» كما هو يشتهي؛ في إدامة الوجود. فأصبح فكر الإنسان فكراً اتكالياً على هذه 
القوى. إنها ممارسة و امتداد لوظيفة السحر اللا عقلاني» بعد أن أفرغ من قوى مادية 
الظواهر.ء حيث أصبحت إرادة الإنسان تتحكم بإرادة شبح يمثل كل القوى و الوجود. 
يقول فولتير الذي يعبر عن شبحية الإله و هزلية وظيفته المؤنسة: «الإله ممثل هزلي؛ غير 
أن الجمهور يهاب الضحك.. و الإله عند فولتير هو الله و المسيح في آن واحد. 

ب - بنقل قدرات التفكير إلى خارج فكر الإنسان. عطلت قيمة حق الابتكار 
المعرفي؛ فظهرت بيئة معرفية تتردد في منح قيمة إلى قدرات الابتكار» أو تنكر عليها 
قدرة الابتكار. فأدت بدورها إلى عجز عن تطور الحرفة في الحضارة الساسانية» و عن 
تحقيق النقلة من الحرفة إلى الفن. بينما حقق المجتمع الإغريقي تنشئتها. 

ج - حصر قوى حركة التكوين الاجتماعي و مصدر المعرفة بإلهين. 

د اختزل هذا الدين تنوع قوى الظواهر الطبيعية و تعددها بقوتين» و أنسها. 
و بهذه الحركة نقلها من واقع وجودها المادي الطبيعي إلى وجود مؤنس. إما هي في 
صالح الإنسان» أو خلاف ذلك» و هي في تناقض كلي مع واقع وجودية و مادية الظواهر 
الطبيعية. إذ تتحرك الظواهر الطبيعية بالقوى الكامنة في خصائصها والمتأصلة في 
تركيبها الفيزيائي. 

ه ‏ نقلت هذه الرؤى مصدر و قدرات التفكير إلى مصدر خارج فكر الإنسان» 
لأنها حددت مصدر المعرفة بنص إِلْهيء و بهذا عطّلت البحث المعرفي» باعتبار أن 
المعرفة قائمة مسبقاً في النصوص التي يصدرها و يمتلكها هذان الإلهان الثنيويان. 

و - وبما أن صورة هذه الآلهة قائمة حصراً في المخيّلة وخارج مادية 
الظواهرء فيصبح من المتعذر تفعيل قدرات المنطق في دحض فرضية قوى هذه 
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الأشباح. إنها فرضية لا تستند إلى مادة» و غير قابلة للفحص. و لذا يعجز الفكر 
عن فحص واتعية الظواهرء باعتبارها ظواهر منقادة بقوى غير مادية. لذا يتعذر على 
قدرات الفكر ابتكار معرفة جديدة» و ما زالت قدرات التفكير بمعزل عن واقعية 
تماس معرفي مع مادية الظواهر» و ما زالت تتخضع حركة الظواهر في هذه العقيدة 
لقرى شبحية. 

حصل هذا الخلل المعرفي الاجتماعي بسبب تعقّد تركيب مجتمع الإنتاج الزراعي» 
و ما جاء به من تمايز طبقي و مقامي و اقتصاديء و ثراء و تبذير فاحشء مقابل فقر و عوز 
فاحش أيضاًء فأخذ الفكر يتوسل إلى قوى وهمية يبتكرهاء خارج واقع الوجودء آملاً أن 
تعطل هذه القوى ما جاء به الإنتاج الزراعي من مفاضلات و تعسف و استبداد إداري» 
و خلل اجتماعي عام أدى إلى ابتكار إله الخير وإله الشر. 


الصدق و الفوضى: لقد خلق «أهورا مازدا» منحىّ اجتماعياً اصطلح عليه ب 
«أشا» (352ة)؛ وهو الصدق و الحق و النظامء الذي هو نقيض «دروج» (زن2)» الذي 
يؤلف: الفوضى, الكذبء الضلال. يمتد هذا الصراع إلى الكون بأكمله» بما في ذلك 
مجتمع الإنسان. و هناك فقط إِله واحد يتجاوز هذاء و هو أهورا مازدا (113208 8إناتاه)؛ 
لم يُخلق بعد و يتعين أن تنحصر العبادة فيه. 


حََ - لا تزامن الإلهين: يلخص تاريخ خ العالم في الرؤى الزردشتية» بالمعركة 
بين القويق» إله الشر : في مقابل إلْه الخير. يظهر أولاً إلى الوسعه اللدتيوي أهريمان 
(مهساعطة) إِنّه الشرء فيعيث فساداً في العالم» ومن ثم يظهر أهورا مازداء و يقضي 
على إِلّه الشر» و يغمر أهريمان في هاوية ‏ جهنم إلى الأبدء كعقاب له و معه جميع 
الناس الأشرارء فيستقر العالم مع مملكة السماءء وينعم الصالحون بعالم الجنة إلى 
الأبد. بصحبة أهورا مازدا و الملائكة. 
الآفستاء المدوّنات: تؤلف الآفستا (456508) مجموعة المذوّنات المقدسة 
الزردشتية. و بالرغم من أن هذه المدونات قديمة» لكنها ترجع مجموعتها القائمة كما 
هي الآنء إلى زمن حكم شابور (11 تناهة58) (17/9- 704). عَلّم زراثوسترا بأن 
الإنسان حر في اختيار العمل؛ سواء السيئ منه أو الصالح. ومن ثم يقرر مصيرهم. 
فالذين عملوا الصالحات من الناس ستكون الجنة في انتظارهمء أما الآخرون فيكون 
الجحيم مرقدهم. 
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بي - الاستمتاع و ليس التقشف: تحيّذ الرؤى الزردشتية الاستمتاع في الحياة 
وليس التقشفء وتعتبر التقشف نوعاً من الانكماش عن المسؤولية و الواجب نحو 
الذات. لذا ترفض الديانة الزردشتية مختلف صيغ التصوف و التنسك. إنها رؤى 
للوجود لا تؤمن بثنائية المادة و الروحء بل بدلا من ذلك تشدد على ثنائية الصالح 
و الطالح. 

ك ‏ نوروز» احتفال رأس السئة: يعتبر احتفال رأس السنة» المسمّى اعيد نوروزة 
(لده21)” 2 الأكثر مفرحا أ والأهم بين ن الأعيادء وهو عيد الربيع» كما هو الممثل 
لتساوي النهار مع الليل. لقد أقرنت الزردشتية» كغيرها من الأديان التي سبقتهاء الأعياد 
مع ظواهر الطبيعة؛ خلافاً للإبراهيميات التي جعلت مواعيد الأعياد أنسوية» كأعياد 
القديسين و مناسبات الطقوس كالحج. و لذا فإنها أعياد مجردة من واقع تعامل الوعي 
بالوجود مع الظواهر”” 


ل النار و الماء: اعتبرت الزردشتية أن الماء و النار مقوما الحياة. فالماء هو مصدر 
الحكمة» و النار رمز الحقيقة و الطهارة و مصدر النور والوسيط في اكتساب التبصر 
والحكمة. لذا يتعيّن إدامة النار المقدسة؛ وغالباً ما يصلي الزردشتي يي بتحضور النار 
خمس مرات في اليوم. 


م اليوم المنتظر: في نهاية المطاف. سيأتي يوم الخلاصء سينتصر أهورا مازداء 
على إِلّه الشر أهريمان. فيتعرض الكون لتغير كوني من جديد وينتهي الزمن. وفي 
نهاية التجديدء سيتحقق الخلق الكلي. و سترجع أرواح الموتى الذين كاتوا قد أبعنوا 
إلى الظلمات» و يتوحدون ثانية مع أوهارا مازداء بشكل حي. و في نهاية الزمن» 
سيقدم المخلْص ساوشيانت (201لإ83058) و يصلح العالم» بعد أن أعاد إحياء الموتى. 
و سيحصل تطهير نهائي من الشر في الأرض. و يرجع الذين توفوا كصبيان بصحة جيدة» 
لا يزيد عمرهم على الأربعين» و سيجد الذين توفوا أحداثاً أنفسهم في شباب دائم» 
في الخامسة عشرة من العمر. سيتغلب أهورا مازدا في آخر الزمان على شر أهريمان. 

2 نوروز (2يص جه 10): اسم مركب من كلمتين: (:200) و تعني الجديد» و(802) تعني اليوم» فأصبح هذ!ا 
المصطلح يسخَّر بدلالة عيد رأس السنة؛ أي بداية قصل الربيع 

(5) لقد اعتمد الإسلام مواعيد الأعياد مرتيطة بالتقويم القمريء وهو امتداد إلى تقويم مجتمع الصيد 
و الجني الذي يفتقر إلى دقة المواعيد التي يتطلبها معيش الإنتاج الزراعي و المعاصر. 

يحدد توفيت الطقوس في الدين الإسلاميء كعيدي الأضحى و الفطرء عن طريق ظهور القمر. و يقرّر تحديد 
التوقيت بمشاهدة ظهور القمر بالعين المجرّدة. 
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و سيخضع العالم لتغيّر كوني» و يصل الزمن إلى نهايته. و سيتحقق التطهير النهائي للشر 
من الأرض»ء و ذلك عن طريق فيضان من معدن ذائب ينزل من السماء. 


14 يوم الحساب و الجسر 


طورت الزردشتية فى العهد الأخمينى (هقتسعمرعقطعف) ١(‏ "35 - 1148 قيع.) 
مفهوم يوم الحساب و النار والجنة» و التى لها إشارة فى تنتصوص ال «غاتاس رققطأة4)0. 
وهي التراتيل التي وردت في الآفستا. تصف هذه النصوص جسر الحساب المعروف ب 
«شين فات بريتم» (متوععع2 0134))؛ حيث تعبر عليه الأرواح؛ فيحصل حسابها عن 
أعمالها و أفكارها التي حققتها في العالم الدنيوي. ويسبق يوم الحساب سجل لأعمال 
كل فرد في كتاب؛ متضمناً كل ما قام و فكر به الفرد من عمل صالح أو طالح. و يحاسب 
بموجيه. فإذا كانت أعماله صالحة. ينفتح أمامه الجسر و يعبر إلى الجنة. و خلاف هذاء 
سيسقط في الهاوية. وإذا توازنت أعماله الصالحة مع الطالحة» سيرسل إلى مرحلة 
انتظار يوم الآخرة؛ حيث سيجري حسابه آنذاك مرة أخرى. 

إن شكل هذا الجسر كالسيفء الذي يصل بين الجنة و جهنم. فإذا كانت الروح 
جديرة بالقيم الأخلاقية» فتقاد الروح فوق الجسر إلى امرأة جميلة» و تعبر إلى الجنة. 
وإذا كانت الروح غير جديرة» عند ذاك تقاد إلى عجوز شمطاء شريرة» و في منتصف 
سيرورتها تسقط هذه الروح في جهنم. و يمتد معيش الروح الصالحة". 

© الحنة 

ستعيش الأبدان الروحية في الجنة من غير طعام؛ لا تشعر بالجوع و العطش. 
وستتكلم الإنسانية اللغة نفسهاء و ينتمون إلى الأمة نفسهاء من غير حدود. و سيتمتع 
الجميع بالخلود. و يتقاسمون أهدافاً و مقاصد مشتركة. و ستكون أبدانهم خفيفة الوزن» 
٠-طهارة‏ الأرض 

تعتبر الأرض و الشمس مقدسة في الرؤى الزردشتية. و لذا لا يجوز دفن الموتى 
في الأرض. ذلك لأن الموت من عمل الشيطان» حيث تعتبر الجئة شرأً. و تهتم الزردشتية 

() إن تأجيل إصلاح المجتمع إلى ظهور عالم صالحء ما هو إلا عجز السلطة و قيادة المجتمع عن تأمين 
معيش منظم مريح لأفراد المجتمع عامة. 
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في طهارة الميت» فيتم وضع الجثة في موقع مرتفع. تتعرض لنور الشمس و النسورء 
و بعد أن تنظف و تتخلص من فساد الجئة» تدفن بموجب هذا الطقس» فيتجنب تدنيس 
الأرضء كما يتجنب تدنيس الماء و النار من الجثة» قبل جمعها و خزنها. 

إن اعتبار الشيء أو الظاهرة مقدساء سواء أكان نور الشمس أم تمثالاً لإله أو معبده 
هر تعطيل قدرة وظيفة الفكر في حق المساءلة» و حق اختيار البدائل. إن رسم تمائيل 
الإله مثلاء و إن كانت مؤشرات إلى كيان كوني شموليء و لكن واقعه كيان مادي. تتجسد 
هله الكياناف عمو طقس التعيده فييتح عقا الخدين: و يهل الضيفة مق التقليينة 
تمنح مادة الأشياء أو صورتها في المخيّلة» سواء حية» ميتة أو جامدة» قيمة و قوى غيبية» 
لا عقلانية. و يصبح بمنأى عن المساءلة و النقد؛ فيكتسب هذا الكيان صفة المقدس. 


١‏ التبشير 


لا يمارس الزردشتي التبشير أو هداية الآخرين. بمعنىء لا تفرض هذه الديانة 
نفسها على المعتقدات الأخرى. و لذا لا تتضمن مبادئ التيشير أو ممارسته. 


- أهمية الزردشتية 


تكمن أهمية ظهور الديانة الزردشتية في أنها بلورت رؤى أهم ردة معرفية في 
تاريخ تطور الفكر. و لأنها تضمنت رؤى تتوافق جيداً مع متطلبات هذه الردة» أي رؤى 
للخلاص السرمديء فانتشرت و عمّت كامل القسم الغربي من حضارة الإنتاج الزراعي» 
من أفغانستان إلى إسبانياء بصيغها المتنوعة من صيغ أديان الثنيويات. عند ذاك ضعفت 
لتحل محلها صيغ الإبراهيميات المتعددة. أشير إلى بعض ما اعتقد أهم مقوماتها 
وإشكالياتها التي تهمنا في هذا اليبحث. 


1 - إشكالية تزامن الإلهين في الإبراهيميات 


لم يظهر في الزردشتية خصام بين الإلهين: أهورا مازدا إلّه الخير» مع أهريمان إِله 
الشرء لأن وجودهما غير متزامن» سوى أن إِلّه الخير يقضي على إِله الشر في يوم الآخرة. 
امتد وجود هذين الإلهين و تزامن في العقيدة الإبراهيمية. و لذا منذ أول ما ظهرا فيها 
و ألفا قاعدة العقيدة» كانا في خصام رهيب. أرهب سيكو لوجية المؤمنين» و جعلهم في 
حيرة لا هوادة لها. 
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إذ كيف لإله الخيرء وهو الخالق و كلي القوى أن يسمح لإله الشر أن يعبث 
في الأرض و في معيش الإنسان و راحتهء ولا يحرك ساكناً؟ فما الذي حل بصفة كلّي 
الخير و كلي الفوىء التي تؤلف قاعدة رؤى العقيدة الإبراهيمية. هذا ما جعل هناك تبايناً 
جوهرياً بين العقيدتين الثنيوية: الزردشتية و الإبراهيمية. 


4 - نوحيد قوى الظواهر بإلهين في الزردشتية و الإبراهيميات 


إن توحيد قوى الظواهر و اختزالها بكيانين موحدينء ينبني على رؤى لا عقلانية» 
لأن واقعية الظواهر متعددة؛ مع خصائص متنوعة متناقضة بسبب تنوع تركيب خصائصها 
الفيزيائية التي تسبب حركاتها و تفاعلاتها. لذا جاءت أديان تعدد الآلهة الطبيعية؛ أكثر 
منطقية و متطابقة مع واقعية الظواهر الطبيعية. 


إن تعدد صيغ مركبات عناصر الظواهر لا تحصى. و بما أن كل عنصر يتسم 
بخصائص تميزه عن غيره من الأخرى؛ فكل من بين مركبات الظواهر تنسم بخصائص 
معينة» و تتفرد فيها عن غيرهاء بحكم أنها مركبة من هذه العناصر. بمعنى, أن هناك في 
بين خصائص متبايئة» تناقضاً معرفياً لأبسط قواعد المنطق. فمثلاً: في الرؤية الثنيوية» 
ترتبط جميع الأحداث و الظواهر الطبيعية و الاجتماعية و السيكولوجية» من موت الملك 
و فيضان النهر و ولادة نعجة؛ و كسوف الشمسء و نضج بطيخة» بقدرة أحد الإلهين. 
فبات على المؤمن بالثنيوية أن يربط فى مخيّلته كل هذه الأحداث المتنوعة؛ بعد أن يكون 
قد أنكر واقعية تعدد الظواهر و تنوعهاء و تنوع حركتها و تطور صيغ أحدائها و تفاعلاتها. 
ألفت رؤى هذا الجمع» ولم تزل» لصفات الظواهر بقوتين و مصدرين موحدين» حركة 
فكرية لا عقلانية» عطلت التطور المعرفي في تطور حضارة الإنسان. 
© تعدد الظواهر و تباين خصائصها 

إن الرؤى الثنيوية لا تدرك أو تبحث في الظواهر يكونها كيانات» مركبة من عناصر 
متعددة متميزة مستقلة لا مؤنسة. بل لأنها مؤنسة في هذه العقيدة» فيتوسل إليها المؤمن» 
كما لو كانت قوى موحدة بإلهين. وانبنت هذه الرؤى على تناقض مؤنس لا منطقي. 
ذلك لأنها عطلت الفكر عن تعامل واقعي مباشر مع خصائص الظواهرء و اختزلتها 
بقوتين لا ماديتين. 
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ضمن صيغة هذا الاختزالء لا يمكن لنا أن نتكلم عن معرفة لواقعية الظواهر 
المتعددة. لأن قوى الظواهر أصبحت في هذه الرؤى تابعة لقوى الإلهين» بل لا وجود 
ولا قوى لها سوى ما يمنحها هذان الإلهان في آنية الحركة. 


75 المعرفة فى الإبراهيميات ملهمة 


إن المعرفة التي يحملها الفكر في الرؤى الإبراهيمية» سيكتسبها الفرد عن طريق 
الإلهام الإلهي» من غير تجربة و بحث أو تأمل ذاتي. وهو ما يجعل بحث الفكر في 
حالات الوجود تابعاً و اتكالياً. 


بينما واقع اكتساب المعرفة» منذ أن ظهر الإنسان العاقل» و أخذ الفكر يفاعل 
الاستراتيجيات الغريزية ويبتكر شبكة الكلتشريات» يحصل بالضرورة ضمن اكتشاف 
تدريجي ومرحلي لخصائص مادة الظواهر: مقوماتها و حركاتها وعلاقاتهاء و كيفية 
التعامل معهاء بهدف إرضاء مركب الحاجة و إدامة الوجود. 

فإذا كان واقع المعرفة يُكتسب بإلهام إلهي مسبق, و الإله كلي المعرفة» فتنتفي 
بذلك ضرورة مراحل تطور حضارة الإنسان. بل يقول المنطق لناء كان يفترض أن يُلهم 
الإنسان بكامل المعرفة دفعة واحدة» منذ أن ظهر بصيغتة الأولى فى (الخلق»» بصورة 
«آدم». و خلاف هذاء هو الدلالة على عدم كفاءة الخالق. 

إن تنازل الفكرء أو عجزه عن تفعيل قدراته الابتكارية و المعرفية» إلى قوى 
خارجة عنهء ما هو إلا خداع ذاتي. إنها دلالة على عجز سيكولوجية الذات على مواجهة 
تعقيدات مركبات المعيش» وعجر قدرة التوافق مع تعقيدات إدارة مجتمع الإنتاج 
الزراعي» و كسل قدرة المعرفة. 

يؤلف تنازل الفكر عن قدراته الابتكارية عاملاً سلبياً فعّالاً و مثبطاً لقدرات ابتكار 
و تطوير المعرفة» و عجزا عن البحث في معرفة واقعية لخصائص الظواهر. و متطلباتها 
فى إدارة المعيش. 
١7‏ عحز القيادة و ردّات معرفية 

كما يعبر تنازل الفكر عن واقعية قدراته الابتكارية و المعرفية» كذلك تعجز قيادة إدارة 
المجتمع عن مواكبة التطور المعرفي فضلاً عن إخفاقها في توفير نظام منصف اجتماعياً 


كنا 
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و مريح لسيكولوجية أغلب أفراد المجتمع. هذا العجز أدى إلى إحباط سيكولوجية أفراد 
المجتمع كافة» و بالتالي إلى خضوع الذات لقوى غيبية» و التوسل إليها. 


إنها دلالة عجز اجتماعي معرفي سيكولوجيء أخذ يتكرر مع تقدم إشكاليات 
مجتمع الإنتاج الزراعي و تطورها. بدأت تظهر هذه الردات مخففة أحياناء و متفاقمة 
أحياناً أخرى. و كلما تعي سيكولوجية الجماعة عجزها عن تأمين إدارة و قيادة تؤمن لها 
معيشاً مريحاً و بصيغ مناسبة لسيكولوجية أفراد المجتمع؛ فتلتجئ إلى حركات تعطّل 
الفكر و إلى قوى وهمية غيبية خارج المجتمع؛ متمثلة بالمعجزات و ظهور شخصيات 


خارقة كالقديسين. 


- النقلة من آلهة تجسد الظواهر إلى قوى شبحية 

لذا انتقل الفكر من بحث مباشر في خصائص الظواهر و اكتشافهاء عن طريق 
التعرف إلى سلوكيات الآلهة التي تجسد الظواهرء كما كانت الرؤى في أديان تعدد 
الآلهة» إلى صيغة اتكالية على قوى شبحية مجردة؛ ينحصر واقع وجودها في المخيّلة. 
إنها قوى لا نمثل شيئاً في واقع الوجود. سوى شبحية أنسنة نفسهاء و لا يمكن التعرف 
إليها بغير ما يضفي عليها الفكر نفسه من صفات. 

و هكذا تغيرت الفبادة بيع هوي التجوية» بر علاية بالاحظلة جركة الية تسد 
مادية الظواهر» و من كونها تجربةٌ و ممارسة تعاملٍ مع سلوكياتهاء إلى علاقات توسل 
لإلهين خارج الظواهر. فأصبح فكز اللجداقة و الأندس لوجي الجاكدة اتكالياء بتعضير 
بالهين» بدت كر ات أوء بقدر ما أخضعت قوى و خصائص الظواهر لهذين 
الإلهين. بهذا القدر أصبح الفكر اتكالياً عليهماء فكر كسلان خامد؛ لا يبحث في 
خصائص الظواهرء سوى انتظار قدرة الإلهام الإلهي. 

4 لا صفات مادية ملموسة للإلهين يتأملها المؤمن و يبحث فيها 

لا يوجد شيء ملموس في صفات هذين الإلهين» ليدركها الفكرء و يبحث فيهاء 
ويتأملها ويناقش سلوكياتهاء و واقعية علاقاتها مع الأشياء» سوى الإيمان بأنها تتصف 
بكلي القوى و كلي الوجود. فأصبح واقع علاقة الفكر. مع كيانات غير مرئية شبحية» 
لا تشبه شيئاً سوى أنسوية الذات نفسها. و هكذاء تنعطل قدرات التفكير من غير ظواهر 
مادية ملموسة يفحصهاء و يتقبلها الفكر أو يدحضهاء فيصبح فكر مؤمٍ اتكالي. 


يكلا 
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فأصبحت المعرفة المسخرة في التعامل اليومي مع الظواهر من قبل البشرء نوعاً 
من التمني والاتكالية. خارج واقعية الوجود و متطلياته. و يصير بذلك الوعي باليقاء 
حالة توسلية» و يبتكر لكل حالة منها طقوس من التوسل و الخضوع. 


٠‏ العيادة الظرفية 


لا تمثل التماثيل لدى المؤمن فى أديان تعدد الآلهة الطبيعية» أكثر من أداة عبادة 
لقوى ظاهرة معيّنة. لذا هي عبادة رق لأن العلاقة التعبدية مع الإله المعين المتمثل 
بالتمئال» تحصل حسب ظرف متطلبات معيش الفرد مع الظاهرة المعيّنة؛ في ظرف آنية 
الحاجة إلى الإله المعيّن: و تبعاً للظاهرة التي يمثلها أو يجسدها. إنها علاقة مع إلَّهِ يمثل 
أو يجسد ظاهرة ما في واقع الوجود. ذلك لأن العلاقة مع أي من الظواهرء هي علاقة 
ظرفية في الزمن و المحلء تحصل فقط حينما يكون الفرد في تماس معهاء و في حالات 
الوعي بالحاجة إليها. فالآلهة الطبيعية لا تدخل في سيكولوجية معيش الفرد إلا مع 
ضرورات التعامل مع ظاهرة معيّنة» سواء أكانت الشمس أم الريح أم أمواج البحر. 

أشير في ما يلي؛ إلى بعض الأمثلة» من أديان و أيديولوجيات تعدد الآلهة الطبيعية» 
حيث توضح ظرفية العلاقة بين رؤى المتعبد و الظاهرة المعيّنة» و شكل الرمز المسحر 
كالتمائيل و الصور. 

فعس الكرد فى السب راد لقي نهو يميق ميل لضي الأ هسه إله:الفكر 
#يوسيديون» الإغريقي زمه 8 إذ كان يتمتع هذا الإله بقوى عظيمة و عنف رهيب» 
يعبر عن وجوده بالعواصف و أحيانا بالزلازل» في نظر الإغريقي الساكن على سواحل 
البجمان. ْ ْ 

- بتاح (8ها): إلْه الحرفة في الأساطير المصرية. لا وجود لإله مشابه له في 
الجزيرة العربية» بسبب فقدان منح قيمة اجتماعية للحرفة» و إن وجد إشارة ستكون 
إشارة عابرة. 

نجد فى الأساطير الإغريقية ييكاسوس (5683505)» الإله من سلالة يوسيديون» 
وهوالفرس السحنيكة. امتطى البطل يرسيوس (15ا26556). هذه الفرس المجنحة لنجاة 
الأميرة الجميلة اندروميدا (20:05:608خ). من تنين البحر. لا معنى لهذه الأسطورة 
بالنسبة إلى المسلم الذي يُلقّن بأساطير تختلف تماماً عن الأساطير الإغريقية. 
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- يخصص في الطوفان (012000ا6د03ننات:01)) حول المعيد في الطقوس البوذية» 
حيّر مقدس كوظيفة لهذه العبادة» فيحاكي المؤمن بهذا الدوران وظيفة طقس مدار 
الشمس و الأجرام السماوية ‏ باتجاه الساعة. و بهذه الحركة يقدم المؤمن الإجلال 
و البيعة للقوى الكونية» و في الوقت نفسه يؤمن لذاته الحماية الكونية؛ فالعلاقة الظرفية 
تخص حصراً دوران الشمس. 

يدور البوذي حول المعيد و ال #ستويا» (51008). يمارس هذا الطقس في الديانتين 
البوذية و الهندوسية باتجاه دوران الساعة» متتبعاً دوران الشمس في نصف الكرة الأرضية 
الشمالي. فيمثل معرفة يكتسبها الفرد» ضمن التنوير ال «ترقاني» (همهبصةل)”". لذا يؤمن 
السعادة القصوى لسيكولوجية ذات المؤمن» و تخطي الألم. إنه طقس مرتبط بحركة 
الظواهر الطبيعية» و لذا يمارس بظرف رؤى هذه الظواهر و فهمها. 


- اعتٌمد تقليد مشابه في الجزيرة العربية» و أصبح الطوفان حول الكعبة ضمن طقس 
الحج» و هو طوفان باتجاه حركة الشمسء و من بين أهم طقوس العبادة الإسلامية. ففي 
هذه الحالة لا سبب لاتجاه حركة الطوفان في فكر المؤمن المسلمء سوى أنه تقليد 
و فريضة على المؤمن أن يؤديها قبل الوفاة» كما لا يؤلف هذا الطقس في فكر المسلم 
علاقة ظرفية مع اتجاه حركة الشمس. 

- يحدد عدد مواعيد الصلاة في الزردشتية بخمس مرات في اليوم» و انتقل هذا 


العدد إلى الإسلام. فالمسلم يمارس طقس الصلاة بهذا العدد في اليوم» من غير معرفة 
سبب العدد. أو ربطه بتقاليد الطفس الزردشتي. 

- يمارس الختان في المجتمع البدائي» وبخاصة عند القبائل الأفريقية» باعتباره 
أحد الطقوس المتنوعة المشابهة بقطع أجزاء من البدن أو تشطيبه» فيحقق للفرد مقام 
النقلة من الطفولة إلى الصبا و التهيؤ للصيد و الحرب. كما ابتكر هذا الطقس في 
المجتمع البدائي الأفريقي كأداة تشير إلى الانتماء القبلي. و غالباً ما كان يمارس كل 
من الذكور والإناث هذا الطقس و يخضعون له. انتقلت هذه الممارسات إلى مصر 
القديمة» و منها إلى الشعوب السامية؛ فاليهود ثم الإسلام. لقد اعتّمد طقس الختان 
من قبل اليهود و الإسلام من غير بيان سبب. بينما الختان يشوّه جمالية شكل القضيب 
والبظر (0110535)» و يقلل من حسية متعة الجماع (©155لام121650)ء لكل من الذكر 


(97) النرقانة (ومةنصذلة). 


احلاقا 
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والأنئى» بسبب إزالة قفلة (50165145) القضيب و تشويه البظر. مع ذلك نجد أن 
الإبراهيمي اليهودي و المسلم المؤمنء ملتزم كل منهما بالختان خارج ظرفية أسباب 
ظهور هذا الطقس في المجتمع البدائي. 

خلاصة القول: إن أغلب طقوس التعبد في الإبراهيميات» ترتبط برؤى شمولية 
لا ظرفية؛ فتصبح مقدسة, و تنجاوز ظرف الطقسء فتصبح طقوساً تمارس في جميع 
ظروف المعيش» و ضمن جميع علاقات الإنسان مع الظواهر» مهما كانت و في أي 
زمن؛ لأن الآلهة الإبراهيمية شمولية» إضافة إلى كونها خارج الظواهرء وهي في الوقت 
نفسه؛ خارج الزمنء و المحركة لجميع الظواهر. 

وبما أن الخالق هو المحرك لكل الظواهر: الطبيعية و الاجتماعية؛ لذا فإن العلاقة 
معه علاقة تعبد شموليء و ليست ظرفية. فيصعب على المؤمن الإبراهيمي أن يتصور 
علافة غير شمولية» ظرفية. فيعتبر ما يمثل الإلهء من منحوتات وصور كما لو كانت 
ترمز لواقعية الإله نفسه؛ بالنسبة إلى مؤمن بتعدد الآلهة. و الإله في هذه الحالة؛ يمثل 
أو يجسد ظاهرة معينة. لذا يجد الإبراهيمي فرضاً عليه أن يحطم تماثيل رمز الآخر. لأنه 
بهذا الفعلء بالنسبة إلى العقيدة الثنيوية الإبراهيمية؛ لا يحطم إلها ظرفياء و إنما شمولية 
العبادة» و المنافسة و البديلة إلى أهورا مازداء يهواء الرحمنء الله. 


١‏ أنسوية الظواهر”" و ظرفية العبادة 
من غير معرفة عملية في التعامل مع الظواهر و في تباين مع ما كان عليه السحر في 
مجتمع الصيد. 

إنها ردة معرفية و نكران للتقدم المعرفي الهائل الذي حققته الحضارات الكبرى» 
و الحركتان المادية الكارافاكية في الهند و الفلسفة المادية في المجتمع الإغريقي. 
اللتان تزامن ظهورهما مع ظهور الرردشتية. 

إن هدفنا من بيان بعض الملاحظات عن الديانة الزردشتية» ينحصر في مساءلة 
واحدة. وهي وصف تحول الموقف من الوجود من ذلك الذي يتعامل مع مادة الظواهر» 
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إما عن طريق مادية و منطق ممارسة السحرء أو مادية الظواهر الطبيعية و الاجتماعية عن 
طريق الآلهة الطبيعية التى تمثل و تجسّد هذه الظواهر» إلى عبادة لقوى لا مادية غير 
ملموسة. ْ 

ففي كلا الحالتين: ممارسة السحر في مجتمع الصيدء و ممارسة طقوس أديان 
الآلهة الطبيعية في المجتمع الزراعي؛ هناك وعي ضمني بأن ما يحصل من تعامل يتحقق 
مع مادة الظواهر. غير أن الثنيوية غيّرت هذا الموقفء و جعلت التعامل كما لو كان مُقاداً 
من قبل قوى خارج الظواهر. كما أصبحت حركة الظواهر في هذه الرؤى تقودها القوى 
نفسها التي تقود حركة معيش الإنسان, قيادة هدفها مصلحة هموم الإنسان. و هكذا 
تخضع الحركة الأنسوية قوى الظواهر و حركاتها لهموم الإنسان. 


وما يهمنا في كل هذاء تأثير هذه الرؤى في صيغة تفعيل الفكر مع المادة ضمن 
حركة الإنتاج» و دور حرية الفكر في تفعيل حركة التعامل مع المادة. لقد أشرت في 
بحث الإنتاج الإغريقي قدرة هذا المجتمع على إحداث النقلة من الحرفة إلى الفن» 
بصيغ متميزة»؛ حققت إنضاج مبادئ التكوين الكلاسيكي. بمعنى» كان التعامل مع المادة 
حراً. وتعني الحرية هنا حق الحرفي في التعبير عن خصوصية سيكولوجية ذاته» في آنية 
تحويل المادة الخام إلى مصئعء و ذلك باستقلال عن مرجعية الحرفة. كما تعني الحرية 
المعرفة المناسبة لخصائص المادة المتعامل معها. و بقدر ما يمتلك هذه المعرفة» 
سيتحرر التعامل من هدر الجهد المتطلب في التعامل. 

و بقدر ما كان يعي بأهمية هذه الحرية لذاته. سعى ليعبّر عن خصوصية 
سيكولوجية سمات و حركات لكيانات الحية و الأفراد التى تظهر فى منحوتاته. تعبّر 
هذه عن سمات الفرعو الجاع واللخوف و الارقياك :و الساطف و الققيت و الشف 
و الضعف والألمء وغيرها من تعابير سيكولوجية الكيانات الحية بظروفها الخاصة» 
أو الحدث الذي تجد نفسها فيه. سواء في معركة حربية أو لقاء غرامي أو احتفال ديني 
أو شعبي . نجد نحت هذه السمات بصيغتها المميزة وفي ال «تيمبانوم؟ (010التهصل!1) 
و ال «ميتوبات» (816:0865) في معبد البارثينون في أثيناء الذي شيد في القرن (5) ق.ع. 
لا نجد بهذا المستوى من التعبير لخصوصية الحدث أو تسجيل لسيكولوجية الفنان في 
مصتعات الحضارات الكبرى» سوى في حالات نادرة» و من بين أميزها صورة اللبوءة 
الجريح في النحت الأشوري. 
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البارثينون روما معبد تيمبانوغوس ‏ (1[185) 


و لولا هذه الحرية لما تقدمت الحرفة» و لما ظهر الفن أصلاً. و لما تمكن الفكر 
من أن يجسد المادة المصنعة بسمات سيكولوجية الذات» و سيكولوجية الكيانات 
الحية الأخرىء كالتعبير عن معاناة الأحصنة في الحروب و تعاطف الكلاب مع 
وهذا يوضح لنا أن الحرية التي فقدها الحرفي بسبب هيمنة الثنيوية على الفكر» 
سببت عجز الحضارات. التي اعتمدت العقيدة» عن إحداث النقلة إلى مقام الفنان 
والابتكار و الصفة الفنية. 
بذكن | 


عمارة ساسانية - بوابة سوق ميلتوس 
طاق كسرى (كناء1)]11 دمه5 عنو0 أعءاتواة) 


إرضاء الحاجة الرمزية لإله غير مادى 


يتضمن الشيء المصنّع» و يعبّر عن ثلاث حاجات,. و من بينها إرضاء 
الحاجة الرمزية. يؤلف إرضاء الحاجة الرمزية» و هي حاجة قاعدية. لدى رؤى 
سيكولوجية تعبر عن هوية الذات و الانتماءات التي تنخرط ضمنها. ففي مثل 
هذه الحالة» تمثل العلاقة مع المصنّع» شكل المصنعء و دلالة الانتماء. تزول هذه 
القيمة حينما يستبدل المؤمن انتماءه. أو» كلما يتغير ظرف و متطلبات الانتماء» 
و التعبير عن مقام و هوية جديدة للذات» عند ذاك تزول قيمة الدلالات التي 
يُحمل بها الشكل. و بزوالها تزول قيمة رمزية المصنّع. عند ذاك تبتكر أشكال 
لمصنْعات مع دلالات جديدة لتعبّر عن هوية الجماعة؛ سواء أكان معبداً أم تمثالاً 
لإله أم علماً لأمة ما. 


و بهذا المنطق الأنالوغىء تعتبر الأداة المؤشرة إلى عقيدة منافسة» خخطراً على 
هوية الذات. فيقدم الفكر رويط المصئعات التي يحمل شكلها مؤشرات بدلالة 
العقيدة المنافسة و المنبوذة» بقدر ما تعتبرها سيكولوجية الذات خطرأ على الرؤى 
الجديدة و على الوجود. وهذا ما يفسّر لنا مسببات الحركات الدينية و السياسية 
التي تقدم على تحطيم المصتعات التي توظف في تأشير الرؤى المنافسة. إن تحطيم 
المصئّعات التى تعبّر عن رمزية الآخرء بسبب ما تحمل من دلالات مضادة لما تقبل 
به الذات» بؤدي: وقد أدى في الماضيء إلى زوال معالم تحمل قيماً استطيقية. إن 
تحطيم أي مصنّع رمزيء يؤلف احتمال تحطيم شكل يحمل صفة استطيقية مميزة» 
و بما أن الشكل الرمزي غالباً ما يؤلف حالة فريدة» فإن تحطيم ذلك المصنّع يؤلف 
تحطيم شكل فريد. 


انلدرا 


مر 
ممسسسهمرا| 


 ”‏ إشكالية التعبير عن الشبح في العقيدة الجديدة بمادة 


كانت الآلهة في مختلف مراحل ابتكار أديان تعدد الآلهة الطبيعية (50واعطاتا201)» 
تسد ماذية الظواهرة كان الأله بك عن الحدى اللراس الطريية أو الابضمافية 
تغيرت هذه العلاقة جذرياً مع الديانة الثنيوية فأدت إلى ظهور إشكالية في كيفية التعبير 
عن رؤى لقوى مجردة (شبحية الإله) تفتقد وعيا ضمنيا بوجود المادة و التفاعل معها. 
فأصبحت وظيفة مؤشر الشكل تشير إلى قوى مع كيان غير ماديء و لكن بشكل و كيان 
مادي. وقد أحدث ذلك عجزا معرفيا و سيكولوجيا في كيفية التعبير عن هذه العقيدة 
الجديدة. 

لقد جابه قادة المسيحية هذه الإشكالية في دور تنشئة العقيدة» و هي كيفية التعبير 
عن إِله أو دين جديد» يختلف جذرياً عن تلك التي سبقتها. وهو التعبير عن إِلّه غير 
مادي, مع استخدام مصنّعات مادية. لم تتعرض الزردشتية لهذه الإشكالية» لأنها مثلت 
الإلهين: إله الخير و إِلّه الشر؛ بالصيغ التقليدية لأديان تعدد الآلهة, و امتداداً لها. كما إن 
اليهودية لم تسم لمواجهة هذه الإشكالية» لأنها لم تسخّر المصنّعات لعرض شكل الله 
النيوي. 

فلم تكن نقلة سهلة المنال» بالنسبة إلى قادة المسيحية لأنه لم يكن هناك نموذج 
قائم تقتدي به. فكان عليهاء أن تبتكر شكلاً لإله لا مادي. شبحي؛ مسخّرة صورة إنسان 
وهو كيان مادي؛ و مسخرة مادة لعرض هذه الصورة اللا مادية. و لكنها بتجاوزها هذه 
الإشكالية» باستعمالها مادة لعرض شكل الإله اللا مادي. تكون قد تنازلت عن شبحية 
الإله» و جسّدت بالقدر المناسب الرؤى في صورة إنسان حي قائم في العالم الدنيوي 
ضمن معيش الجماعة. فكانت حركة لقدرة تثاقفية (121611606081) تمكنت من إرضاء 
هموم فكرية لم تجابهها سيكولوجية الإنسان قبل هذا. و هكذا استطاعت العقيدة 
المسيحية أن تمكل إلهاً لآ مادئ .و بشكل إنسان: 

مع ذلكء لم تلاق الأيديولوجية المسيحية صعوبة كبيرة في إحداث هذه النقلة» 
سبي ؛ أولاء تأسست العقيدة المسيحية و تطوّرت ضمن الحضارة الكلاسيكية» حيث 
تربى و نما القادة مع الفنون الكلاسيكية بمختلف صيغها. و ثانيا كانت المسيحية دعوة 
تبشيرية» و ليست غزواً بدوياً عدائياً. بمعنى كانت ديناً في دور التنشئة من غير أن يكون 
عدوانياً مع الآخرء و لم يمتلك القوى الضاربة ليصبح عدوانياً. 
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لقد حصلت هذه النقلة و نمت» مع عوز في خبرة التكنولوجية الحرفية. و لأن نشوء 
المسيحية كان تحت إرهاب سلطة الإمبراطورية الرومانية» فلم يمتلك القادة المسيحيون 
التكنولوجيا المناسبة للتعبير عن متطلبات الرمزية الجديدة» و إرضاء الحاجة الاستطيقية 
فى الوقت نفسه. لذاء و بسبب هذا العجز المعرفى و الحسى»: عجزت القدرات المعرفية 
عن تعامل مع ما يُحمل شكل مادية المصنّع لشكل الإله الجديد من الصفات الاستطيقية. 
ركّزت هموم المؤمن على إرضاء حاجة رمزية أيديولوجية الدين الجديد. و ربما أصح 
أن نقولء لم يكن المؤمن المسيحي في تلك المرحلة بحاجة ملحّة إلى إرضاء الحاجة 
الاستطيقية؛ أو لم تكن من بين همومه الملحة. 

باشر قادة المسيحية دعوتهاء و جعلت مواقع العبادة في مرحلة التنشئة ببناء 
مصتّعات و مذابح (411655) العبادة أحياناً في حدائق المعابد الرومانية» من غير أن تجد 
تناقضاً فى طقس العبادة في مرحلة التنشئة. ذلك لأنها كانت دعوة تبشيرية قائمة على 
الإقناع والتسويات» كما كانت دعوة لا تمتلك قوى ضاربة. 


أمر آخر هيّأ ظرف هذه النقلة» هو أن العقيدة المسيحية لم تحمل فكراً يحتقر 
الحرفة و ينبذهاء لأنه لم يرجع أصل موطن تنشئة قادتها إلى بداوة الجزيرة العربية. مع 
ذلك. لم يمتلك الحرفي المؤمن في هذه المرحلة تكنولوجية حرفية متقدمة؛ مقارنة 
مع ما كان يتمتع به الحرفي/ الفنان الكلاسيكي» من نضج و قدرات معرفية و ححسية. 
سخرت المسيحية التكنولوجيات الحرفية البيزنطية في بداية تنشئة التعبير عن شكل 
إله الدين الجديد. فلم تسمعم ذه المرحلة بإمكانات ترتقي إلى مقاء فن ناشع كما 
كان الطرف حهينا العرفي الإعريقي» تكنها مع ذلك: و إن سكخرت نعرفه مقلتية تسياء 
فحصل تصوير إله مشحون بقوى مقدسة من نوع جديد. كما ابتكرت صيغة جديدة 
لإله غير مرئي» بصورة إنسان. لم تسعّ حرفة ما قبل هذه الحقبة إلى تعرض صورة كيان 
شبحي غير مرئيء لأنه لم يكن له وجود في أيديولوجيا مجتمع الحضارات الكبرى» كما 
لم تبتكره سابقاً المخيّلة الثنيوية. فكان القادة المسيحيون هم الذين ابتكروا و عبّروا عن 
هذه الإشكالية. وعرضت المادة بدلالة لا مادية. لهذا السببء تأخر تطور الحرفة حتى 
ق. »)١5(‏ قبل أن يظهر الفنان بصيغته الناضجة في الحضارة المسيحية. 


لقد ظهرت الحرفة البيزنطية و الحرفة المسيحية الأولية» لا تمتلك صفة التفرد. 
و ليست لها قدرة التعبير عن وجدانية ذاتية الفنان المصنّع. كما إنها سخّرت تكنولوجيا 
و أشكالاًء كان قد ابتكرها غيرهم. و كانت لوظائف غير التي أخذ المسيحيون 


56 


الفكر الجدر 


4 


يسخرونها. فمثلآ رسوم المسيح في موزاييك «راقينا» (12337©002)» تختلف قليلاً عن 
الصورة و التكنولوجيا البيزنطية» و أضيفت فقط عليها هالة تقديسية. 

فأصبحت تمثل الأيقونة (صورة المسيح في رافينا) ليس أهمية المسيح كإله بالنسبة 
إلى المتعبد فحسبء بل كذلكء مادية الصورة عنده؛ التي أصبحت ذاتها مقدسة» يتعامل 
معها كما لو كانت هي كذلك. فأصبح الإله المسيحي اللا مادي؛ يجسّد و يمثّل بمادة. 

لقد آمن الفنان الحرفي البيزنطي المسيحيء بقدسية المسيح» فحقق شكلاً يعبّر 
عن هذه القدسية. فتمكنت هذه القدسية من نقل الصورة في مخيّلة المتعبد من واقعها 
المادي. إلى خارج واقع الوجود المادي. بعيدة من قدرة المساءلة و التماس» و جعلها 
كياناً مقدساء وهو الهدف من ذلك. لذا أجاد الجرفي بمنح مادة الموزاييك في هذه 
الصورء قيمة تعبيرية تقديسية متميزة» من غير أن يضفي عليها خصوصية ذاتية الجرفي؛ 
ولم يكن التعبير عن هذه الخصوصية الذاتية هدفاً عنده» بل أطلق الطاقة الوجدانية 
المتطلبة لتحقيق هذه النقلة. 


للق م 


صور متعددة للمسيح خلال عصور وثقافات مختلفة 


لا يؤلف التقديس علاقة طبيعية بين الفكر المتلقي و الكيان المقدس. التقديس 
هو إبعاد الشكل و ما يتضمن من علاقة مع دنيوية الذات» إلى خارج قدرات وحق 
قدرات معرفة المساءلة. فهو تعطيل العلاقة الشخصية مع كيان الشكل؛ عن قدرة وظيفة 
الفكر الحق في اختيار البدائل. إن رسم أو نحت تمثال المسيح أو قديس» وإن كانت 
فيهما مؤشرات إلى كيان كوني شمولي, لكنه في آنية التعبد» يتجسد الإله مادية الشكل. 
و بتسخير آلية التقديسء و تجسيد مادة الرسم و التمثال قوى إلوهية الإله نفسه» انطلقت 
أشكال الكيانات الإلهية» المسيحية البيزنطية» متّصفة بالتضخيم و المبالغة و المعالم 
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المجردة (ل4652016)» بمعزل عن واقع الوجود. و لكنهاء فى الوقت نفسهء تحقق 
وظيفة حماية تمثل قوى الكيان المقدس. وهنا تكمن مهارة الحرفي البيزنطي» و عظمة 
الصور و المنحوتات البيزنطية المسيحية. وذلك ما يفسر لنا سبب موقعها خارج المساءلة 
بالنسبة إلى المؤمن. 


4 الدورة الإنتاجية و قيمة مادية المصئعات 


يتعين تذكير أنفسنا بأن شكل المصنع هو حصيلة تفعيل الدورة الإنتاجية» و قدرة 
إرضاء ما تفترض الحاجة الرمزية من عقائد و عاطفة يتعين التعبير عنها. 

يحصل تفعيل الحرفة ضمن الدورة الإنتاجية» و ضمن سيرورة تماس واقعي للفكر 
و اليد مع خصائص المادة. فيكتسب الفكر بسبب هذا التماس العملي مع المادة» معرفة 
تتراكم في الذاكرة من خلال منطق تجربة التعامل نفسه. و التي تكون عادة عن طريق 
التلقين و قدرات الأنالوغ» و التشابه المفترضء أوء تقليد الآخرين و التنظير» و ابتكار 
الفرضيات التي لا تعرّض لفحص تجريبي عملي مدعم بتعامل مباشر مع المادة. لذا 
ستكون هذه الصفة من المعرفة» معرفة من غير دعم التجربة العملية مع ختصائص المادة. 
حرة نسبياً من ضرورات هذا التعامل. حيث ستهيئ أحياناً ظرف ابتكار أوهام و غيبيات 
و خداع ذاتي» و التي تمثل مختلف صيغ الرؤى المثالية. 


إذأء المصنّع الذي يمئح قيمة معنوية» كالتقديس» سيؤلف في أغلب الحالات: 
أولا أداة يبتكرها الفكر, كان قد سخْر يده مسبقاً في تصنيع شكل مادة الأداة» التمثال 
أو الصورة؛ التي سترضي هموم سيكولوجية الذات. فتسخر هذه المصتعات. كالتماثيل 
و النصوص و غيرهاء لتؤدي وظيفة ربط بين رؤى كيان المقدسات كالآلهة و الملائكة 
و القادة» بهدف إرضاء هموم الهوية» كما هي في المخيّلة. بينما في واقع الوجودء يتألف 
شكل المصئع من مادة مصعة قائمة في عالم مادية الوجود. 

ثاني» يؤلف المصنّع بحكم كونه مادة جامدة» كمادة النصوص الدينية» من الورق 
و الحبر؛ أو تمائيل الآلهة من خشب و حجرء فهي مادة في واقعها الدنيويء يبتكر الفكر 
شكلاً لهاء و تصنعها يد الإنسان. لذا فإن واقع قدسية المصنّعات» سواء أكانت تماثيل 
الآلهة أم نصوصاً دينية» لا يتجاوز واقع قيمتها عن مخيّلة المؤمن و الملتزم» وليس 
خارجها. لا قيمة رمزية للمصئّعات بذاتها خارج الفكر و الإيمان. 
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ثالث الفكر هو الذي يمنح هذه الكيانات؛ مهما كانت. قيمة محبذة أو دونية: 
الرفض و القبول» سواء أكانت إِلْهاً أم قطعة ورق أم قماش أم رخام. إن واقع قيمة 
المصتّعات» هي دائماً و بالضرورة من ابتكار الفكره و لا يوجد قيمة لكيان خارج الفكر. 


تعي الذات هموم وجودهاء بعزلتها (1.086110658) في هذا الوجود. ضمن عالم 
متوسع خارج عنهاء ما لا نهاية له. فتلتجئ كلما تعي خطراً على وجودهاء إلى ابتكار 
كيانات تمنحها قوى من صميم المخيّلة» لتسخيرها في حماية ذاتها. و هنا مصدر القيمة 
التي تمنحها إلى الآلهة» و غيرها من الكيانات المقدسة» و هي القيمة نفسها التي تحمل 
بها مادة المصنع. 

لذاء بقدر ما يكون الفكر عقلانياً و موضوعياً في رؤيته» و موقفه من هموم الذات؛ 
و رؤى الوجود سيكون بهذا القدر موضوعياً من المصنعات التي يبتكرها و يصنّعها. في 
المقابل ستكون الرؤى بالقدر نفسه لا عقلانية» تحمل هوية مهزوزة» تتمثل بالموقف 
من المصئعات كتماثيل الآلهة و الأيقونات و المعابد و المصئعات المقدسة اللأخرى» 
كالنصوص الدينية و طقوسها. فتمثل هذه العلاقة مع المصئّعات المقدسة حالات 
لسيكولوجية غير عقلانية. 

هذا لا يعني أنه لا قيمة مادية متأصلة في مادية المصنع. يحمل المصِنّع جهداً يعبّر 
عن فكر و قدرات ابتكار حسية و معرفية. و بقدر ما يحمل شكل المصئع من جهد و فكر 
من قدرات ابتكار التعبير و يفك دلالاتهاء سيعي المتلقي المتجاوبء بما يحمل شكل 
المصئع من صيغ لصفة الأبتمال» فيمنحها القيمة المناسبة» بما في ذلك القيمة الاستطيقية. 

لذاء تحمل تمائيل الآلهة و القادة وغيرها من المصدّعات قيمتين: أولاً» قيمة رمزية 
تكمن في محض المخيّلة لا خارجهاء و هي قيمة طارئة؛ بقدر ما يعبّر المصنّع عن هوية 
الذات. و ثانياً قيمة يحملها المصنّع بما يحمل من جهد فكري. حسي و معرفيء وما 
اكتسب الشكل من صفة الأبتمال» و ذلك في ظرف معين من تاريخ تطور قدرات الفكر» 
و ضمن تطور حضارة الإنسان بعامتها. 


65 زوال قيم الرمزية و التربية» و إدامة الااستطيقية 


تنبنى مادية الكيان و قيمته الاستطيقية» بقدر ما يحمل الشكل من الصفة الأبتمالية 
والهارموني. وبما أن الوعي والحس بهذه الصفة الذي تكتسبه المادة نتيجة كفاءة 
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التفاعل بين الفكر و المادة في مراحل تفعيل التصنيع» فإنها صفة لعاطفة و حسيات 
و معرفة تكتسبها المادة كمعالم» حيث يتمكن الفكر في زمن لاحق» من فك دلاللات 
معانيهاء و الوعي و الحس بما يحمل الشكل من صفة الأبتمال و الهارموني. إنها نوعية 
(31167:©) ليست طارئة لقيمة تحملها مادية بدن المصنعء و إنما تتأصل في شكل المادة 
في مرحلة التصنيع. بينما قيمة صفة الرمز هي سيكولوجية محض تفاعل الذات في دور 
التلقي» وفي ظرف الحاجة لهذه الصفة, و لذا قيمتها طارئة» فتزول مع زوال الحاجة 
التي تفترضها العقيدة. 

بمعنىء لا تزول القيمة الاستطيقية ما زال هناك فكر يتمكن من ترجمة هذه الصفة 
الاستطيقية في شكل مادية المصنّع المعيّن» مهما طال الزمن» و تغيرت متطلبات معيش 
سيرورة الحضارات. 


وهنا مصدر تعرض الفكر لإشكالية وجودية؛ وهي أزمة أهمية ابتكار شكل 
يرضي مركب شبكة الكلتشريات» حيث تنوازن قيم الحاجات الثلاث. إن شرط ابتكار 
هذا التوازن» و من ثم فك معاني المعالم» أن لا تكون سيكولوجية وجود الكيان مهددة» 
حيث تمنح هذه السيكولوجية الأفضلية لكلتشرية تركز على إرضاء الحاجة الرمزية» 
و إهمال الحاجة الاستطيقية. لا يمتلك الفكر غريزة لآلية توازن إرضاء مركب الحاجة. 
فإخضاع غريزة البقاء للتفكر العقلاني» و ابتكار كلتشرية توازن بين مختلف أصناف 
الحاجات الثلاث,» أو منح كل من الحاجات أهميتها التاريخية خارج موقعها العرضي 
و الذاتي؛ ينبني على نوعية التربية التي تُروّض الفكر منذ الطفولة. إنها حالة اجتماعية 
لم تظهر إلا بصيغها الأولية في المجتمع الإغريقي الأثيني» ومن ثم في عصر النهضة 
و ضمن الرؤى الليبرالية. إنها حاللات ظهرت في تاريخ تطور الحضارة. و إن تدل على 
شيء» فإنها دلالة على نضح قادة المجتمع» من تلك الحقبة. 
5- عجز توازن إرضاء مركب الحاجة في بيئة الطفولة 

هناك أسباب كثيرة تعوق الفكر عن تحقيق كلتشر متوازن لإرضاء مركب الحاجة. 
يهمنا منها اثنان: 


أولاء التربية في الطفولة. تتحقق ضمن مرحلة تربية الطفولة القاعدة الفكرية 
التي تفعل الغريزة فتبتكر الكلتشريات. فكلما كانت تربية الطفولة تتضمن بدائل تنوع 
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بدائل» و تقبلها و التكيف معهاء كذلك تقبل تنوع و تعدد الحسيات التي تتعرض لها 
القدرات الحسية؛ ما يؤهلها لاستيعاب ثقافة تتضمن ممارسة مختلف صيغ كلتشريات 
الفنون كالئحت والرقص والغناء والطعام المهذبء بما فى ذلك قدرة التعرف إلى 
أيديولوجيات متناقضة:؛ و تقبلها. بهذا القدر سيتهيأ للطفل قاعدة معرفية و حسية تتقبل 
البدائل. فيكتسب قدرة فى بناء معرفة متوسعة. يستوعبها من المعرفة القائمة والفعالة 
في المجتمع؛ و من ثم يساهم في تفعيلها و ابتكارها و تطويرها في دور الصبا و المراحل 
الأخرى من حياته. 


ثانيا يهيئ المجتمع الظرف الثقافي و التعليمي المناسب. متضمناً منح قدرات 
هنا تشير إلى معيش يمارس فعاليات متنوعة تربوية و ترفيهية. تنشّط هذه الفعاليات 


المتنوعة» قدرات الفكر و تنضج المعرفة. 
”> إدامة الفنطزة ضمن العقيدة الدينية 


ما إن تتحرر قدرات الابتكار من تجربة التعامل مع المادة و تعطلها و تنكرهاء حتى 
تظهر فنطزة في الفكر. لا حدود لمخيلتهاء بقدر ما كانت ابتعدت عن الرؤى المادية 
التجريبية. وذلك ليس تعويضاً لعقلانية التعامل مع مادية الظواهر فحسبء بل كذلك 
توافق مع كسل الفكر و فقدانه قدرة حرية التعامل مع البدائل» فتبتكر أوهام أحلام 
اليقظة. حينذاك تتكيف معها مخيّلة الجماعة و تتقبلهاء فتتعايش معها في الزمن. فتؤلف 
عقيدة مع أتباع لها و طقوس. فيصبح لا بد لقادة هذه الفنطزة من أن يوسعوا و يطوروا 
أوهامهم؛ بهدف إدامتها. فإذا لم يظهر تعقل يكبت الفنطزة» عندئذ تتوسع ضمن مخيلتها. 
ولا يوجد حدود للمخيّلة خارج محددات المادة» فتتوسع في فنطزياتها إلى ما لا نهاية 
لها. ذلك لأن الفنطزة؛ ما زالت متحرّرة من البحث المعرفي في واقعية مادية الوجود, فلا 
تصطدم بمحددات منطق التعامل مع خصائص المادة» و لا يوجد ما يعطلها و يعوقها. 

ومن هنا يقدم قادة الخلاص قصصاً و أساطير يبتكرونها لدعم رؤى الخلاص. 
وكلما تظهر معارضة أو منافسة ضمنية لهاء أو تشابه لعقيدة الخصمء فيقدم هؤلاء 
القادة و يوسعون القصص و أوهام الفنطزة التي بدأوا معها في الأصل. أوء كلما 
تتعرض الجماعة المؤمنة إلى إرهاب منافس أو السلطة» فتنطلق متطلباتهاء و تتطلع إلى 
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المزيد من فنطزة الخلاصء لتحقيق طمأنة الذات بأن رؤى الأصل لم تزل قائمة فعّالة» 
و تؤكد بأن ظهور المخلّص المنتظر ليس بعيداً. بل تؤلف رؤى الخلاص عند الجماعة 
ضرورة وجودية لسيكولوجية الذات. وهنا مصدر ابتكار المزيد من الطقوسء و ظهور 
المعجزات و ابتكار صيغ جديدة من جلد الذات كالمشي على الركبء» و المسيرات 
الجماعية لزيارة القبور. 

© المسيححية 


الرؤى المسيحية 


أشير إلى بعض التطورات التي ظهرت على الثنيوية ما بعد الزردشتية؛ التي سيطرت 
على العالم الكلاسيكي» وهي الرؤى المسيحية. 


حينما دخلنا في عالم ثنيوية الديانة الزردشتية» ولجنا فى رؤى جديدة للوجود. فلم 
يكن هناك تطور لرؤى وجودية سبقتهاء إذ إنها تختلف جذرياً عن السحر و تركيب أديان 
تعدد الآلهة الطبيعية» جاءت خارج ارتباط الآلهة و تجسيدها للظواهر سواء منها الطبيعية 
المادية؛ أم الاجتماعية و الإنسانية العاطفية. سادت هذه الرؤى في العالم الغربي» 
ولم تزل سائدة في الفكر الديني المؤمن» بالرغم مما تعرضت له من تكييف محلي؛ 
وتعديلات في سيرورة مراحلها اللاحقة. ظهرت الثنيوية» و أبعدت الفكر عن التفكير 
برؤى مادية كانت تتطورء مع تطور المعرفة» سواء منها في مجال المعرفة المادية» 
فيزيائية مادية الظواهر أو رؤى للتنظيم الاجتماعي كالديمقراطية و الفلسفة و انتخابات 
المجالس و المحاكم مع هيئة المحلّفين (57لاة). 

يتحرك التاريخ في رؤى المفكرين الإغريق و الكارافاكية الهندية» في دورات 
متلاحقة. أشبه بما هو في الفصول ودورات الشمسء فتتكرر الأحداث في سلسلة 
دورية» لا تنتهي. خلافاً لهذه الرؤى» جاءت الأفستا الزردشتية و افترضت» رؤى جديدة» 
و هي أن التاريخ لا يتكررء عبارة عن سيرورة تمتد و مقررة مسبقاً» و هي التي تقرر مصير 
الإنسان. و ليتحقق الهدف الربانى» و يتتصر الخير على الشر» و يبدأ معيشاً هادثاً لا نهاية 
له. امتدت هذه الرؤى لتؤلف مقوّماً أساسياً في الثنيوية المسيحية و الإسلامية؛ من خلال 
قوى تبشيرية هائلة. فإن كانت الحياة التي يعيشها الفرد مليئة بمآسي العوز و الموت» 
فهناك عقيدة تستقبله و تعرض عليه معيشاً مستقبلياً مريحاً سرمدياً. وهنا مصدر قوى 
التشارها. فانتشرت العقيدة الثنيوية بصيغتيها المسيحية و الإسلام. 


غ١‎ 


ف 
ممسسسهمرا| 


4 موقف الزردشتية من المسيحية 


لم تنتشر المسيحية بأعداد كبيرة في بلاد فارس. مع ذلك هاجم قادة الدين 
الزردشتي المسيحية» و قد شمل هجومهم قصة ظهور المسيح نفسه. كما هاجموا المنطق 
الذي يقول إن المسيح صلب و مات. و لكنه لم يمت. و قالوا إذا كان المسيح ابن أهورا 
مازداء الله» فيكون بسيب هذه الولادة مقدساًء بينما هو لا أكثر من مولود عاديء و لأنه 
ولدء فيتعين أن يموت كغيره من المخلوقات. أو كيف يمكن أن ينزل الله إلى رحم امرأة 
يهودية» و من ثم يتعرض لموت شنيع؟ و هاجموا منطق البعث. قائلين: إذا كان الصلب 
يبرهن على بعث الموتى» كان من الممكن إحداث برهان أكثر صدقية» فلو وافق الله/ 
أهورا مازدا على الصلبء كان من المفروض أن يعلن حدث الصلب مسيقاً. 

لذا نادراً ما كانت العلاقة جيدة بين القيادتينء و الطائفتين: اليهودية و المسيحية. 
إذ أنكرت الكنيسة في دورها الأول علاقتها مع اليهودء كما اضطهدتهم, و اعتبرتهم في 
القرون اللاحقة» من رفضوا و قتلوا المسيح. ليس هناك إلا ما ندر كلمة جيدة في وصف 
اليهود في الأدب المسيحي. ومع ظهور الرؤى المسيحية؛ اكتسب الفرد اللا يهودي 
(5ع لاض 6) في الرؤى المسيحية البركة (81655188) الإلهية. بيئما كان في الرؤى 
اليهودية» كل من هو ليس بيهودي؛ فهو فرد متدنٌ. 

فكان ظهور المسيحية بالنسبة إلى اليهود هو السبب في إعادة معاناتهم. مع ذلك 
لا يوجد في الأدب اليهودي» سواء في التلمود أو غيره في أدب القرون الوسطىء إشارات 
إلى المسيح إلا نادرأ ولم يمنح أهمية» بما في ذلك في التلمود. لكن هناك كثيراً من 
الجدل و الرفض للعقيدة المسيحية. يعود سبب ذلك إلى ما تعرضت له اليهودية من 
إرهاب السلطة المسيحية. و قد يشار إلى المسيح في هذا الأدبء بأنه أحدث شقاقاً بين 
اليهود. كما وصف بأنه يمارس السحر و يخدع الناس. 

كنا بيّنا في فقرة سابقة انتشار الثنيوية» غير أنها كانت رؤى منحصرة ضمن 
الإمبراطورية الفارسية. ولم تكتسب هذه العقيدة القوى الدافعة المناسبة و تعم 
في الشرق الأوسط وأورويا بصيغتيها المسيحية والإسلام, إلا بعد أن اعتمدت 
وتبنت صيغاً من مفهومين» ليصبحا مقوّمين أساسين في العقيدة» وهما الغنوصية 
(62051161512))» و البعث و الحساب (85653601088). كان هذان المفهومان فى دور 
التنشئة ضمن الفلسفة المثالية الإغريقية/ الرومانية» فأخذا صيغاً شعبية ضمن تكوين 
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الأيديولوجية المسيحية: ألَّفت هاتين الرؤيتين من بين أهم مقومات المسيحية» و كانت 


٠‏ الغنوصية 

ظهر هذا المعتقد المثالي و انتشر في القرنين (75) إلى (5). كانت قد جمعت هذه 
الرؤى بين أساطير الخلق في الأناجيل و نظريات أفلاطون التي ظهرت في تيماوس 
(5ا111036). افترضت هذه الرؤى أن المادة خلقت من قبل آلهة شريرة؛ فظهر الإله 
الصالح/ الله؛ الذي يمنح الخلاص للبشرء و ذلك عن طريق المعرفة (020515)) و هي» 
المعرفة الروحية. عند ذاك تتحرر «الروح») من المادة. منعت الإدارة المسيحية هذه 
الرؤى في أوروباء و لكنها انتشرت في سورية و بلاد فارس. 

تفترض هذه الرؤى وتهدف تحرير روح الإنسان من متعلقاته الذنيوية» و عودته 
إلى عالم النورء عالم الآلهة/ الله. إن الشرط الضروري لتحقيق هذه النقلة أن الإنسان 
يعلم الفرق بين أصلهء و واقعه في الوقت الحاضر. و لذاء يعلم طبيعة العالم الذي يقرر 
مصيره. إنها معرفة ممتنعة عنه» فهو جاهلء بسيب الظرف المحتم عليه أن يحققه. لأن 
هذا الجهل يؤلف جوهر وجود الإنسان الدنيوي. لذا لا بد من أن يتحقق تحويل الذات 
(15385152012100) من قبل الإله. ولأن السمو يبقى بالنسبة إليه غير معروف في العالم 
الدنيوي» ولا يمكن اكتشافه؛ لذا فهناك أهمية و ضرورة للإلهام (2608اعناع1) الإلهي. 
إذ يؤلف هذا الإلهام (الوحي)؛ ضرورة لحصول الخلاص. و سيجلب له من قبل رسول 
من عالم النور» و تستيقظ الروح من سباتها الدنيوي وستمنح لها المعرفة من خارجها. 
المهم في هذه الرؤى أن الإنسان مكوّن من مادة الشرء و لذلك هنالك أهمية الإلهام 
الإلبي لتسحقيق الخلاص. إنها رؤى تؤكد عجز الإنسان» و ضرورة خضوع رؤى الوجود 
لقوى الإله لتحقيق الخلاص المفترض”". إنها رؤى ابتكرت. تستهدف قدرات الابتكار 
و تنكرهاء و اعتماد الفكر على قوى غيبية. 


١‏ الصلب 


الظاهرة الأخرى فى تكوين الرؤى المسيحية هى حدث تبنى الصَّلب (6<000 أعدص0) 
كرمز للتعبد. يعبّر هذا الحدث عن لا عقلانية مغالية لموقع الإله» المسبح في تركيب 


(94) ,ؤوعءط لإلاويع بازمل] لرمكصفاك علعملا بمو لط) بوإورمعومإنبزط ور مواصووسره0) سويد ع1 ,لووثلا وعاام 
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عقيدة الكنيسة» وهو دلالة عن ضيق الرؤية ([8نماء16ا1516) و المعرفة اللتين انبنت 
عليهما العقيدة2. وقد أصرت الكنيسة على ترويج هذه الرؤى في مختلف تطوراتها 
اللاحقة. 


ففي الأساطير التي دُوّنت بعد القرن الأول. أقدم القادة على حركة واحدة خاطفة» 
فأزالوا من الجر صالصو ريال الخلاس» و" في الوقت نفسه. حققت لهم هذه الرؤى 
ما عجز عن تحقيقه تحقيقه سيدهمء فجعلوا من الخلاص رؤى مؤجلة . بينما هذا المخلّص في 
العقيدة هو الله الخالق ليس إلاء و هو المسيح (04688138)» صاحب الرسالة. فاستمرت 
الجماعة تعيش مع هذا التناقض. و تعاني في الوقت نفسه اضطهاد السلطة الرومانية 
وإرهابهاء وهي السلطة نفسها التي تمكنت من أن تصلب المخلص نفسه. وقد منحهم 
تقبل حدث الصلب القدرة على تقبل المعاناة» و انتظار المخلص ليظهر مرة ثانية. و عن 
طريق هذا الموتء الذي تسبب بأيادٍ «خبيثة»» ارتقى المسيح إلى موقعه المبجل» بقدرة 
إلهية. و من هناء و ضمن محنة هذا التناقضء لم تعد مملكة الله هدفاً للتحقيق و التوقع 
فحسبء وإنما قوى تحققت و انتصرت على الخطيئة. ألفت هذه الرؤى اللا عقلانية 
القاعدة التبشيرية للمسيحية و إدامة الكنيسة. و بمثل هذه النقلة من الموت إلى النصر 
المبشر به تمكنت الكنسية من أن تظهر إلى الوجود و تديم وجودها. 


يتحقق الخلاص من الشر المهيمن على المجتمع الروماني» الذي كانوا يعيشون 
تحت ظله طوال حياتهم. فيكونون قد انتقلوا بهذا الخلاص المؤجل من العبودية إلى 
مملكة الله» حيث جعلهم مالكي المملكة. بكلمة أخرىء المسيح هو اليسوعء ومن 
خلاله يمنح الله الخلاص. فهو قوى الله المخلّصة لمن يتقبلونه9". 


إنها رؤى تبشر بأن لا يتحقق خلاص الوجود من معاناة الوجود نفسه إلا عن طريق 
جَلد الذات» بعد أن اعتبر الوجود معاناة. إنها دلالة واضحة على عجز قادة الجماعة 
عن تهيئة رؤى وجودية و قيادة تؤمّن معيشاً مناسباً مريحاً للجماعة؛ يليق بإنسانية الفرد 
و وقاره. كما هو دلالة واضحة على عجز المجتمع الكلاسيكي عن إدامة نظامه و تطويره 
بحيث لا تظهر مثل هذه السيكولوجية المعذبة و اللا عقلانية» ضمن رحم المجتمع 
6 لقد ابتكر الدين المسيحي؛ ضمن الحضارة الكلاسيكية. 


116 دعصيو بوط لعاتلء ,عوتميطمب 3[ كره اعى واءاصدمه0) «دعقطاط لوه رمتو ناء8 إن وألعدممأء س5‎ )١١( 
,كلمقا يه بمنطكورمه81 نتطاءد] بسعل؟ ببإعمل 5 عدولا بوع لح بمهلهم.]) وعمنوة1]‎ 2000(. 
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لا بد من أن نتوقف قليلاً ونسألء فإذا كان شكل الصليب في الرؤى المسيحية 


الصليب هو الشكل المؤلف من خطينء أحدهما أفقى و الآخر عامودي يقطعه. 
غالاً فى زاوية قائمة: تشير إحدى الموسوعات بأن هناك 8« غليا بأشكال مختافة: 
أغلبها لا يمتلك أهمية رمزية» سوى زخرفة حرفية, 

ابتكر شكل الصليب المتساوي الأضلاع (مداكة:81211) في مجال الدين كرمزء 
في الرؤى الإغريقية. أما الشكل الآخر للصليب فهو اللاتيني» حيث القسم الأسفل 
أطول من القسم الآخر. و هناك أشكال صلبان كثيرة» منها الصليب الملطيزي الإشعاعي» 
و صليب «لورين» (108126]) الثلاثي. تنوعت أشكال الصليب بالتنسبة إلى مختلف 
الشعوب و الرؤى. و رُمِز في بعض الحالات إلى أجنحة طيرء و أخرى إلى مطرقة ذات 
رأسين. و أينما ظهر الصليب كان يمثل الإشعاع أو الفضاء. 

لقد تبحه الحضارة الكلدائية ‏ الأشورية لبرمز إلى السماء و إله الشمس. وصوّرت 
الشمس في هذه الحالة بشكل دائرة يشع منها ثمانية أشعة تمثل ثماني مقاطعات. كما 
جاء شكل الصليب كصولجان للإله أبولو. وفي الهند تضمن الصليب شكلاً متساوي 
الأضلاع مع سهم مؤشر في نهاية كل منها. وقد تبنت الحضارات المكسيكية و أمريكا 
الوسطى أشكالاً متنوعة من الصليب. تشير غالباً أضلاع الصليب إلى اتجاه مصدر 
المطرء و اصطلح عليه من قبل الحضارة المكسيكية بشجرة الخصوبة. 

وجاء الصليب في الصين بشكل مربع؛ يرمز إلى أركان الأرض الأربعة. ومثل 
الصليب بمختلف أشكاله فى الحضارة المصرية؛ إدامة الحياة» و لذا رمز أحياناً و ظهر 
بشكل القضيب (وس1له0). . 


و بعد أن ابتكر شكل الصليب وظهر لدى أغلب الشعوبء من الصين مروراً 
بالشرق الأوسط فأوروبا فحضارات أمريكا الشمالية و الجنوبية» ظهر الصليب بعد قرون 


و آلاف الأعوام كرمز في الدين المسيحيء و لا يزال مسخّراً كرمز. 
"” - نكران موت القادة 


إن صَلبْ المسيح و موته و إحياءه هو أداة تحقق خلاص الجماعة من معاناة 
الوعى بالوجود. كما شجعت هذه الواهمة الغيبية على ظهور تشرية نكران 
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موت القادة» سواء منهم الذين كان لهم وجود حقيقيء أم مفترض. و سخرت هذه 
الكلتشرية في الإبراهيميات». كلما كانت تجابه الجماعة أزمة فقدان القيادة» و عجزها 
عن تهيئة الظرف المناسب لظهور قيادة لاحقة. فكانت تنكر الموت» و تكون في 
انتظار صحوة الميت. و انتقلت هذه الرؤى إلى جماعات أخرى. و ألفت كلتشريات 
ثنيوية مشابهة. 


و مع الزمن تكاثرت أمثلة هذه الرؤى المفنطزة» في إحياء المسيح بعد الصلب 
المفترض. و ظهرت في الأيديولوجية الإسلامية. فقال عمر بن الخطاب بعد موت النبي؛ 
إذا محمداً لم يمت ميعة أبدية»ى إنما سدكوح له رجعة. هما قال عبف الله بن سباء إن غلا 
لم يمتء و إنما قتل في مكانه شبيه له. و شاع بين أتباع محمد بن الحنفية أن سيدهم لم 
يمتء و إنما هو مقيم بجبل رضوى.ء و عنده عسل و ماءء و سيظهر في يوم آخر. كما يرى 
البعض من الشيعة أن الحسينء الذي قتل في كربلاء» لم يقتل على الإطلاق» و إنما قتلوا 
شبيهاً له يدعى حنظلة بن أسعد الشيباني. فقد وقع للحسين ما وقع ليسوعء الذي قال عنه 
اليهود إنهم صلبوه» في حين أنهم قتلوا في «واقع الحدث» شبيها له. 
*- قصص الأناجيل؛ رؤى ساذجة للظواهر الطبيعية و معوقة للعلم 

هناك مسألة أخرى توضح تفاقم القصص الغيبية» و هي ما تحتوي عليه قصص 
الأناجيل. تؤلف هذه القصص رؤى لوجودية الإنسان و الكون. المتمثلة بخلق آدم 
والجنة» مع الأرض و الحيوانات و النيات و النجوم و الشمس وغيرها من الظواهرء 
حيث جاء خلقها حصراً من أجل مصلحة الإنسان. فتظهر النجوم في الليل لا لسبب 
إلا لإضاءة عالم الإنسان في الليل» أو لم يخلق الحيوان؛ إلا ليكون طعاماً له أو دابة 
يسخرها. فقد خلق الله كل هذه الكيانات ضمن ستة أيام» و استراح في اليوم السابع. لم 
تبيّن الأناجيل» كيف و لماذا يرتاح» و هو كلي القوى؟ 

لا تؤلف هذه القصص خرافة ساذجة فحسبء و إنما رؤية للوجود تترتب عليها 
حركتان معرفتان: أولآء عطلت المعرفة الكلاسيكية المادية و العلمية التي كانت قائمة: 
واستبدلتها بخرافات طافت فوق رؤوس الناسء و أغرقتها من أفغانستان مروراً ببغداد 
وروما إلى الأندلس. ثانياء عطلت تطور المعرفة لمدة ما لا يقل عن سبعة قرون؛ إلى 
حين ظهور المعتزلة التي أخذت تشك و تسائل النصوص. و من هنا يأنتى مصدر أهمية 
المعتزلة. 
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4" مقارنة بين الإبراهيميات. اختلاف المسيحية عن الإبراهيميات 


قد يظهر للبعض أن المسيحية هي امتداد لليهودية لا أكثرء و كليهما يختلفان 
عن الدين الإسلامي. هذه رؤى غير دقيقة. صحيح أن هذه الأديان تشترك في الكثير 
من الأساطير التى ورثتها اليهودية من الحضارات السابقة» وبخاصة البابلية» كما 
أن فاعدة دينهم في الأساس هي الثنيوية؛ غير أن ما يهمتا هنا التباين الجذري بينهم 
لرؤى الوجود. لقد جاءت المسيحية بقاعدة برؤى تختلف جذريا عن كليهماء 
وأهمها: 

أولأء نشأت المسيحية ضمن تفاعل بين الإبراهيمية و الحضارة الكلاسيكية» 
وضمن ظرف بيئتها الاجتماعية. بينما نشأ كل من اليهودية والإسلام في ظرف تفاعل 
الإيراهيمية مع بداوة الجزيرة العربية. 

ثانياًء تأسست المسيحية متبعة مبدأ التبشير و لذا تضمنت التسويات» فجاء 
الخلاص عندها عامّاًء لا ينحصر بالجماعة. بينما نشأت اليهودية في ظرف العزلة. و لذا 
انبنى الدين على حصر الخلاص بالجماعة. وقد نشأ الإسلام في ظرف قتال وغزو 
البداوة» فانبنى على مبدأ فرض الرؤى على الآخرء لذا فإنه لا يتضمن مبدأ التسويات. 

ثالث نشأت المسيحية ضمن مجتمع الحرفة و الفنون الكلاسيكية: فلم تنكر أهمية 
الحرنة وما عضي من ضور القلواهن» وبالتالى ضور الآله و الآلهة القائرية» فى دين 
ثآت الهوقية و الإسلام فى بغة بدوية تمتعد اللحرفة )بل تسستترها: ْ 

رابعاء الخلاص في الإسلام يشترط الإيمان بالعقيدة نفسهاء و اتباع ما 
يتضمن من طقوسء و من ثم سيحصل المؤمن على مكافآت واضحة و مفنطزة 
في العالم الآخر حيث تتحصر بالجماعة. بينما الخلاص في المسيحية عام و لكنه 
رؤى مبهمة. 

عاش المسيحي و تربى ضمن الحضارة الرومانية» و بالرغم مما تعرض له من 
إرهاب السلطة» فقد تبنت المسيحية الأساطير الرومانية» بما في ذلك بعض سلوكيات 
الآلهة الطبيعية. فتهيّأ لها ظرفء. من دون غيرهاء في أن تحقق عصر النهضة. و بهذا 
حققت إعادة إحياء مسيرة حضارة الإنسان. و من غير المسيحية» لربما تأخر كثيراً ظهور 


لا 


ف 
ممسسسهمرا| 


6 إشكالية الصورة في المسيحية و تجاوزها 


تضمنت الأبديولوجية الإبراهيمية إشكالية تقبّل الصورة في طقوس العبادة» التي 
تعرضت لها المسيحية في مرحلة رفض الأيقونات كأداة عبافق غير أنها تمكنت من 
تجاوزها. و لكنها بتجاوزها تنازلت عن شبحية الإله» و جسّدت صورة كيانه في شكل 
إنسان. حي قائم في العالم الدنيوي ضمن معيش الجماعة و معها. فأصبح ممكناً للعقيدة 
تمثيل الإله بشكل إنسان و بمادة جامدة؛ بالرغم من كل الاعتراضات و حركات تحطيم 
الأيقونات. 

ولم تلاق الأيديولوجية المسيحية صعوبة كبيرة في إحداث هذه النقلة» وذلك 
سين آولاً: لقد تطورت وتأسست العقيدة النسيحية ضمن الخضارة الكلاسيكية 
وعاشت الجماعة ضمن هذه البيئة. ثانيا» كانت المسيحية دعوة تبشيرية» بعيدة و خارجة 
عن الرؤى البدوية؛ و ليست غافلة عن قيمة الحرفة في مجتمع الإنسان. 


© المسيحية و الحرفة 


اهتمت المسيحية» من دون غيرها من الإبراهيميات؛ في إنضاج الحرفة لتأخذ مقام 
الفن؛ كأداة تعبير عن هوية الدين الجديد» و هو امتداد لعلاقتها في طور النشوء بحرف/ 
فنون أديان تعدد الآلهة الطبيعية» كالآلهة الإغريقية و الرومانية. 

غير أن المسيحية» كدين جديد لرؤى الوجود. لا علاقة لها مع الظواهر الطبيعية» 
أو ما يحقق الفرد الإنسان من رؤى و مصتعات. لذلك أصبح التعبد ينحصر بإله مؤنّسء 
له خارج الكون,ء و خالق له - همومه بهموم البشر» و هو في موقع خارج الظواهر 
الطبيعية. نزل إلى الأرض هذا الإله لوهلة في وقت سابق» و عاش مع البشر» و تعرّض 
لمعاناة ما يعاني البشر على الأرض. 

فاكتسبت المسيحية آنذاك؛ في دور التعبير عن وجدانية هذه الرؤى الدينية» وجدانية 
بجدينة للوجردة نو موقم لميكولوسنية الذات فيه الم يكن لها تعائئع مسايقة قن الطرقة 
والقنوةه عر عر إله لأ يعد نادة وكصوره بل حارجياء فوجدت نفسها من غير 
خبرة عملية سابقة» أو مرجعية تقتدي بهاء أو حرفة أخرى تعبر عن إله مشابه. و العاطفة 
التي يتطلبها إيمانها. فكان لا بد لقادة هذا الدين» أن يبتكروا صيغة جديدة من أشكال 
المصنعات للتعبير عن رؤى لهوية سيكولوجية ذات الفرد المؤمن في ظرف التنافس مع 
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الأديان الأخرىء و المعرفة القاكمة آنذاك» سواء منها المثالية أو المعرفة الموضوعية. 
كان هذا سبب عجز قدرات الابتكار عن تسخير التكنولوجيا القائمة بصيغ و بكفاءة 
كانت تحققها الفنون الكلاسيكية. فكان على القادة أن يعالجوا مراحل معرفية متعددة 
ويجتازوهاء منها كفاءة التكنولوجياء قبل أن تتمكن من التوصل إلى قدر مناسب من 
المعرفة و الحسية لتتمكن من طمأنة سيكولوجية العقيدة الجديدة؛ و بالتالي نقل الحرفة 
إلى مقام الفن. 

فكيف ستتم محاكاة الفن الكلاسيكي» وإن بصيغ بدائية» تؤسس قاعدة معرفية 
كلاسيكية بعد ذلك» و تتمكن من إحياء الحضارة الكلاسيكية» و إدامة سيرورة الحضارة 
بعامّتها؟ لقد كانت الحرفة و الفنون الكلاسيكية تعبّر عن آلهة تجسد الظواهر. و عن فكر 
الإنسان و جمالية بدنه و قدراته المعرفية. فكان على المسيحي أن يعرض ليس فقط شكلاً 
جديداً لدين جديده بل و أهم من ذلك أن يبتكر تكنولوجيا تعبيرية لم يسبق لها مثيل. 

فلم تتبلور كفاءة هذه الحرفة؛ إلا بعد أن تقبلت الرؤية المسيحية الكثير من 
مقومات الحضارة اللاتينية» و تتلتنن (82120.آ) هويتها بالقدر المناسب. قبل أن 
تتمكن المسيحية من تحقيق حرفة/ فن يحاكي الكفاءة الكلاسيكية. و تسعى لإحياء 
مسيرة حضارة الإنسانء بعد النكسة الكبرى التى تعرّضت لها الحضارة» التى كانت 
المسيحية أحد أسبابها الفعالة» بكونها آنذاك لقو النشطة من بين الإبراهيميات الفعّالة 
في أوروبا. فالمسيحية هي التي أنكرت الحضارة الكلاسيكية» و أحدثت النكسة. و هي 
التي أقدمت على إحيائها ومن دون غيرها من بين الإبراهيميات. غير أن المسيحية في 
دور تنشئتها في العهد البيزنطي؛ هي ليست المسيحية بعد أن مرت بتجربة السك و لاستية 
و تأثرت بحركة المعتزلة. 


5" المسيحية و الكلاسيكية 


لقد تمتعت تنشئة الدين المسيحيء في ظرف تعامل مباشر مع الحضارة 
الكلاسيكية؛ فخضعت لظروفها و متطلباتهاء وأجرت تسويات معهاء إلى أن تمكنت من 
أن تؤسس قاعدة لذاتها مستقلة نسبياء أو بالأحرى» تأسست المسيحية ضمن مخاض 
الحضارة الرومانية» من حيث ماديتها و عقلانيتهاء إضافة إلى مثاليتها وغيبياتها. مع 
ذلك استقت منها مبادئ حضارية كثيرة» و أقدمت على تسويات مع متطلبات أديان تعدد 
الآلهة المحلية؛ بما في ذلك مشاركة مواقع أبنية المعابد» و سخّرت تكنولوجيا الرسم في 
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التعبير عن بانثيون الآلهة الجدد: المسيح و الملائكة و القديسين و الشيطان. فابتكرت 
الأيقونات» و سخْرت طرز العمارة البيزنطية. و شغلت بعض المعابد و عمّرت الأأخرى» 
و جعلت منها كنائس. لم يجد قادة المسيحية صعوبة في تقبل هذه المعالم الحضارية, 
و دمجها ضمن العقيدة الإبراهيمية. أو الأصح. تمكنت من تكييف بدائية الإبراهيميات» 
فأنضجتها لتأخذ موقعاً لها ضمن تطور الحضارة بعامتها. 

فالإله الإغريقيء لا يهمّه من هو المتعبد و ليست هموم البشر هي همومه. المهم 
جمالية البدن في شكل هذا الإلّه وغيره من الآلهة الإغريقية» و مهارة الحرفية التي تعبّر 
عن القدرات المعرقية و الحسية التي صنعت التمثال. و التمثال هنا لا أكثر ون تك 
لضورة إله يجسد ظاهرة ماعن ين الظواعر الكرةه بل إن تصييدعا عو قير عن عقل 
الإنسان نفسه وجماليته. 

بينما إذا ألقينا نظرة إلى شكل المسيح في الأيقونة المسيحية» نجدها نظرة ملآى 
بوجدانية العاطفة نحو هموم المتعبد. و لا وظيفة له في الوجود سوى حماية مصالح 
المتعبد المسيحي. إنها علاقة حميمة بين كيان مع كيان آخر. بينما نجد في رؤى الدين 
الإغريقى أن الإله و المتعبد هما كيانان مستقلان» كلاهما يسخّر الآخر عند الحاجة» إنها 
عاافة طرفية: ذلك أن الإله يمثل واقع مادة ظاهرة طبيعية. لذا حققت الأيقونة» حينما 
تهذبت و نضجتء تعبيرا عاطفيا و وجدانيا مع المتعبد» و هو ما لم تحققه القدرات الفنية 
إلا فيما بعد في عصر النهضة. 
ابتكار الأيقونات 

ما إن انتقلت الحركة المسيحية و نشطت في أوروباء في دور نشوئهاء و استقرت 


على قاعدة إغريقية و رومانية» حتى اعتمدت الكنيسة الرسوم لتمثل شكل الإله الجديد. 
فابتكرت الأيقونات» التي اعتمدت من قبل كنائسها في القارات الثلاث. 


ابتكرت الحرف المسيحية صوراً تمثل قوى و أشكالاً للآلهة: الله و المسيح 
ومريم والقديسين. فأسست بهذه الحركة علاقة بين الجرف/ الفنون. و العقيدة 
الجديدة. وذلك بعد أن تلتننت المسيحية بالقدر المناسب. 

اعتمدت المسيحية صور آلهة أديان تعدد الآلهة الطبيعية التى كانت قائمة فى 
أوروباء سواء في عصورها الأولى بصيغ الأيقونات» أو فيما بعد بصورة النحت الغوطي 
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لصورة المسيح و القديسين. ثم ظهروا بصيغ كلاسيكية؛ بأشكال رومانية فإغريقية» 
مبتكرة و متنوعة في مختلف مراحل عصر النهضة. 
- مقدمة لظاهرة تحطيم الأبقونات 

إن أصل مصطاح الأيقونة إغريقي» و تعني أيقون (1005 أو 08»![)» صورة أو تمثالاً 
أو قطعة موزاييك. بدأت تسخّر الحملة المسيحية هذا المصطلح في بداية ظهورها 


و نشاطها في اليونان» و لذا مُنحت هذه الحركة أهمية معنوية من قبل الطرفين: المسيحي 
و السلطة التي كانت ضدها. 


مر تحطيم الأيقونات (550ةاء10020) في زمن الإمبراطورية البيزنطية بموجتين: 
أولاها فى القرن 8» و الثانية فى القرن 8. فكان الخلاف بين الطرفين» على استعمال 
الأيقونات و الأشكال التشابهية 0 الآلهة الجديدة» ك الله» أو المسيح بالذات بصيغه 
المتنوعة. 

يرجع مبدأ تحطيم الأيقونات في الأيديولوجية المسيحية إلى تأويل إحدى الوصايا 
العشرء التي نصت على منع صناعة أشكال معينة تعبّر عن المقدسات. فأقدم الإمبراطور 
ليو الثالث (111 مع.آ)» في الحقبة (1/77-1970), على حملة تحطيم الأيقونات بمختلف 
أشكالها. و أمر بإزالة أو رفع صور المسيح التي كانت فوق باب تشالكي (عالهط0)» 
وهو باب احتفال دخول القصر الإمبراطوري الكبير في قسطنطينية» و استبدلها بصورة 
الصليب. تعرض بعض من كُلفوا بهذا العمل للقتل من قبل جماعات محبي الصور 
المقدسة؛ وقد اصطلح عليهم بمحبي الصور (20010165م120). 

بدأت أقدم حملات تحطيم الأيقونات ضمن الحضارات الكبرى» حيئما أتلفت 
مؤسسة الكهنة ضمن المعايد في مصر القديمة» جميع ذاكرة الفرعون أخناتون, لأنه 
اعتبر مهر طق من قبلهمء و منشقا عن العقيدة الصائبة. 

كما إن الإدارة الرومانية لم تمتنع عن إتلاف بعض الوثائق» وقد اصطلح على 
هذا العمل ب «إدانة الذاكرة» (ع8/110012 ده 2صدمة(1). و هو مصطلح إتلاف رسمي 
للوثائق» و لذاكرة بعض الأفراد. فتعرض بعض الأباطرة الرومان و شخصيات سياسية 
لإجراء مسح ذاكرتهم. بتحطيم الوثائق التي تشير إليهم. و حطمت إدارة الإمبراطورية 
الرومانية بعض صور و تماثيل الآلهة في مرحلة النقلة إلى المسيحية. 
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كان أول إجراء أيديولوجي منهجي لتحطيم الصور من قبل حملة الدعوة 
الإسلامية التي حصلت في عام ٠‏ حينما حطم النبي محمد التماثيل في معبد مكة. 
ثم حطم لاحقاً المؤمنون بالعقيدة الإسلامية؛ فى مراحل متعددة صور الأديان الأخرى» 
كالمسيحية والبوذية. 

وعند احتلال العثمانيين القسطنطينية (عاصمة الإمبراطورية البيزنطية)» حولت 
كنيسة أيا صوفيا (5.508813) إلى جامع. وأزيلت الكثير من الرسوم التي كانت 
على جدرانهاء و غطت الأخرى بمادة جبسية» كما أزيلت بعض صور موزاييك من 
أرضياتها. 


لم يظهر في القرآن أي منع واضح للصورهء وإنما جاء في الحديث. المهمء هو 
أن المؤسسة اللاهوتية الإسلامية التزَّمتْ بمنع الصور و الفن بعامته؛ غير أن رجال 
السلطة» و الكثير من أفراد المجتمع لم يلتزموا بهذا المنع» ضمن معيشهم الخاص. 
نقلت الحملة الإسلامية معها من الجزيرة لمنع الصورة» إلى حضارات المدن في سورية 
و العراق و مصرء و غيرها. و كان لهذا المنع دور حاسم في تعطيل ظهور الفن في شبكة 
كلتشريات الدين الإسلامي. أصدر الخليفة يزيد الثاني قراراً بتحطيم الصلبان في عام 
7 كما سعى خليفة آخر لهدم الأهرام؛ لكنه عجز عن ذلك. و أقدمت إدارة الدولة 
الإسلامية في الهند على تحطيم الكثير من المعابد الهندوسية في كشمير» و شيدت 
جوامع في مواقعها. وأصدر الحاكم #سيكانسر بوتشيخان» (مةاتطكان8 عسهعان5): 
أمرأ في إذابة تماثيل الآلهة البراهمية الذهبية» و استعمالها في صك النقود» بعد أن فرض 
الدين الإسلامي عليهم. ففضل بعض البراهمة الذين كانوا يسكنون المناطق نفسها 
الانتحار» بدلا من تغيير دينهم. وحطمت القيادة والجمهور البروتستانتي في انكلترا 
وأوروبا عامة» في حقبة الإصلاح البروتستانتيء بقيادة «أوليفر كرومويل» 0/1067) 
(ااءه220© أيقونات وصور الكنائس الكاثوليكية» في موجات متعددة. كما كلفت 
الدولة موظفين في الكنائس في الريف. بمهمة تحطيم ما فيها من منحوتات و رسوم. 

وكانت البروتستانتية: أول حركة مسيحية تعتمد التوراة باعتبارها المقوم 
الأساس في العبادة المسيحية. ليس واضحاً في التوراة» أن الله منع صنع الصور. 
بل هناك ذكر في التوراةء أن الله أمر موسى بأن يصنع تمائثيل ذهبية للملائكة بمناسبة 
منحه العهد إلى اليهودء وهذا يؤكد لمحبي الصور أن الله لم يمنع صنع التماثيل 
والصور. 
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9" بدء حركة تحطيم الأيقونات 


لم تكن حركة تحطيم الأيقونات» بدعة جديدة» و ليست الإبراهيميات هي أول من 
جاءت بها. إذ منذ أن تكوّن مجتمع الإنسان العاقل» و ظهرت الجماعات المتماسكة التي 
ألفت العائلة الممتدة و القرية و العشيرة» و غيرها من التجمعات في تكوين المجتمع 
الأهلي بصيغه الأولى البدائية» في مجتمع الصيد» و أصبحت تمتلك مصالح مشتركة 
مادية و معنوية تنبني على القرابة و النسب و الجيرة. و بقدر ما تعارضت هذه المصالح 
مع الجماعات الأخرىء و نشبت بينهم المعارك حول حدود ملكية الأرض و حق 
الانتفاع من المصادر الطبيعية؛ فبدأو!ا يحطمون ممتلكات الآخرين ضمن ممارسات 
تلك المعارك. وحينما تقدم مجتمع الإنسان, و ابتكر الإنتاج الزراعي» و تأسست الدولة 
المركزية لإدارته وازداد عدد النفوس. دخلت هذه الدول في حروب إبادة كل منها 
للأخرى. واختّصر الأغلب من تحطيم ممتلكات و معابد الآخر بهدف إضعاف العدو 
و تدمير قاعدة الدولة و تنظيمها الاجتماعي» و مصادرة ممتلكاتهاء بهدف إضعاف قواه 
المعنوية. فلم يكن الخصام أيديولوجياً دينياً» إلا ما ندر» ولم يكن هذا العامل إلا عاملاً 
ثانويا؛ إذ كانت الهيمنة و السلطة على المصادر الطبيعية» هي التي تقرر شن الحروب». 
وإضعاف معنوية العدو. 


كانت الوبراهيميات» بصيغتيها المسيحية و الإسلام» ممن مارسوا السيطرة على 
ممتلكات الآخر و أدخلوا منحى تحطيم رموز أيديولوجية الآخر. كالمعابد و قصور 
السلطة» و تأسست بهذه الحركة كلتشرية تحطيم مصئعات رموز الآخر. لم تمارس 
اليهودية هذا المنحىء لأنها لم تمتلك دولة عسكرية متوسعة؛ و لم تكن ديانة تبشيرية 
أصلاً. 


فلم تكن حركة تحطيم الأيقونات» حركة ساذجة عفوية فحسبء وإنما كانت 
عجزاً في قدرة التمييز بين أداة التأشيرء شكل المادة: و الكيان المؤشر إليه» التي تعبّر عن 
صورة رمز الهوية في المخيّلة. إذ تعبر عن عجز المعرفة عن الربط بين متطلبات الهوية 
ومادة المصنع. فهو عجز وعي موضوعي لدلالتين: المؤشر و المؤشر إليه. 

وبما أن صفة العجز الأول» يقع ضمن دلالة شكل الرمزء لأنه حدث تاريخي 
تزول وظيفته مع زوال أهمية الرمز» سواء أكان شكل إله أم مؤشرات لعقيدة ديلية أم 
سياسية؛ فإن الصفة الثانية» تخص أبتمالية شكل مادية المصنع» التي تمد في الرمن 
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مع امتداد حضارة الإنسان. و لذا فإن تحطيم شكل يحمل صيغاً من صفة الأبتمال» 
يؤلف خسارة حضارية غير قابلة للتعويضه باعتبار أن الابتكار يؤلف حدثاً فريداً تحققه 
قدرات الابتكارء في آنية هي ذاتها فريدة اسثنائية في تفعيل الفكرء ككل حدث ابتكار. 
يؤلف ابتكار صفة الأبتمال حدثاً آنياً ذاتياً متفرداً فى الزمنء لا يتكرر أبداً. بمعنى» 
تبتكر شبكات الكلتشريات و ضمنها الأيديولوجيات و العادات و الأديان» و تزول مع 
الزمن. غير أن صفة الأبتمال تمتد في الزمن» لا تزول ما زال هناك فكر يتمكن من فك 
معان و حسيات معالمها. لذا لا يعرّض زوالها أبداً. أشير إلى ثلاثة أعمال فنية فقدت» 
لا يمكن تعويضها: 

١‏ تمثال الإله زيوس. في أولمبيا. 

" - تمثال إلهة أثينا الذي كان في معبد البارثينون. 

-٠‏ الصورة الزيتية لليوناردو دافنشي المعنونة: ليدا (1608) مع البجع. 
تعطل الأيقونات وظيفة الرسوم الإعلامية 


بما أن الفكر هو الذي يكتشف و يبتكر التعامل مع الظواهر و يدعم هوية الذات؛ 
لذلك عند وضع الكيان المقدس خارج مساءلة الفكرء سيّفرض على الفكر فجوة 
محرّمة. بين الفكر و المصنّعء حيث يُبعد الكيان المقدس عن خصوصية و مادية عالم 
الذات. فتفقد الأشكال المرسومة والمنحوتات» خصوصية وظيفتها الإعلامية/ 
المعلوماتية؛ و تصبح في المخيّلة كيانات قائمة في حرم المعبد» و بمعزل حيري عن 
المؤمنين: كما كانت في بعض معابد أديان تعدد الآلهة الطبيعية. فأصبحت تعرض 
الأيقونات في الكنائسء في تماس مباشر مع المتعبد» و لكنها تظهر بهيئة مقدسة. متعالية 
و في عالم غير عالم المتعبد المادي. لذا فإنها خارج المساءلة و الشك. كما تصبح مادية 
الأيقونة الإعلامية ملتبسة في الفكر؛ لأن واقعها هو مادة مصئّعة من الخشب و الحجرء 
من جهة. ومن جهة أخرىء تجعلها قدسيتها بعيدة من المادة. فتحصل هذه الفجوة 
الفكرية» بالرغم من أن كليهما المقدس و المتعبد يشغلان الحيّر نفسه في داخل حرم 
(/اتقتطءة5) الكنيسة. إن وظيفة وجودهما في الحيز نفسه ليس إلا إضفاء قوى القدسية 
على المتعبد. فتعطل صفة المقدَّس حق المؤمن؛ و قدرة التفكر و المساءلة» لأن الكيان 
الممثل في الصورة هو خخارج عن واقع الوجود. و خارج عن عالم الإنسان» و في عالم 
قوى غير مرئية أو ملموسة. 
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ولتوضيح هذه العلاقة بين الفكر و المبتكرء و في المقابل المصنع؛ يتعين أن نشير 
إلى مساءلتين: 

أول دور الفكر في تكوين هوية الذات» هو موقف الفكر من كيان 
المصنّعات التي يبتكرها للتعبير عن هذه الهوية. و كيف يتعامل الفكر مع المصنّع 
حيث يسخّره كأداة تمثل الكيان الذي تقرن الذات هويتها به. و مايمثل هذا 
الاقتران من قدسية. 

ثانيء موقف الفكرء من مادية المصئّعات التى يبتكرها نفسه. و تصنعها اليد» لتؤلف 
الكيان المادي الذي يعبر عن هوية الذات» لذاتهاء و رؤيتها للوجود بعامته و موقعها فيه. 

فيمكن الإجابة عن مركب هاتين المساءلتين» كما يلي: 

كنا بيّنا فى المصول السابقة أن للإنسان» كفكر و كيان بيولوجى» حاجة مركية لا بد 
من إرضائها لإدامة الوجود وراحة سيكولوجية الذات. ولا يظهر مصنّع للوجود, ما 
لم يع الفكر أن هناك حاجة يتعين إرضاؤها. و نادراً ما يحصل إرضاء المركب بصيغة 
متوازنة بين الحاجات الثلاث. 


ترضي الحاجة الرمزية» وظيفة إرضاء وعي سيكولوجية الذات بموقعها و مقامها 
و حمايتها ضمن البيئة المعاشة إدامة الوجود و زواله. يتمثل هذا الوعي بموقع الذات 
المقامي و المهني و العائلي و القبلي و الديني و الطائفي» مقارنة مع الفرد أو الجماعة 
الأخرى القريبة والمنافسة. و بهذا يكون قد أسس قاعدة مادية لهوية الذات. 

تسحّر الذات مصنّعات كأداة إعلامية تشير إلى موقع ذاتها ضمن الجماعة. و في 
مقابل تلك المنافسة» تتمثل هذه المصئعات بالنصوص الدينية و أعلام الأمة» و تماثيل 
الآلهة؛ والأبئية المقامية التي تعتبر مقدسة؛ و مقام قادة السلطة. كما تتمثل بطراز 
الملابس و تنوع الطعام/ ال «منيو» (84»10) و طقوس تقديمه. و كلتشريات التكائرء 
وغيرها من ممارسات و مصنعات كثيرة تنظم موقع الذات بين الجماعة؛ بما في ذلك 
كيفية التعامل مع مختلف وظائف المصئعات في إرضاء مركب الحاجة» حيث تشمل 
مختلف صيغ سلوكيات المعيش. لذا تُبتكر المصئعات ثم تهمل و تستبدل يغيرهاء 
كلما يستبدل الفكر مقومات الهوية» أو تمنح قيم و دلالات جديدة لتتوافق مع متطلبات 
الهوية. تؤلف هذه المصنعات أداة اتصال الفكر مع فحوى الكيان أو الصورة في المخيّلة 
التي تعبّر عن الهوية. فيؤلف المصنع الكيان المادي حيث تربط الهوية كيانها به. أو ذلك 
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الذي تعتبره أداة حماية لهاء و غيرها من المفاهيم التي تعبّر عن علاقة هموم سيكولوجية 
الفرد مع عمومية عالم الذات» كما هو في المخيّلة. 


١‏ - الأيقونات, و تقيّل الحرفة 

هيّأت ممارسة تصنيع الأيقونات» كموقف حسي و معرفيء لقادة الفكر 
المسيحي قدرة استيعاب و تقييم أهمية الحرفة/ الفن» كمعرفة و حسيات لدور تفعيل 
لوظيفة المصنعات. فلم يجد قادة المسيحية» سبباً لرفض تماثيل تعدد الآلهة الطبيعية 
الكلاسيكية» سوى أنه وجدها تمثل آلهة من نوع آخرء أو تمثل سلطوية الإمبراطورية 
الرومانية. فتكيفوا مع البعضء و أهملوا و حطموا البعض الآخر منهاء من غير ضرورة 
تفعيل حملة عامة لتحطيم رموز الآخر باعتبارها أوثاناء إلا في حالات نادرة. كما حصل 
في تحطيم بعض معالم مقدسات الفراعنة من قبل المسيحيين في مصر و الإسلام 


للتمائيل الهندوسية. 
لم تكن الدعوة المسيحية في دور تنشئتها حملة عسكرية» و لم يكن ذلك في 
قدرتها. 


فظهر موقف من الصورة تبنته القيادة المسيحية» حيث استبدلت أسماء آلهة دين 
الآلهة الطبيعية منهاء وبخاصة الرومانية والتي تمثل الظواهرء ذلك بأسماء آلهة متعددة 
من نوع آخر. غير أنه في هذه النقلة أصبحت آلهة شبحية» لا تمثل الظواهر بل خارج 
مادية الوجود؛ فظهرت الأيقونات لتمثل صورة الله و المسيح و مريم و القديسين 
الكثيرين و وكلائهم من الملائكة؛ الذين تنحصر همومهم بهموم البشر» مسخرين 
التكنولوجيا نفسها و أشكالاً مشابهة للأديان والآلهة السابقة. لذا لم يتعثر كثيراً تقبل 
أشكال الحرف/ الفنون» سوى دونية التكنولوجيا المسخرة» في المراحل الأولية من 
تحبة السرنة الثنون النميسة. ويهته العركة انيت المسيحة علية بجدينة قخر 
مادية المصنعات. 

زينت فى نهاية القرن الخامس جدران الكنائس و سقوفهاء وحتى بعض أرضيات 
دور العبادة 55 المسيح. كان الهدف من ذلك هو إعلان مبادئ الدين الجديد. و في 
الوقت نفسه. تربية المؤمن الجديد على تقبّل الديانة الجديدة» و تبجيل الآلهة الجدد 
بحضور العامة. 
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و لأن الآلهة الإبراهيمية» و منها المسيحية» هي كيانات غير مرئية» شبحية؛ فأصبح 
تمئيلهم بصور و تمائيل موضوع خلاف و شك بين المؤمنين. جابهت العقيدة إشكالية 
تصوير شبح في المخيّلة» و في الوقت نفسه؛ منحه شكل كيان مادي؛ فتعرضت لمجابهة 
إشكالية ابتكار شكل بدلالة ملتبسة» ألا و هو تمثيل صورة شبح لا مادي» و ذلك بتسخير 
مادة للتعبير عن لا مادية هذه الدلالة. إنها إشكالية تعامل مع ازدواجية تقبل الوجود. 
فمنحت إله الخير» في هذه الرؤى اللهء صورة الإنسانء و أنسنته. و في المقابل» اعتبرت 
خلق الإنسان بصورة الله. فظهرت ازدواجية صورة الله في الأيديولوجية المسيحية. لم 
تظهر هذه الإشكالية في أديان تعدد الآلهة الطبيعية: لأن الإله كان في معظمها يمثل مادة 
ظاهرة ما 

بيد أن هذه الحركة تمكنت من أن تمنح الكيان الشبحي صدقية وجودية مادية في 
طقوس التعبد» من غير حخيرة (0001080310122)) وجودية. فأسست رؤى شبحية» لشبح 
يؤلف كلية الوجود في عالم مادي. مع ذلك» جابهت القيادة» ضمن تنظيماتهاء اعتراضاً 
على تمثيل إِلّه الخير (الله)» بصورة الإنسان. ومن هنا كان لا بد من أن تظهر حركة 


تحطيم الصور. 
١‏ - حركة تحطيم الأيقونات الثانية 


في بداية القرن الثامن وصل احترام و تقييم الصور إلى أوجه؛ و أدى في الوقت 
نفسه إلى ردود فعل ورفض تلك الصور. فظهرت الحركة الثانية لتحطيم الأيقونات. 
و اعتبر بعض قادة الكنيسة أن الطبيعة المزدوجة للمقدس: كإنسان و إِلْه مقدس في 
الوقت نفسه؛ غير ممكن التعبير عنها بصور""'. 


التى تصور الإنسان. واستمر ابنه الإمبراطور قسطنطين مشدداً ضد تسخير الصور 
في العبادة» باستثناء الصليب الذي لا يحمل شكل إنسان. مع ذلك ظهرت حركة 
ردود فعل تدافع و تطالب باستعمال الصور. و قد اصطلح على ناشطي إرجاع 
الصورة ب (5ع000111ه00). وربح هؤلاء الحجج التق قدموها فى مؤتمر الهيئة الثانية 

(؟١)‏ لم تكن حركة رفضي الصوره التي ظهرت في إنكلترا في حقبة البيوريتانية («:وتهمائهنا2)؛ 3 فى القرن 


السادس عشرء كرفض الإسلام للصور باعتبارها تشبيهاً بعمل الخالق» » بل كانت بهدف تطهير المسيحية من تأثير 
الصور الكاثوليكية. 
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في نيقوسياء و أصدروا مرسوماً تحت رعاية الإمبراطورة أيرين (15626) في 410/اع. 
بضرورة استعمال الصور. 


لم تسترجع الأيقونات مكانها المرموق في الكنيسة: إلا بعد قرار الاجتماع الثاني 
للمؤتمر في إسطنبول في 887 ع.؛ حيث اعتمدت الرؤى التي جاء بها القديس يوحنا 
الدمشقى الذي قال: حينما نقدس الصورء نحن لا نقدس المصئعات» و إنما نقدس ما 
تمثله. 


 4*‏ حجة محطّمى الأيقونات 

في مقابل هذه الدعوة و الالتزام بعرض صور المسيح/ الله و القديسين» كانت 
حجة محطمي الأيقونات تتركز على مبادئ معينة» أهمها: ينبذ محطمو الأيقونات عمل 
أي شيء من غير واقع يحمل روحاً تمثل المسيح أو أحد القديسين. فيقولون: سنرفض 
وننزل اللعنة على أي كنيسة تحمل تشبيهاً مصتعا من مادة أو لون للمقدسين. إنه عمل 
رسامين شريرين. فإذا تجاسر أحد على تشبيههم أو تجسيدهم بصور ملونة» ستنبذه 
و نمنع مشاركة المؤمنين بالتعامل معه أو قبوله بيننا. فأي أحد يسعى لأن يمثل شكل 
القديسين بصور مواد من غير روح؛ و من المادة التي لا تمتلك قيمة روحية» فهذا عمل 
شرير» و هو تحريض من قبل الشيطانء يتعين أن يطرد من شراكة المؤمنين. 

إن أي صورة للمسيح يتعين أن تمثل طبيعته المقدسة (و هذا متعذر لأن طبيعة 
المسيح الإلهية» غير مرئية ولا متجسدة)؛ و أن يمتلك في الوقت نفسه صورة الطبيعة 
الإنسانية. فعمل أيقونة للمسيحء تفصل طبيعته الإنسانية عن طبيعته المقدسة. و استنتجوا 
و قالوا إن ابتكار الأيقونات و استعمالها من قبل الكنيسة» هو عمل شيطاني خدّاعء هدفه 
إرجاع المسيحي إلى الممارسة الوثنية”". 

فقد كثر استعمال الصور قبل موجة تحطيم الصور» حيث وضع الإمبراطور 
جوستينيان الثاني (11 1105010138): صورة المسيح في وجه العملة المقابلة لصورته9", 


و أعلن مجمع نيقيا (711028) في 1/417 بأنهم سيدافعون عن كل نوع من الوثائق» 
المتمثلة بالكتابة و غيرها المتضمنئة التقاليد الكنسية التى بعهدتهم؛ من بينها القطع 
(1) يعتقد بعض المؤرّخين بأن هذه الحركة الأخيرة ظهرت بتأثير أيديولوجية الإسلام» باعتبار أن هذا الدين 


نجح في نشر دعوته. 
)4١4(‏ استبدل المخليفة عبد الملك استعمال الصور في العملة بالأحرف. 
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الفنية التشبيهية» و الحرفية التي تنسجم مع تعاليم الإنجيل» و التي تؤكد صدق كلمة 
الله و ليس فقط الصورة. فيتعين أن تعرض صورة الصليب» المحترمة و المقدسة» 
سواء المرسومة أو المصنوعة من مادة الموزاييك. في جميع كنائس الله؛ و على أدوات 
العبادة و ملابسهاء و الجدرانء و المساكن و المحلات العامة. و بهذا قالوا إننا من 
غير ترد نعبّر عن حبنا لصورة سيدناء الله المخلّصء يسوع المسيح و سيدتنا مريم» 
والملائكة المبجّلين» و القديسين. ومن بين حججهم المنطقية» قالوا: من الجنون أن 
لا نبجل صورة الله. المسيح» بصور و تماثيل» بعد أن نصبت و وضعت صور و تمائيل 
الإمبراطور. 

كان المعارضون الرئيسيون ضد تحطيم الأيقونات» في تلك المرحلة العصيبة» 
الرهبان المقيمين ضمن العالم الإسلامي؛ برياسة المطران يوحنا الدمشقيء» الذي سبق 
أن أشرنا إليه» وكانت حجته. أنه لا يمنح أهمية أو قيمة للمادة بحد ذاتهاء غير أن 
الخالق هو خالق المادة» لذا فإنه يقيم المادة لأنها أداة تصويرية تعبّر عن الخلاص» 
ذلك حينما تكون مشحونة بطاقة مقدسة. و ضمن المواد التي تمنحها قيمة هو الحبر 
الذي تدون به الكتب المقدسة:؛ و الصبغ و خشب الصليب» وصور بدن المسيح 


و دمه. 


5؛ - تفردية قيمة مادية المصنع بسبب ما تحمل من حسيات 
رؤية للوجود, لا أكثر من تحطيم مصنعات يمكن الاستغناء عنها أو استبدالها بغيرهاء 
أو تنحصر أهمية المصنَّ الرمزي الذي يعبّر عن وجدانية جماعة أو رؤية» فقط في 
ظرف زمانهاء و يمكن استبدالها بغيرها في المستقبل. هذا الموقف من المصنعات الفنية 
و الوثائقية غير دقيق. لأنه لا يأخذ بنظر الاعتبار أهمية تفعيل قدرات الابتكار في تصنيع 
هذه المصتعات في آنية الزمن المعيّن. لذاء ربما يؤلف تحطيم الأيقونات و الوثائق» 
إذ يتميز المصنّع المبتكر من غيره من الموجودات الطبيعية في البيئة» في إنه 
ليس حصيلة تلقائية لتفاعل خصائص المادة» قوى و صيغ حركاتها فحسبء و إنما في 
تفاعل فكر خارج المادة الخام؛ مع فكرة مبتكرة غير ملموسة» في آلية التفاعل. فتغير 
مثلاً شكل مادة الخشب إلى تمثال» عن طريق تفعيل خصوصية حسية فرد ميتكر معيّن 


لعلف 


الفكر الجدر 
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في آنية تماسه مع المادة الخام. فيظهر التمثال للوجودء أداة يسخرها الفرد في تعامله 
ضمن إرضاء مركب الحاجة الرمزية» كما يحققء سواء أكان واعياً أم لاء في أن يرضي 
متطلبات القدرات الحسية الاستطيقية. فيكون قد أطلق قوى يتفرد بها (عناوأ05))» 
ليس في الزمن و حسبء بل الأهم هو فعل فكر و حس ذاتي؛ غير ملموس» و حدث 
لا يتكرر. 

يؤلف كل ابتكار حصيلة لفعل متفرد في تطور الفكر. إذا يؤلف تحطيم صورة 
أو تمئال يحمل سمات تعبّر عن وجدانية الذات. لحظة فريدة غير قابلة للتكرار فى 
تطور نمو وجدانية الذات في تفاعلها و تجاوبها مع متطلبات البيئة المتغامل معها 
في ظرف و آنيات إرضاء مركب الحاجة» بهدف إرضاء الحاجة الرمزية» و إرضاء 
الحاجة الاستطيقية ضمناًء و بهذا نقل واقع الوجود من عبثيته إلى وجود واع بذاته 

فالمؤمن» الذي لم يدرّبٍ على المعرفة والحسية المناسبة التي تميز بين وظائف 
مركب الحاجة» و يعجز عن تقييم الصفة الأبتمالية التي يحملها الشكل؛ سيعجز عن 
التعامل مع الشكل» بصيغة متوازنة» فينحصر أداؤه ضمن الدلالة الرمزية. و لذا بقدر ما 
يعبر الشكل عن هوية الآخر المضاد. فسيصبح بالقدر نفسه هذا الشكلء بالنسبة إلى هذه 
الهوية» كياناً مضاداً لهوية الذات. فتعجز الذات بسبب هذا الموقف الأحادي اللا متوازن 
عن الوعي بالوظائف و القيم الأخرى التي يحملها شكل المصنّعء فيهملهاء أو لا يعي 
بوجودها. ويعتبر شكل المصنّعات الرمزية الأخرى متناقضة مع هموم هوية ذاته 
و خطراً عليه. و بالمفهوم نفسه. تؤلف حركة تحطيم صور بدن الإنسان العاري؛ سواء 
الذكر أم الأنثى» عجزاً حضارياً معرفياً و حسياً. 


عجز المعرفة بآلية سيميائية الحوار 


تؤلف الإساءة لمصئعات يوظفها الآخر كأداة تعبّر عن هوية ذات الآخر» كحرق 
الأعلام و تحطيم تمائيل الآلهة» دلالات على سلوكيات تعجز عن إدراك الفرق بين 
أداة التأشير لشيء؛ لرؤى أو عقيدة» و في المقابل عن صفة أداة المؤشر إليه. إنها 
سلوكيات أنالوغية بدائية» مريضة أحياناء تعجز عن التمييز بين صورة الشيء وما 
تحمل من دلالات عقائدية؛ من جهة, و في المقابل واقعية ما يحمل الشكل من 
صفات استطيقية و قدرات تكنولوجية. فالإله في مخيّلة المؤمن هو رمز قوى حماية 
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اذكه معنا واقسة قيقال الآله الست أكر دن عادة فصت بتكروية حرق لا 
كانت حركات تكسير الأيقونات في الرؤى المسيحية في مراحل وحقب متعددة. 
لا تتطابق من حيث المبدأ مع حركة الإسلام المشابهة» التي بدأت مع بدء الدعوة في 
بداية القرن السابع. ففيما افترض المسيحيء أنه لا يمكن للصورة أن تعبّر عن واقعية 
قدسية المسيحء و لذا يؤلف تمثيلها أو رسمها هرطقة» فقد اعتبر في الإسلام تصنيع 
كل صورة محاكاة للقدرة الإلهية الطبيعية: و في الوقت نفسه عودة إلى الوثنية؛ و تعدد 
الآلهة وما تضمنت من التمائيل. 


ساذج وهوية مهزوزة. هذا بالإضافة إلى أنهما تفعيل لكلتشرية لا تمنح المصنّع ما 
يحمل من قدرات ابتكارية و معرفية و حسية. 


لقد بدأت حركة تحطيم الأيقونات؛ من قبل قادة الديانة المسيحية التي تنكر 
الوظيفة الإعلامية و التربوية للصورة. لذا أقدمت هذه الحركات على إزالة الصورة من 
طقوس العبادة. 


غير أنه بتأثير الأفلاطونية المحدثة؛ التي قادها الكاتب والفيلسوف بورقيري 
(لإالإطامه5). الذي كان من بين مريدي فيلسوف الأفلاطونية المحدثة» أفلوطين؛ بين 
أنه يمكن تسخير الصورة المرئية لعرض حقائق دينية مخفية عن المؤمن. فكان بتأثير 
هذه الرؤى» و غيرهاء أن تغيّر موقف بعض القادة فى مرحلة التنشئة من وظيفة الصورة. 

وفي زمن الإمبراطور جوستينيان الأول ([ «قنهناكن1)  4414(‏ 220160 في 
منتصف ق. (5)» أصبحت الصور أداة احترام و تأمل للصفوة» و أداة عبادة العامة 
كما سخّرت الأيقونات كصور رمزية في الحروب. واعتُّبر عرض صورة العذراء على 
جدران العاصمة القسطنطينية» هو السبب الذي استطاع رد هجمات الفرس والسلاف» 
لما تتضمن من قوى قدسية الآلهة. 

يتكرر ويسخْر نهج تحطيم الأيقونات كلما يحصل تغيرات جذرية في الرؤى 
الدينية و الحالة السياسية» بهدف إزالة ما يشير إلى هوية الآخر الضد. إنها تحطيم دلالات 
كلتشرية من قبل قوى كلتشرية مضادة. يتحقق تحطيم الأيقونات من قبل جماعات دينية 
أو سياسية مضادة» من غير مراعاة الأهمية التاريخية و الوثائقية و الفنية للعمل المنوي 
تحطيمه. 
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إن اعتبار الأعضاء التناسلية لبدن الإنسان «عورة» حسب الرؤى التى جاءت 
بها الإبراهيميات» دليل على فساد القدرات الحسية تفكر الجماعة. فلو نفترض أن 
الخالق اعتبر حقاً الأعضاء التناسلية عورة» و طلب إخفاءهاء فكان في قدرته» حسب 
منطق العقيدة نفسهاء » وهو كلي القدرة والمعرفية» أن «يخلق» صيغ تناسل» أو إدامة 
الجينات بصيغ تتوافق مع مفهومه للحشمة. فيررٍ يح المؤمن الإبراهيمي من هذه المعضلة 
الاجتماعية؛ التي يجابهها الفرد يوميا في معيشه اليومي. 


لقد أفسدت؛ أو مرضت القدرات الحسية الطبيعية لتعامل استطيقي سليم مع شكل 
بدن الذات» سواء بحالتها ال 9نودية» (8]001850) أم عراء البدن. فأصبحت بذلك تعجز 
عن تفعيل مناسب للقدرات الحسية الطبيعية للتعامل الاستطيقيء و الاستمتاع بجملة 
بدن الإنسان الذكوري والأنثوي. لقد تطورء بلا شك» شكل بدن الإنسان» مع انتتصاب 
القامة» و أصبح من بين أكثر أبدان الحيوانات اتساقاً. لذا فإن تطور الحسية الاستطيقية» 
اكتسب جمالية متميزة بين أبدان الحيوانات الجميلة. 


57 البرهان على وجود الله 


المسيحية قبل الإسلام الذي يدعى الادعاء نقسه. بكونه ديانة سماوية. إن قاعدة هذه 
الديانات الثلاث هي ثنيوية» الإلهين: إل الخير (الله) و إِلْه الشر (الشيطان). و واقع 
مصدرها هو الدياتة الزردشتية. فكل من هذه الديانات الثلاث لا تعترف بعلاقة لها مع 
الزردشتية. فقط المائية (8138165868): التى ظهرت بعد المسيحية تعترف بالزردشتية 
و المسيحية و غيرها من الأديان. تعتقد كل من هذه الأديان بقوى خارج الظواهر» و هي 
قوى ليست مادية» غير مرئية و غير ملموسة. لا شكل كيان مادي لهاء أي إن حقيقة موقعها 
هو في المخيّلة. فبات على قادة هذه الأديان البرهان على وجود هذا الكيان. لم تسم أي 

.)7/0460( مهيز المنظّر كنث كلارك (كاتدات طاعصدع1)ء في كتابه المعنون 06::/ا» بين النودية و العراة‎ )١5( 
حيث اعتبر «النودية» الشكل العاري لبدن الإنسان الذي يظهر في الفنون» منها الفنون الكلاسيكية وفئون عصر‎ 
النهضة: التي تعبر عن جمالية بدن الإنسان. بينما اعتبر ااعرأة» صورة العراة و المصنعات المبتذلة التي نشاهدها في‎ 
البورنوغرافي (لاتامةئعممرهط)؛ أي إذا كانت التكئولوجيا المسخرة ة في الرسم أو النحت متدنية. غير أنه بأي طريقة‎ 


تم عرض بدن الإنسان, و لأي علاقة كانت جنسية» فهي طبيعية. ورفضهاء » ما هو إلا مرض سيكولوجي ابتليت به 
الإيراهيمية من دون غيرها. 
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من هذه الأديان إلى البرهنة على وجود هذا الكيان سوى قادة المسيحية» تلك التى كانت 
قد اطلعت و درست الفلسفة المثالية الإغريقية. فأقدم هؤلاءء منذ القرن القانيي: مع 
القديس أوغسطين و لغاية القديس الأكويني (025أدوة) »)١770 - ١7174(‏ و حاولت 
أن تبرهن على وجود الله. آمنت الأديان الأخرى. بالثنيوية الزردشتية» بصيغ متنوعة. 
من غير أن تجد الحاجة إلى البرهان على وجود قوى خارج الظواهر؛ و لم يخطر ببالها 
الإقدام على خطوة مثل هذهء أو جرأة المخاطرة في الإيمان و المنطق» أو تجد ضرورة 
لذلك. 


تداخلت منذ القرن (5) إلى ال :)١19(‏ رؤى قادة الدين المسيحي و البحث فيه 
والدفاع عنه عن طريق التفلسف. وقد اطلعوا بحكم وجودهم في بيئة لاتينية على 
الفلسفة المثالية و سخروها في الدفاع عن العقيدة» أو شكوا في فرضيتها فأقدموا على 
برهان صدقيتها. لم يتقبلوا العقيدة من غير مساءلة؛ فكانت مساءلة تداخلت مع الفلسفة. 
و تأثروا بفلسفة أفلوطين المثالية» و صاغوا الفلسفة الكلاسيكية بمفهوم مسيحي. 


سعى أوغسطين (86أوسوناة) (70 - 04") بكونه مسيحياً مؤمناً بوجود الله 
لأن يصل إلى الحقيقة» فتساءل لماذا أراد الله منه أن يعمل؟ كيف يتعين أن يعيش؟ 
و ماذا يتعين عليه أن يؤمن به؟ و اعتقد بأنه إن أخطأء سيتعرض لعذاب الآخرة. وتساءل 
كيف إن إِلهاً كلي القوى و الخيره يسمح بوجود الشرء فإذا كان الله لا يتمكن من تعطيل 
الشرء فكيف يمكن أن يكون كلّيّ القوى و كلّي الخير؟ 

مع ذلكء لم يقتنع أن سلوكيات الله غير قابلة لتفهمها من قبل العقل. ففي شبابه 
آمن بالمانية (22ع11801008) التى تقول بإلهين, و التى هى امتداد للزردشتية» إله الخير 
وإله ال وها قي نطاحن: حتى بأتي الزمن الذي يخصر فيه إِله الخير. كما اعتقدت 
المانية» أن مصدر الشر هو بدن الإنسان و الروح هي مصدر الخير. 


فكّر القديس أوغسطين كثيرء في ذلك وجابه إشكالية: لماذا يجيز الله الشر؟ 
ولماذا هناك الكثير من الشرء ومن غير حل له؟ فكان جوابه؛ أن حرية الإرادة التى 
منبحها الله للبشر هى الحل. فجاء بالرؤى ال «تيودابيةة (88600189): و هى رؤي تيرر 
عدالة حكم الله لعالم البشرء بالرغم من وجود الشر. يمتلك الله القوى الكلية لمنع 
الشرء لكن الشر من اخختيار البشرء و حصيلة لخطيئة آدم و حواء. فتنتقل هذه الخطيئة من 
جيل لآخر مع ولادة الطفل. 
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أما القديس بويئيوس (05ذ[8061)  070(‏ 841/5)» فكان قد قرأ الفلسفة و ترجم 
بعض أعمال أفلاطون و أرسطو إلى اللاتينية. فأدام الفلسفة في زمن ربما كانت ستفقد 
كلياً. وبعمله هذا حقق جسرأ بين الفلسفة و العقيدة المسيحية» و استمرت هذه 
الصيغة إلى القرون الوسطى. و يُعتبر أول سكولاستي؛ وكان قنصل روماء و مستشار 
ثيودوريك (ع186000151)؛: ملك الأوستروغورس (5طأ05080): اتهم بالخيانة و سجن 
و أعدم. 


قضى بويثيوس وقتاً طويلاً في السجنء قبل أن يعدم. وعندما كان في 
السجنء فكر عن مصدر السعادة. فييّن أن السلطة و الثراء لا يجليان السعادة» 
لأنهما زائلان» و إنما مصدرها في موقع لا يمكن حرمان الذات منها. إذ اعتقد أن 
السعادة الحقيقية يجدها المؤمن فى الله و فى الخيرء وهى سعادة ستكون إدامتها 
في العالم الآخر. : ١ ١‏ 


جابه بويئيوس هذا ال #برادوكس» («70)83200©: فإذا كان الله يعلم و يقود كل 
شيء؛ فأين موقع حرية الإرادة التي منحها الله للبشر! تؤلف كل من الحرية و القيادة 
المسبقة» في هذه الرؤى» تناقضاً منطقياً. لكنه تناقض ممكنء إذ يفترض الإيمان يكلي 
المعرفة التى يتصف بها الله. إن الصعوبة في تقبل هذا التناقض الظاهريء كما يقول 
بويكبوسن: لأثنا تعد أن الله سيعلم بالأحداث عين ظهووها. بينما تُعلمنا القلسقة - 
كما يزعم أن الله خارج الزمنء قائم في كل الزمن. لذا هناك عجز في منطق هذا 
التفلسف. 


و قدم القديس توما الأكويني خمسة براهين» و هي خمسة طرق تبرهن على وجود 
الله. يستند البرهان الثاني منهاء إلى منطق يرجع أصلاً إلى نظرية أرسطوء التي جاءت 
بمفهوم المحرك الأول. والتي تقول لا بد من أن يكون لكل شيء بداية ومسبب له. 
غير أن. البرهان الفلسفى يجابه إشكالية: و هى» من هو المسيب للمسبب الأول؟ بين 
الأكوينى آنه لاابددعن أن يكو عاك بداية» لولف الحسبب من غير أن وكوق له غسيب: 
و الذي بسببه بدأت سلسلة المسبّبات. مرة أخرى: عنجز التفلسف المسيحيء وغيرة 
من الأديان» كلما حاول أن يسعى و يلتجئ إلى الفلسفة؛ فيجد نفسه في هوة أعمق من 
التفلسف المثالى. 


(17) برادوكس عبارة متناقضة ظاهرياً أو مناقضة للعقل؛ و مع ذلك فإنها قد تكون صحيحة؛ أو الشيء 
صحيح و خطأ في الوقت نفسه. 
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إلى الحضارة الإسلامية 
ت ركيب المجتمع الإسلامى. المؤسسة الدينية و الحضارة الإسلامية 


يتألف المجتمع الإسلامي من فئتين متناقضتين في موقفهما من الوجود. و سبب 
ذلك ظهور نوعين و مصدرين للمعرفة» التي يسخرها كل منهما في تنظيم و إدارة معيشه 
اليوميء و متباينين في تقبلهما للنص القرآئي. لم يحصل تقارب بين هذين المستقطبين» 
أو أي تسويات في أي حقبة تاريخية؛ ولا كان يمكن ذلك بسبب نوع و شلة التباين بين 
نوعية المعرفة المسخرة» كما أقرن بها كل منهما هويته و موقعه في المجتمع. 

فإذا اصطلحنا على الفئة الأولى قادة الحضارة الإسلامية»: و هي التي قادت التقدم 
المعرفى» فقد تألفت هذه الفئة من جماعات المعتزلة و العلماء فى مختلف المجالات 
المعري و أبي نواس. 

الفئة الثانية» هى التى قادت مختلف اللحركات الرجعية و الدينية كرجال الفقه» 
واستبدادية السلطة الإدارية و العسكرية» مضافاً إليها العامة التى تؤلف قاعدة الحركة 
الرجعية. يستند هذا التصنيف بين قادة المعرفة و قادة الرجعية؛ إلى مفهوم نوع المعرفة 
و وظيفتها في صياغة المعيش و رؤى لمصير الإنسان. 

بهذا التعريف لتركيب المجتمع الإسلاميء لا تعتبر القوى التي اصطلحنا عليها 
بالرجعية أو التقليدية عنصراً في تطور الحضارة» بل المعوق لهاء و غالباً ما تؤلف القوى 
الاجتماعية المعطلة لها. لم تزل هذه القوى فعالة فى قيادة التتخلف فى العالم الإسلامي» 
لحدّ اليوم. 

بينما فى المقابل» سعت المعتزلة» كأفراد وجماعات,. لتعقيل الأيديولوجية 
الإسلامية عن طريق التفلسفء و لكنها عجزت. لا يهمنا هنا دور المعتزلة الآخر 
السياسي. 

لذاء سيكون من المفيد أن نشير إلى خلفية انشطار فكر المجتمع الإسلامي إلى 

لقد ظهر استقطاب مشابه فى مختلف تكوين الحضارات. و كان لكل منها مسبباتها 
الخاصة و العامة. حيث يشترك بعضها ويتداخل مع الحضارات الأخرى. تتألف 
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المسببات من قدرات ابتكار الفكر رؤى جديدة. و التي بحكم كونها رؤى متضمنة معرفة 
جديدة» تسبب تغيرا في تركيب المجتمعء بما في ذلك العلاقات بين مختلف الفئات 
و الطبقات. فينقسم المجتمع إلى معسكرين: أحدهماء يتقبل التغيير الحاصل و يتكيف 
معهء و الآخر يعجز فيرفضه و يسعى لمقاومته. و هو ما يؤدي إلى تغير و انقسام في صيغة 
رؤى الوجود لأفراد المجتمع؛ أيديولوجية المجتمع؛ بما في ذلك تغير تركيب الدورة 
الإنتاجية» و موقع الفرد فيهاء و قدرتهم على التكيف معها. وبما أن تركيب المجتمع 
ينبني على العلاقات الاجتماعية و الأيديولوجية و حركة الدورة الإنتاجية» فعلى كل فرد» 
مهما كان موقعه و مقامه في المجتمع القائم؛ أن يجد لنفسه موقعاً في التركيب الجديد. 
وهذا ما وجده الفرد العربي» بعد أن تفاعلت البداوة مع الشعوب التي سيطرت عليها 
جيوش قريش» كسورية و العراق. 


أما الحالة الخاصة بالنسبة إلى المجتمع العربي» فهي مسألة تتركز على الموقف 
من قدرة ابتكار ممارسة الحرفة» و ما يمنح للحرفي كفرد. و للحرفة عامة من قيم 
اجتماعية. باعتبار الحرفة هي التعامل مع المادة» فتؤلف قادة الدورة الإنتاجية» قاعدة 
المخرك الفعغال الذي يؤمّن قوت مصئعات إدارة المعيش. 


من جهة أخرىء انبنى الدين الإسلامي كغيره من الأديان الإبراهيمية على مقومين: 
الأولء الثنيوية» و التي لا تنكر الحرفة أو تنبذهاء بل تختزل قوى حركة الظواهر بقوتين. 
و يتألف المقوم الثاني من كلتشرية البداوة» و الذي يجرد الحرفة من أي قيمة اجتماعية» 
بل يحتقرها و ينبذها. 

لا يمتلك المجتمع البدوي الصحراويء كغيره من التنظيمات البدائية للمجتمع 
الأهلي» مؤسسة خارج العلاقات العائلية و النسبية؛ حيث تؤمن له أمنية الوجود, لا في 
المخيّلة و لاا في واقع الوجود. وهنا سبب أهمية الانتماء الجمعي في سيكولوجية الوعي 
البدوي؛ و عجز قدرته عن تقبل حرية تفرد الفكر. 

لقد اعتمدت بعض قبائل الجزيرة العربية الدين الثنيوي كغيرها من القبائل 
و الجماعات بصيغتها اليهودية و المسيحية. ما كان من الممكن أن تبتكر الرؤى الثنيوية 
من قبل المخيّلة العربية» و في ظرف البداوة. وهو ما يعني أن الأيديولوجية الإسلامية» 
هي رؤى امتدت من الإبراهيمية» المتأثرة بدورها بالديانة الثنيوية الزردشتية؛ لكنها 
انتظمت برؤى بدوية لا تعي أهمية الحرفة و التعامل مع المادة. 
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4 البداوة العربية 


اتصفت البداوة في الجزيرة العربية في أن مبادئها و تكوينها الاجتماعي و الإنتاجي 
يتأسس في بيئة صحراوية» تفتقر إلى تنوع الكيانات الحية؛ النباتية و الحيوانية. لذا 
تنمو و تتربى أجيال المجتمع العربي الصحراويء من غير تربية و تدريب على التعامل 
مع التنوع البيئي» و عجز عن تقبل البدائل. فينمو الطفل و يفتقد ضمن تربيته و نشأته» 
التنوع و البدائل في معيشه اليومي» فيستمر نموه غافلاً عنها في معيشه» و ينمو من غير 
قاعدة فكرية تتكون في مرحلة الطفولة» يحملها معه فيعجز عن تقبل و تنظيم المعرفة 
المكتسبة اللاحقة. فهي معرفة لا تسعى إلى تقبل بدائل لرؤى الوجود. يتفاقم و يتركز 
هذا الموقف من الوجود. لأن البدوي كفرد؛ لا يمتلك ولا يمارس حرفة إلا بصيغها 
البدائية”"©, 


إضافة إلى أن سيكولوجية شبكة كلتشريات البداوة» تحتقر العمل» الحرفي منه 
و التنظيمي الجمعي. سوى السرقة و الغزوء تمنح السرقة و الغزو في سيكولوجية الفرد 
حق سلب الآخر مما يتضمن الشيء المسروق من جهد فكري و بدني؛ لأن مثل هذه 
الرؤىء لا تقيم» ولا تدرك واقعية قيمة الجهد البدني و الفكري التي يحملها المصنع. 
و التي كان قد صب فيها جهد الفرد و فكره و بدنه. سواء كان حرفياً ممتهناً أم لا. ذلك 
لأن البدوي لا يعملء و لذا لا يعي قيمة الجهد الذي يجسّد في المصنعات. 


ومنذ نهاية ق. )١9(‏ ظهرت دراسات حول البداوة» بعضها ليس أكثر من 
ملاحظات سائح أو زائر» و الأخرى جاءت دراسات أنثربولوجية أكثر دقة. أشير هنا إلى 
بعض الملاحظات التى وردت فى الدراسة التى حققها الباحث جون لويس بوركهارت» 
في كتابه المعنون: ملاحظات عن البدو و الوهابيين: 


أ- «القبائل العربية في حالةٍ من الحرب المستمرة فيما بينها»» و تطول الحروب 
لأن «السلام سهل الوصول إليه». إن استراتيجية الغزو هي مباغتة الطرف الثاني» و «نهب 
خيامه و ممتلكاته ولهذا تحصل الحروب من دون إراقة الدماء. فعند الهجوم المياغت» 
تسلم القبيلة المدافعة عن مضاربها آملة أن ترد الضربة في حيّ ضعيف من أحياء القبيلة 
العدوة)3420", 

(11) بحث ابن خلدون أنماط المعيشة؛ و تأثير البيئة الجغرافية في نمو و تطور الظواهر الاجتماعية. 
١4‏ جون لويس بوركهارت» ملاحظات عن البدو و الوهابيين؛ ترجمة غاندي المهتار (بيروت: فؤ سسة 
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غالباً ما يوزع البدوي كل ما يحصل عليه في عملية الغزو بحصص متساوية بين 
الجماعة المشتركة في الغزو. تفترض التقاليدء ألا تهاجم بعض القبائل خلال الليل. 
و ذلك تجنباً لأن يضل «الرجال المهاجمون ليلاً و يدخلون قواطع الحريم أي النساء» 
مما قد يؤدي إلى استبسال فرسان القبيلة التي يقع عليها الاعتداء» فتحلٌ المجزرة التي 
يجهد البدو لتجنبها دوما». تتضمن عملية الغزو مباغتة ١الخيام‏ حيث يكسرون عواميدها. 
و بينما يكون سكان هذه الخيام يحاولون الخلاص من ظهر الخيمة التي انهارت عليهم». 
ينتهز المهاجمون هذه الفرصة» و يحققون هدف الغرو29, 

يفتخر اللص العربي بفعله؛ و يفتخر الرجل عندما يدعوه الناس بالحرامي. حيث 
يسلب العربي أعداءه و أصدقاءه و جيرانه» شرط ألا يكونوا داخل الخيمة حيث تصبح 
سرقتهم عاراً عليه. إن السرقة داخل المخيم أو بين القبائل الصديقة لا تحسب فخرأء... 
ولكن مدعاة الفخر هي سرقة الأعداء في عقر دارهم بالمكر و الدهاءء. إن لم يكن 
بالقوة». 

«لا يكتفى الأعرابى بسلب أعداثه» بل ثمة حوادث كثيرة حصلت خلال سرقة 
اففراي لمناع وقطعان أعرابي من اقبيلكه آو من قبيلة مبديقة إن التقرة الغليدية 
لهذه السرقة هي قطع اليد اليمنى» لكن هذه العقوبة نادرة التنفيذ و يستعاض عنها بدفع 
7 

«قلّة هم «بين البدو» الذين يسعون إلى الثروة و الجاه عن طريق الوسائل الشرعية. 
«إن شغل البدوي الشاغل هو السلب». «فالكذب و الغش والخداع وغير ذلك من 
الصفات السلبية منتشرةٌ في الصحراء». و قد انتقلت معائم من مركبات هذه الكلتشر إلى 
مدن شمال الجزيرة» العراق و سورية. وأصبحت من بين الكلتشريات السائدة ضمن 
شبكات الكلتشريات التي تقود المجتمع الإسلامي بعامته. سواء في أسواق المدن أم 
التعامل بين الأفراد. و «إن وجد الأعرابي ما يكفيه من طعام» غضٌ نظره عن جودته»» 
لأن جودة الطعام تفترض مسبقاً كلتشرية إتقان الحرفة. 

«فالأعرابي كسول و متراخ في بيته» يقتصر عمله على إطعام الحصان و حلب 
النوق في المساءء... بينما تقوم الزوجة و البنات بكل الأعمال المنزلية. فهن اللواتي 


02-3 المصدر نقفسهء ص 605 
حرف المصدر نقسهء» ص 1590. 


ار 


ف 
ممسسسهمرر]| 


يطحن القمح و يحضرن الفطور و العشاء؛ و يعجنٌّ و يخبزن الخبز و يصنعن الزيدة» 
و يحضرن الماء من النبع و يعتنين بالخيمة. يجلس الرجال في هذه الأثناء أمام الخيمة 
يدخنون أو يتداولون أمر غريب وصل الحي...» 

لا تمتلك البداوة قدرات ظرف ممارسة و تطور الحرفة» ولذا تفتقر إلى قدرات 
و تنظيم و إدارة العلاقات الاجتماعية» و العلاقات والممارسات الجنسية» وإدارة هموم 
العائلة بين السلطة و حرية إرادة الفرد. 


اختزل ابن خلدون كلتشرية البداوة» و لم ير غير «أمّة وحشيّة باستحكام عوائد 
التوحش فيهم... و هذه الطبيعة منافية للعمران و مناقضة له. فغاية الأحوال العادية كلها 
عندهم الرحلة و التغلب»؛ وهو ما جعلهم يعيئون فساداً في حضارة شمال أفريقياء حتى 
إنهم لم يخلفوا وراءهم من مدنها الزاهرة غير الخراب و الأطلال7". 


لقد انتظم تكوين الدين الإسلامي في ظرف معيش البداوة؛ إضافة إلى قاعدته 
الأساسية وهى الثنيوية. لذا انبنت الحضارة العربية الإسلامية على هذين المقومين. 
و في ما يلي تُبِيّن مفهوم مصطلح الحضارة الذي اعتّمد في هذه الأطروحة. 


يطلق لفظ الحضارة على جملة من مقومات التقدم المعرفي: العلمي و الفني 
و التكنولوجي و الأدبي؛ و التي بمجموعها أو بأجزائها تنتقل من جيل إلى جيل لاحق 
ضمن المجتمع المعين"» و تبعاً لمجتمعات أخرى» في سيرورة عامة جامعة بحيث 
تؤلف حضارة الإنسان الصالحة بعامتهاء بالرغم مما تتعرض له من ردات يسبب 
تصادمها مع الحضارة الفاسدة. 


إن معيار الحضارة الصالحة ينبني على قدرة التقدم المعرفيء الذي يؤمّن ظرف 
الراحة و الاطمئنان السيكولوجي للفرد ضمن الجماعة و خارجهاء بما في ذلك حرية 
إرادة الفرد. كما تهيئ له رفاهاً مادياً ليؤلف ظرف الاطمئنان السيكولوجي. فوظيفة 
الحضارة هي أن تحقق بالقدر المناسب» إرضاءً متوازناً لمركب الحاجة لأغلب أفراد 
المجتمع؛ عندئذ تفسد الحضارة إذا لم يتحقق توازن إرضاء هذا المركب. تفترض هذه 
)1١(‏ أنتوني غِدِنْر علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز 


الصّيّاغْ؛ علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة؛ :)7٠١8‏ ص 0594. 
إفقة جميل صلييء المععجم الفلسفي» ج (بيروت: الشركة العالمية للكتاب. 4ج اءص5ا1. 
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الرؤى أن وجود الإنسان البيولوجي هو حصيلة حالة تصادفية طبيعية؛ و بقدر ما يعي 
الفرد واقعية هذا الوجودء فيعى عقي فوظيفة الحضارة أن تهيىئ الظرف المناسب 
لقدرات الابتكار وأن ويدوا مستمتعاء لذاتها و بذاتها. 

ب عجز قدرة تعدد صيغ معيش البدويء و لذا عجز قدرة ابتكار الثنيوية. 

إن ظهور الحضارة الصالحة و إدامتهاء يفترض ظرف علاقات اجتماعية حرة 
و متنوعة. . المثل الواضح. و الذي يهمنا هناء هو تباين معيش الفرد الإغريقي في المدينة 
في زمن بيركليسء الذي هو في تناقض مع معيش البدوي. 

حيث يتباين جذرياً فهم المكان و الحيّر في السيكولوجيتين للفرد اليوناني مقابل 
الفرد العربي البدوي. يفهم اليوناني المكان ضمن صيغة تعامله مع واقعية منشات 
المدينة و المزارع» و تنوع النبات و الحيوان في الغابات. يحدد تنوع هذه الأشياء تنوع 
علاقات سيكولوجية الذات و تركيبها في المخيّلة؛ فيغتني الوعي و التعامل مع هذا 
التعدد و التنوع لرؤى الوجود. و بقدر ما تفتقر البيئة إلى تتوع المصنعات و الكيانات 
الحيوانية و النباتية» ضمن معيش صحراء مريبة» غير مأهولة» محيرة» فستنبني 
سيكولوجية الوجود على رؤى هذا العوز و رهبة الخلاء. فتفتقر مخيّلة العربي البدوي 
من منحى الانتظامء الذي يتطلبه تنظيم منشآت المدينة» حينما أقدمت على تنشئة المدينة 
العربية. فبالتسبة إليهاء المكان مجهول. لا يوجد مكان مخصص للعلاقات الإنتاجية. 
أو ضرورة لمنطق ينظم علاقات الأحياز و ما تتضمن من مصتّعاتء بل بدلاً منها مخيّلة 
في خلاء مبهم. لذاء لا يمكن فهم المكان هندسياً وعلمياً. هذا ما جعل الفكر العربي 
يتردد و يعجز عن تقبل تنوع البدائل» كبدائل لرؤى الوجود و العبادة» و اللباس و الطعام 
وغيرها من المصنعات. 

فانتقلت هذه الرؤى من معيش البداوة» و تأصلت في النص الديني كموقف يجهل 
الحرفة كضرورة وجودية. موقف يعتبر إدامة الوجود كعطاء ورحمة من الله. بينما 
يواجه اليوناني المكان كمصنع؛ عملت يده فيه؛ و كفكر نظمه مسبقاء ورتب مواقع 
كل من مقوماته» و منح لكل منها قيمة بالنسبة إلى معيشه. لذا هناك تباين جوهري بين 
سيكولوجية المدينتين: 

فتمتاز سيكولوجية الصفوة الإغريقية بالذاتية» و تنبني على كلتشرية حرية الذات 
المستقلة؛ الذات ضمن مجتمع المدينة؛ و ليس الذات الجمعية (00:0150) البدوية. 
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و حينما ظهرت المدينة العربية جاءت عشوائية في تقسيمهاء سوى حالة واحدة 
استئنائية» هي مديئة بغداد, التي لا أثر لها الآن. أما غيرها من المدن, فلا تتضمن ساحة 
عامة لالتقاء الجمهور سوى صحن الجامع و ضوضاء السوق. فكان المعتزلي» و قادة 
الفكر في المجالات الأخرى كالعلوم و الشعرء من غير تماس حر مع أفراد المدينة» 
لا ساحة تجمعهم. و لا رواق للتسكع و الاستمتاع بحوار حر. 

يقول عبد الرحمن بدوي؛ إن سيكولوجية الوعي الوجودي في المدينة الإغريقية» 
يشعر باستقلالية كذات إزاء الذوات الأخرىء ما يؤكد تفرده إلى أقصى حدء و لا يقبل 
زوال أو انحلال هذه الذاتية في المطلق أو اللا متناهي. بل إن فكرة اللا متناهي مرفوضة» 
في فكر الفرد اليوناني. لذا لم يتقبل الرؤى الثنيوية» حتى في دور الانحطاط المثالي. 
لأن الحقيقة بالنسبة إليه هي واقعية الوجود العملي و الحواريء لأنه يؤلف فكراً مسائلاً. 
في مقابل هذه الرؤية للوجود نجد أن الدين الإسلامي ينكر وجوداً خخارج هيمنة اللا 
متناهي. فتدمّر الذاتية لمصلحة اللا متناهيء سواء منه الجمعي بعامته أم الغيبي» و التي 
تنبني على رؤى الجمعي البدوي بمختلف صيغه الثنيوية. فتقود إلى نتيجة خطيرة جداًء 
وهي إنكار الذاتية حيث لا تساهم في تكوين معرفة و رؤية واقعية للوجود. 


بينما تتركب في الرؤى الإغريقية» ذاتية الذات و هي في تماس مباشر و عملي 
مع مادة الحرفة. فيؤدي هذا التماس إلى منح الوعي بهذا التعامل قيمة ذاتية 
اجتماعية. بمعنى» حقق المجتمع الإغريقي ظرف ظهور الفكر الماديء و في الوقت 
نفسه؛ ظهور الفنان و الفن". منح الحرفي حق حرية التفرد» فتشخص و ارتقى إلى 
مقام الفئان» أو ظهر الفنان في المجتمع الإغريقي» و عجز عن أن يظهر في المجتمع 
الإسلامي. 

تقوم المعرفة في صميمهاء على شوق الذات للمعرفة الموضوعية» و إلا يعجز 
الفكر عن البحث فيها. هكذا هو موقع وعي الإنسان بين الظواهر؛ بعد أن تجاوز المتصلة 
الطبيعية (1:ل00021) [2)!]36052 في أنه لا بد من أن يضع نفسه في مواجهة موضوعية 
مع متطلبات الوجود» كفرد واع بذاته المستقلة. فتمكن بعض قادة الفكر المادي الأثيني» 
من تجاوز واهمة الإعانة بقوى الآلهة؛ سواء منها التي تمثل مادة الظواهرء أم التي ترقد 
خارجها. 


(؟) «أفول التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية». 
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فذاتٌ مثل هذه. لا تقبل الخنوع للفكر الجمعي. فكانت الحضارة اليونانية غنية جداً 
بتنوع مواقفها التأملية الفكرية و المعرفية. ذلك لأن» كل ذات تضع نفسها في مواجهة مع 
الذوات الأخرىء و تقدم على ابتكار نهج لوجودها. غير أن سيكولوجية الأيديولوجية 
الإسلامية» تنكر الذاتية» لذا تغنى الذات في اللا متناهي؛ و تفقد استقلالها فيه. و من جراء 
ذلك تحولت الذات المختلفة المتعددة إلى ذات واحدة صارت لها هوية جمعية؛ التي 
ترجع في أصولها إلى المجتمع الضيّق البدوي. و عليه؛ لا تستطيع السيكولوجية الإسلامية 
تقيّل الأفكار المتنوعة و المختلفة» حيث تتضمن البدائل و التسويات. بل ما تتقبله فقط 
القائم على صيغة «الإجماع». فيؤكد عبد الرحمن بدوي أن الحضارة الإسلامية بعامتهاء 
لم تتمكن من ابتكار فكر جديد, لأنها ترفض الذاتية9". فالطفل منذ الولادة يربى على 
موقف وجودي ملتزمء يفتقر إلى تقبل البدائل في المعرفة و سلوكيات الوجود. والدليل 
على ذلك أنه لم يكن لأحد من المشتغلين بالفلسفة اليونانية من المسلمين موقف فلسفي 
أصيل. و بسبب ذلك لم يتمكنوا من الاستفادة من الفكر اليوناني بصيغته الشمولية”"© 
ولم يرتقوا إلى الرؤى المادية و الإلحاد. لذا عجزوا عن ابتكار فلسفة جديدة. بل إن كل 
ما فعلوه. هو محاكاة الفكر اليوناني بصيغ مختلفة» و بمرجعية مثالية ثنيوية» من غير قاعدة 
مادية» التي انبنت عليها تنشئة الفلسقة المادية في نهج طاليس و معاصريه. 


_الردة الكبرى 

وصلت حضارة الإنسان في بداية الألفية الأخيرة ق.ع. و أحدئت. بلا شك» 
أضخم نقلة معرفية في تاريخ تطور المعرفة. لذا جاءت دفعة معرفية تفوق قدرة الحضارة 
على استيعابها بعامتها. فاتشقت مذَّاكَ حضارة الإتسان إلى اتجاهين عتناقضين كلياء 
و غير قابلين للتسوية بينهما. فعطلت كلتشريات البحث المعرفي في الظواهر. و ابتكرت 
قوى شبحية موحدة تقود الظواهر و المجتمع. فتوقف البحث في خصائص المادة. 
و تعطل التقدم المعرفي. ظهر هذا الاتجاه بصيغة واضحة مع ابتكار الدين الثنيوي» 
بصيغته الزردشتية» و امتداداته ليؤلف الأديان الإبراهيمية. 

كان بعد هذه الحقبة أن هيمنت المسيحية على أوروباء و عطلت الحوار الفلسفي 
والفنون الكلاسيكية. و وجد الفكر الحر وحب المعرفة نفسيهما في حقبة بين ؟ لغاية 


(14) المصدر نفسه. 
(705) المصدر نفسه. 
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4 قرون مظلمة؛ من غير بيئة صالحة يمكن فيها الحوار أو ابتكار تنوع للوجود ورؤى 
جديدة. 

لقد عطلت السلطة المسيحية مسيرة تقدم الحضارة بعامتها لمدة أكثر من خمسة 
قرون؛ ما انتصف بالقرون المظلمة في أوروبا. فكان في هذه الحقبة أن ظهرت المعتزلة 
في العراق لتقوم بوظيفة تحريك الفكر و تحريره من ظلمات الإبراهيميات. 

أحيت المعتزلة تقدماً معرفياً برجوعها إلى الفلسفة الكلاسيكية الإغريقية الرومانية» 
التي هي خارج ميحددات تخلف المؤسسات اللاهوتية. وبهذه الحركة؛ أحيت بعض 
النواحى المعرفية الكلاسيكية. 


ثم تفاعلت أوروبا مع التقدم الحضاري الذي حققته المعتزلة ضمن الحضارة 
الإسلامية» وتأثرت بهاء فحركت الاتصال بإرث الحضارة الإغريقية» الأمر الذي 
أدى إلى ظهور حركة السكولاستية في الأديرة الأوروبية. فأقدمت منظمات هذه 
الأديرة على ترجمة الفلسفة و العلوم العربية» و من ثم ترجمة بعض العلوم اللاتينية 
فالإغريقية. كان هذا إضافة إلى تأثر دويلات جنوب أوروبا التي اعتمدت الكثير من 
معالم الحضارة و التكنولوجية الإسلامية» بما في ذلك الطعام و المليس و العمارة. 
تأثرت أوروبا بهذا التفاعل مع الحضارة الإسلامية» و أخذت تتقدم و تنطور و تغتني 
معر فيا و معيشيا. 

تكمن أهمية المعتزلة في أنها ظهرت في تلك الحقبة الزمنية» و أحيت صيغاً 
من الفلسفة و العلوم الإغريقية و الرومانية؛ و أضافت إليها من عندياتها صيغاً فلسفية 
و علمية جديدة. و بهذه الخطوة حركت دولاب حضارة الإنسان» فأحيت» أو هيّأت 
ظرف ظهور قاعدة عصر النهضة. 

لا تنحصر أهمية المعتزلة» ولا تقيِّم بما جاءت به من أهمية و مساءلات في 
البحوث الفلسفية و المعرفية. لأن أغلب ما عالجته من هموم و تطور ضمن تقدم 
حضارة البشرء كانت قد عالجته الحضارات الكبرى و الكلاسيكية. غير أنه بعد أن عجز 
الفكر المادي عن إدامة حركته» و ظهور المثالية» بصيغها الفلسفية المثالية و الدينية 
الثنيوية» و هيمنتها على المعرفة المادية الكلاسيكية؛ سواء ضمن المجتمع الإغريقي أم 
الإمبراطورية الرومانية» توقف التقدم الحضاري لسيرورة الحضارة. و ليس هناك أهمية 
تاريخية لما قدمته المعتزلة من فلسفة و علوم في معيش المجتمع الإسلامي, لأنه عُطّل 
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و أزيل من مركب كلتشرية المجتمع. و لم يبقٌّ له أثرء حتى في المجال الأكاديميء إلا ما 
ندر. غير أن أوروباء كانت هى المنتفعة منه. 


ينبني معيار التقدم الحضاري على مقرّمين: أولاً حرية الفكر و قدرته على الشك 
والمساءلة؛ من غير محددات تفرض عليه مسبقا. و ثانياء قدرة تمتع الفكر بموقف 
موضوعي من المادة و البحث في خصائصهاء مهما كانت حصيلة النتيجة المعرفية. 
و بهذه الموضوعية يتمكن الفكر من تهيئة الظرف المناسب لإدامة تطور المعرفة 
الموضوعية و بالتالي الحضارة بعامتها. 


لا شك في أن تقدم الحضارة يحصل في خطوات متلاحقة لتحقيق هذين 
المقوّمين. فكل مرحلة منها تؤلف قاعدة أو جسراً لظهور المرحلة اللاحقة و العبور 
إليها. ويحصل هذا التقدم الحضاريء بقدرة ابتكار الفكر. إلا أن الفكر غير متجانس 
ضمن أفراد المجتمع» و المجتمعات التي تقود الحضارة. لذا تتضمن هذه السيرورة 
المعرفية بالضرورة ردات و انتكاسات. مع ذلك, لا يركد و لا يوهن المنحى البيولوجي 
لقدرات الابتكار الذي اكتسبه دماغ الإنسان في مراحل النقلة من داخل المتصلة الطبيعية 
و لخارجها. فالتكسة المعرفية و الحضارية هي كذلك من ابتكار الفكر. و قدرات 
الابتكار هي التي تتأمل في ذاتهاء فتعيد إحياء التطور الحضاري» سواء ضمن المجتمع 
المعين أم حضارة الإنسان بمفهومها العام. 

فكلما يحصل تقدم في ابتكار حضاريء معرفي و رؤى جديدة للوجود. أسرع 
و أضخم من قدرة المجتمع المعين على استيعاب متطلباته و التعايش معه و ممارسته» 
يرتد المجتمع إلى حقبة ما. يرتد إلى زمن حيث يسخره كحقبة ليسترجع فيها أنفاسه. 
ويعيد صوغ المبتكرات التي عجز عن استيعابها. و مهما طالت هذه الحقبة من تخلف 
ورجعية» وقد تمتد لعدة قرون» فهي حقبة سبات الفكرء حيث يسخرها الفكر غالبا 
في مخاض معرفي لا عقلاني» إلى حين تتمكن مجموعة من بين قادة الفكر أن تقدم 
على تفعيل العقلء و تبني تدريجيا جسرا جديدا ليعبر إلى المرحلة اللاحقة في تطور 
الحضارة. 

ضمن التطور الهائل الذي حققته الحضارات الكبرى في مختلف الحقول: العلوم 
والتعامل مع المادة» و الفنون و رؤى الوجود؛ كانت تحصل ردات حضارية محلية» بين 
حين وآخرء فيحصل تخلف ضمن قياسها المحلي» كما ضمن سياق التطور بعامته. 
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وهنا واقعية أهمية المعتزلة في أنها ظهرت في مرحلة سبات العقلء سواء منه المسيحي 
أو الإسلامي؛ ضمن الردة المعرفية الكبرى. 


في مقابل التطورء الذي كانت تحققه السكولاستية» و المتزامن مع «الحضارة 
الإسلامية» التي تدهورت مع تدهور حركة المعتزلة» بعد أن هيمنت عليها المؤسسة 
الدينية وعطلتها. فبدأت تنحط المعرفة في العالم الإسلامي. في مقابل تقدم أورويا. 
ورجع العالم الإسلامي بعامته إلى نكران المعرفة و الالتزام بالنصوص الدينية» و إلى 
انحطاط معرفي و اجتماعي. 


عجزت المعتزلة عن إحياء الفنون الكلاسيكية» و لم يكن في قدرتهاء 
ولم تكن متهيئة لتحقيق هذه المهمة و النقلة التاريخية. لقد عهد التاريخ 
لتحقيق هذه المهمة إلى الأوروبيء الذي كان جالساً طول مدة أكثر من عشرة 
قرون على مخلفات الفنون الكلاسيكية, في انتظار فرصة تجاوز ظلمات 
العقيدة الإبراهيمية» و إحياء الفنون الكلاسيكية» التي أدت إلى إحياء حضارة 
الإنسان و إعادة سيرورتها. فكان هذا الأوروبي هو نفسه الذي أفسد و عطّل 
الحضارة العقلانية الكلاسيكية» لأنه هو الذي ابتكر الأفلاطونية و الأفلوطيئية 
(5:0أهه813]0)» و غيرها من المثاليات, التي عطل بها الرؤى المادية. فأسس 
ظرف هيمنة المسيحية على أوروباء و أخضعها لعصر الظلمات» و أغرق الفكر 
الأوروبي بالأوهام و الغيبيات. 


1١‏ السلطة في الإسلام و ممارسة الفنون و ايتذال الممارسة 


لقد نبذ الدين الإسلامي و حرّم مصنّعات إرضاء الحاجتين الرمزية و الاستطيقية. 
و نقصد بالتحريم هنا حرية ممارسة و ابتكار صناعة الحجرف التي تسخر كمؤشرات 
بدلالة إرضاء الحاجتين الرمزية و الاستطيقية» كالرسم و الدحت و الرقص و الغناء 
وغيرها من الجرف التي تتمتع بإمكانات ارتقاتها إلى مقام الفن. و لذا استمرت هذه 
الممارسات الحسية الطبيعية التى يمتلكها ويرثها الإنسان. و حينما انتقلت ممارسة 
الحرف الترقيهية» إلى الصفوة ولا سيّما رجال السلطة» سرت غالباً وراء جدران 
مغلقة» في قصورهاء باعتبارها ممارسات تخالف المحددات التي جاء بها النص. 
ففسدت هناك و أصبح أغلبها ممارسات مبتذلة مقترنة بالسكر و العربدة» و مختلف 
صيغ الدعارة. 
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- مصدر المخلّص في الإسلام» أهورا مازدا 

كانت الزردشتية أول ديانة تيتكر رؤى خلاصية واضحف مع زمن ممحدد ليوم 
الخلاص. اعتمدت الإبراهيميات صيغا لهذه الرؤى» فجاءت المسيحية برؤى مشابهة 
لتلك الزردشتية» من غير أن تحدد موعد الخلاص. غير أن اليهودية أحدثت تغييراً جذرياً 
في الرؤى» حيث تسبق يوم الخلاص حرب شاملة تزيل جميع أعداء يهواء و تتأسس 
مملكته على الأرضء اصطلح عليها ب ال «أرماجدون؟ (4:12860008)؛ و هو يوم 
الهلاك» و تهيئة لتحقيق وعد يهوا. 


لقد جاءت الأيديولوجية الإسلامية برؤيتين: الأولى ظهرت في النص القرآني 
والتي تتشابه مع النص الزردشتي؛ بجسر يوم الحسابء وهو الصراط المستقيم» 
إضافة إلى صور سريالية لكليهما من عذاب النار مع ملذات الطعام و الجنس في الجنة. 
والرؤية الثانية» كذلك صور سريالية هي امتداد للأرماجدون حيث يظهر المهدي 
المنتظرء و يحقق الخلاص. و في ما يلي بعض المقتطفات من كتاب: المهدي المنتظر 
عند الشيعة الإثني عشرية”"» كنموذج لقدرات المخيّلة» حينما يعجز قادة الجماعة عن 
مجابهة متطلبات الواقعء و ابتكار الاستراتيجيات و الرؤى المناسية. 


ظهرت فكرة الإمامة عند الإثني عشرية؛ أن الإمام يحكمها من غير حدود: لأن الله 
هو الذي وكله بذلك» و سيتولى تسيير الأرض بنفسه و يوزعها على المؤمنين. و كل ما 
يوجد فيها و فوقهاء سواء أكان معدناًء أم غابة» أم حيوانأء برا أم بحرأء فالأشياء كلها ملك 
للإمام» وله الخُمس مما يكسبه الناس من أعمالهم. وها زال الشيعة يتتظرون مجيئه إلى 
يومنا هذا. و لا ترتبط الإمامة بسن معينة» لأن المسيح بن مريم كان قد جاء بالمعجزات 
وهو طفل"", 

ولا أحد يعرف موعد عودة المهدي و دولتهء ولا يعرف زمن الاستجابة إلا الله. 
فتتسع الحرب بين الترك و الرومء ويأتي المهدي و يستولي على الكوفة» ويهدم جميع 
المساجد التي لا يعود أصلها إلى أيام محمد. و تصبح كل البلدان تحت حكم المهدي. 
ولن يكون دين غير الإسلام» ويصبح المسيحيون و اليهود مسلمين”". و تختفي كل 


(1؟) جواد عليء؛ المهدي المنتظر عند الشيعة الإثني عشرية» تحقيق العيد دودوء ط ؟ (بيروت: منشورات 
الجمل ,:)5١١5‏ ص .181١‏ 


(71) المصدر نفس ص .١١‏ 
(18) المصدر نفسيه. 
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الديانات ما عدا الإسلام؛ فتمطر السماء جراداً من الذهب الخالصء و يوزع على البشر 
على السواء. 


و يظهر الإمام رجلاً في الأربعين» و يبقى كذلكء لأن السن لن يتقدم به أبد"". 
و تضيء السماء بنور ساطع. بحيث لا تكون هناك ضرورة للشمس. و لن يستقر الظلام 
فوق الأرض. و يعيش كل رجل إلى أن يصبح له ألف ولد دون أن تولد له فتأة. و ستصعد 
كل كنوز الأرض فوق الأرضص”". و عندئذ يعلن المهدي أنه جاء ليحكم العالم؛ و يعلن 
حتى سكان الشمس ظهوره باللغة العربية. 


تجميد الفكر الحر في أوروباء بعد هيمنة الإبراهيميات. 
ظهور دور المعتزلة 


مع غيمتة المسيحية على أورويا عُطل الفكر في أوروباء المتضمن الفلسفة 
والبحث المعرفي في الظواهرء و هيمنت عليه العصور المظلمة. التي دامت من نهاية 
القرن (5) حتى (). لم تظهر دلائل في تلك الحقبة على قدرة فكر عقلاني يتجاوز 
ما جثم عليه من غيبيات. خلال هذه الردة/ الحضارة المعرفية في العلوم و الفنون 
الكلاسيكية؛ الإغريقية/ الرومانية» سيطرت الإبراهيميات على الفكر وألغت الرؤية 
المادية كليا» و بهذا عطلت التقدم المعرفي بما في ذلك المسرح و الألعاب الأولمبية. 


اعتمدت الإبراهيميات مفهوم إله موحد عمومي» تتمثل فيه جميع قوى الكون» 
قائم خارج الظواهر. لذا يظهر الإله برؤية أنه كيان يمتلك قوى عميمة لا متناهية غير 
قابلة للتصور. ارتبك القادة المسيحيون في دور تنشئة ابتكار صورة تمثل هذا الكيان 
الكلي الوجود. الذي يتصف بكلي القوى و كلي الوجود؛ فتضببت الصورة الشبحية التي 
افترضتها الثنيوية. مع ذلك كان لا بد من ابتكار صورة له؛ و لقواه الثنيوية: في تنافس مع 
صور الآلهة الرومانية و صور الأباطرة. 

فكانت المسيحية في تصادم و تنافس مباشر مع هذه الصور الكلاسيكية. غير أنها 
مع مرور الزمن» نضحت رؤيتها و قدراتها التكنولوجية التصويرية. فتمكنت من ابتكار 
صورة تسخْر في طقوس العبادة» كما أشرنا إلى ذلك سابقا. فظهرت صور المسيح 


[فخيفق المصدر تفسدء ص .١7/‏ 
بكرف المصدر نفنه. ص ١78‏ . 
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أولآء ومن ثم الآلهة الثانوية القديسونء و وكلاؤهم الملائكة. فجاءت الأيديولوجية 
الإسلامية و منعت مختلف صيغ الفنون. مع ذلكء و بمرور الزمن انتقل تمثيل الآلهة 
الثانوية بصور ضمن ممارسة العبادة في الإسلام» فظهرت صورر الأئمة و الملائكة» وإن 
كانت بملامح و صيغ عروض أوروبية ساذجة. 


علي بن أبي طالب وأئمة الشيعة 


ما إن استقرت الحملات العسكرية نسبياً في العالم الإسلامي» وهيمنت دولة 
الخلافة على شعوب كثيرة» و اغتنت السلطة مما تملكه هذه الشعوب من مصادر 
طبيعية و طاقة إنتاجية» حتى ظهرت فئة متعلمة مسائلة و بدأت تُبدي شكوكها في سلوك 
السلطة و في تأويل النصوص. تطورت هذه الشكوكء و بتفاعلها مع ترجمات الفلسفة 
الإغريقية» ظهرت المعتزلة في البصرة و بغداد. إلا أن المعتزلة لم تؤلف مؤسسة. ولم 
يكن في قدرتها تأسيس مقر ومستقر لهاء كموقع للدراسة والبحث والحوار» سوى 
ساحات الجوامع. 


« الفلسفة و المعتزلة 
5 الفلسفة و الشك و المعتزلة 


إلا من موقع فكر يتمتع بحرية التفرد» الذات المستقلة لذاتها. 
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قد تظهر الهرطقة بين حين و آخر بين المتعلمين و قادة الفكر كالشعراء و العلماء 
و المؤرخين» كما في القصص و الفكاهات الشعبية و الأساطيره و لكنها لا ترتقي إلى 
مادية الإلحاد. كان هذا نقص و إشكالية معرفية عانتها المعتزلة» و كذلك قادة المعرفة 
ضمن الحضارة الإسلامية بعامتهاء و لم يتحرروا من الانتماء الجمعيء إلا ما ندرء 
و بصيغ معوقة. 

سنفهم ظرف عجز المعتزلة و ارتقاء قدرتها الفكرية إلى الإلحادء و الاكتفاء 
بالهرطقة, إذا ما قارنًا بعض معالم معيش الفرد الأثيني في المدينة الإغريقية» و معيش 
المدينة العربية» مقابل القرد ضمن الأنظمة الإبراهيمية» و هو معيش متداخل مع 
كلتشريات البداوة. 


الأول حر في رواق المدينة و ساحاتهاء والآخر مرتبط بصحن الجامع و حصراً 
المجتمع الأهلي. أو مطارد من قبل الاثنين. و لم تظهر المعتزلة كجماعة أو تستقر, إلا 
نسبياً تحت حماية السلطة المركزية. وهو ما يؤلف تناقضاً وجوديآء بين حرية الفكرء 
و خضوعه للسلطة. 

بهذا المفهوم. تهيئ الحضارة الصالحة للفكر الحر ساحة واسعة لدوره في توسيع 
المعرفة و تبعاً لذلك إدارة هموم المجتمع. بينما تتصف الحضارة الأخرى بتعطيل حرية 
التفكر» فتؤلف مرضاً سيكولوجياً جمعياء و احتباسياً لقدرات سيكولوجية الذات و قدرة 
التفكر. ذلك بقدر ما يعجز الفكر عن إرضاء مركب الحاجة» و يركز همومه على إرضاء 
الحاجة الرمزية أكثر من غيرهاء كإرضاء متطلبات العقيدة الدينية» و الخضوع لمتطلبات 
مقام السلطة؛ و غيرها من هموم الهوية. 
6 حرية الأثينى. تعدد الممارسات الفنية و رؤى المكان. 

في مقابل الفكر الثنيوي 

إذا قارنًا معيش المديئة العربية/ الإسلامية التى ظهرت بعد أن تأسست الحضارة 
والدولة» في سورية والعراقء» مع تلك الإغريقية؛ و التي ظهرت وانتظمت قبلها 


بأكثر من بألف عامء فسنجد أن الإغريقي الأثيني كان» ينحت و يرسم و يغني و يمثل 
و يلعب و يمارس الألعاب الرياضية و يعرض جمالية بدنه» و إن كان بعض هذه 
الممارسات مقترناً بطقس ديني؛ كما كان حراً في ممارسة حوار علني في الساحات 
العامة و في معيشه التخاص» من غير أن تفرض قيود عليه من قبل مؤسسة المعابد 
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أو السلطة المركزية» إلا في حقب الحروب. لم يبتكر الفكر العربي ساحة عامة» 
سوى ساحة صحن الجامع و ضجيج الأسواق. ولم يكن في مخيّلة الفرد الأثيني 
عالم آخر؛ حيث يتضمن يوم الحسابء أو الثواب و دخول الجنة؛ و إنما ظلام تحت 
الأرض هادئ سرمديء برؤى قريبة من واقع الزوال. فلم يعش سيكولوجية مرهبة من 
يوم الحساب. إذ أسهمت أغلب صفوة المجتمع الأثيني و قادته. في ابتكار المعرفة 
و الحسيات التي تؤمّن للفرد مجال الاستمتاع بالوجود, و أهمية الحوار الحر العلني. 
وتظهر أهمية هذا الموقف إذا ما قارنًا المجتمع الأثيني بالمجتمع الإبراهيمي الذي 
ظهر فيما بعد في أوروبا المسيحية و العالم الإسلامي؛ والذي سخرت الكثير من 
طاقاته و قدراته الحسية في سبيل ممارسة التعبد و جَلد الذات» و البكاء و الزحف 
على الرُكب. 

تؤلف الرؤى الأثينية تناقضاً كلياً مع ممارسة الخضوع لقوى شبحية لا متناهية؛ 
و التي تجعل من الذات كيان هزيلا متوسلا. فهي ذات لا تفكر بالتفرد. بينما اليوناني كان 
حراً يتمتع بحق التفرد. وو حراً في اختيار الإله الذي يتعامل معه. و حينما يختاره كفرد» 
ينوع شروط التعامل معه؛ من غير أن يكون هناك نص يحدد طقس التعبد و مواعيده» 
كلها قابلة للشك و المساءلة» فلا يفرض عليه صيغة التعبد و الخضوع للآلهة. هذا فيما 
لو طلب كفرد حماية أحد الآلهة أو مساعدتهم. 
5 ظهور الفلسفة فى الحضارة الإغريقية 

ظهرت الفلسفة و الفيلسوف. ونضج كلاهما في الحضارة الإغريقية. الفلسفة 
كلمة إغريقية تعنى حب المعرفة/ الحكمة (18715003). و تعنى فى واقعها قدرة الشك 
وقساءلة التترفة الفمعييذة من قزل المتعمم تاق القلدظة على الحواو الجر نو اللمادية 
منها خارج الإيمان و الالتزام بالعقائد» مهما كان مصدرها. و ترفض محلدات المعرفة» 
لأنها تسعى إلى معرفة واقعية الظواهر و الأشياء و العلاقات» باعتبار أن المعرفة سيرورة 
فكرية باحثة لا تكتمل» و لذا ترفض المحددات المسبقة. هكذا نضجت المساءلة في 
حوار سقراط. فكان يطرح معتقدات الناس للحوار؛ فيسائلهم و يجعلهم يشكون في 
معتقداتهم و في ما يعتقدون أنهم يمتلكون من معرفة» لا بهدف سوى إقناعهم برؤى 
موضوعية. فيقول سقراط: حياة الإنسان لا تستحق المعيش؛ إذا لم تفحص و تسائل 
معتقدات الذات» فغيرها ما هو إلا معيش الماشية. 
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وبسبب الحملات العسكرية الفاشلة؛ التي أنهكت المجتمع الإغريقي» بدأت 
تظهر الفلسفة المثالية» و هيمنت على الرؤى المادية. و سيطرت الإمبراطورية الرومانية 
و أخضعت المجتمع الإغريقي لإدارتها. توسعت و تنوعت الرؤى الفلسفية المثالية» 
و بالحصيلة انحطت و أصبحت جزءاً من الدين الثنيوي بصيغتها المسيحية. 


0 الفلسفة كمعرفة عميمة لخصائص المادة و الاجتماعية 


تتعامل الفلسفة مع معرفة تتضمن حركة الظواهر الطبيعية» و العلاقات الاجتماعية 
و سيكولوجية الذات للخصائص الفيزيائية (50165عم20 51621لط2). و تعتبرها رؤية 
في الذاكرة و المعرفة الفعّالة» وظيفتها قيادة وإدارة رابط سلوكيات منظومات تركيب 
المجتمع. لذا تؤلف الفلسفة» ترابط معرفة مختلف الظواهر و النشاط الفكريء كقاعدة 
المعرفة بعامتها. و بقدر ما يعجز الفكر عن تحقيق هذا الترابط الفكري» سيكون قد أهمل 
بعض الظواهر و ركّز على البعض الآخرء ما يجعل التفلسف محبطاً في أداء وظيفته 
الاجتماعية. كان الفيلسوف الإغريقي و الهندي و الصينيء أول من تفلسف و أسس 
المبادئ الأولية للتفلسف. هذا لا يعني أنه لم تظهر قدرات تفلسف. بصيغها الأولية 
كمساءلات؛ ضمن بعض أساطير الحضارات الكبرى. 
- وظيفة الفيلسوف 

إن وظيفة الفيلسوف ضمن مجال المعرفة هي التوصل إلى معرفة عميمة واضحة 
عن طريق المساءلة و البحث المعرفي. و مهما تعددت» تعاريف الفلسقة» و بقدر ما 
تكون أدق في اقترابها لوصف و تشخيص واقع الظواهر الطبيعية و الاجتماعية» ستؤلف 
ا ا ا ا ا 0 

لم يتفق الفلاسفة على تعريف موحّد, لأن الرؤى الفلسفية التي تعبّر عن موقف 
الفيلسوف المعيّن تتغير مع تطور المعرفة» و تبعأ لذلك تتغير رؤى الوجود بعامته بالنسبة 
إليه» في تعريفه للفلسفة. و إذا اختزلنا الكثير من المساءلات الأولية» فسنجد ربما ما 
يجمعها تعريف يقول: الفلسفة هي التفكير حول التفكير 8متلصنتط؟ 15 بإطاممومائط2) 
(8هفعلهنط1 ؛ناهة. كما هي تأمّل عميعٌ شامل لمبادئ التفكر» و عرض للمعرفة بصيغتها 
المجردة العميمة. و تكون قد ابتكرت نقدأ عقلانياً للتفكرء و هذا ما مارسه سقراط مع 
مواطني أثينا. إن مفهوم الفلاسفة الأولين و المؤسسين لهاء و الذين سعوا إلى تحديد 


١ 


ع 
ممسسسهمرا| 


خصائص الظواهر» 5 (طاليس» (153165). كان مفهومهم للمساءلة مغهوماً ماديا قال: 
كل شىء من الماء (8]66/ة 15 [[ث)؛» و اعتقد (أناكسيمينس» (265ءطلءتقمق) بأن كل 
شيء مركب من الهواءء بيئما قال أناكسغوراس (823:380185) إن كل شيء مركب من 
ذرات و بأن سبب الخسوف هو توسط الأرض بين القمر و الشمس. تحدى السفسطائيون 
بدورهم مختلف الفرضيات و التقاليد الأخلاقية القائمة» فكانوا بمساءلاتهم هذه قد 
أسسوا مبادئ الأخلاق فى الصعيد الفلسفى. و لذا إذا رجعنا إلى المصادر الأكاديمية 
ستنجد ما لا يقل عن 57 تعريفاً للفلسفة. 


حينما أشير إلى الفلسفة» و أينما ورد المصطلح في هذا النص» ورد بمفهوم 
ماديء أو أشير إليها بمصطلح المثالية أو الفلسفة المثالية» التي تشمل مساءلة محددة 
مسبقء و مشوبة برؤى الأرواحيات و صيغ من الدين. هذا ما نجده في فلسفة أفلوطين 
وغالب التفلسف المعتزلي و السكولاستيء و المعاصر المثالي يتمثل بفلسفة بركيلي 
(ترعاعلروع8)» في ق. 1١8(‏ ) وهوسرل العم في بداية ق. 95 2 ١‏ 


4 مقارنة المعتزلى بالفيلسوف الإغريقى 

ظهر المعتزلة كفلاسفة» فأخذوا على عاتقهم المساءلة و الشك في النصوص 
المعتمدة من قبل الدين الإسلاميء كرؤية للوجود و إدارة الأحوال الشخصية. و اكتسبوا 
صفة الفلاسفة و مقامهم بعد أن اطلعوا على بعض نصوص و رؤى الفلسفة الإغريقية. 
و معيشة تختلف جذرياً في نواح متعددة» عن التي عاشها الفيلسوف و العالم الإغريقي. 
و ريما أهم ما يهمنا من هذه الظروف. ما يلي: 

أ استقلال التفلسف و التفكر عن هيمنة السلطة» فكان الفيلسوف الإغريقي حر 
التفكرء و يمارس حواراً علنياً في الساحات العامة بقدر ما منح لنفسه حق حرية التفكر. 

ب - لم تمنح العامة الحق لنفسهاء ولم يمنحها المجتمع الإغريقي الحق في 
التدخل في عقيدة الآخرء إلا ما ندرء وذلك من خلال آلية القضاء. فكانت الفلسفة 
- غالباً - حرة من هيمنة السلطة و غوغائية العامة. 


ج ‏ لم يكن دين تعدد الآلهة الطبيعية المعتمد في المجتمع الإغريقيء ديناً يفترض 
التزاماً صارماً على الجمهورء إلا حينما كان يتعرض للإحباط بسبب الحروب التي 
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لا تنتهى . فكانت» العامة بخاصة و من يقودهاء كلما تحبط سيكولوجيتها الجماعية» 
يلتجئون إلى الدين والسحرء و ابتكار المعجزات. 


د - يفترض دين مجتمع المعتزلة» الإسلامي» أن حركة جميع الظواهر تقودها 
الإرادة الإلهية الموحدة: القائمة خارج الظواهر. يعطل هذا الإيمان بهذه الفرضية جدوى 
البحث في حركة الظواهر. لم يتعرض الفيلسوف و العالم الباحث الإغريقي لمثل هذا 
الانغلاق المعرفي. 


ه افتقرت بيئة معيش الفرد المعتزلي إلى ممارسة الفنون. ما عدا الشعرء و بعض 
الممارسات الترفيهية» التي كانت تمارس بصيغ بدائية أو مبتذلة. بينما عاصر الفيلسوف 
الإغريقي في معيشه اليومي و مارس قدراته المعرفية و الحسية أسمى صيغ النحت 
و الرسم و الرياضة البدنية و الموسيقى و المسرح و الأدب القصصي. و غيرها. 

و- كانت اجتماعات أفراد الجماعة المعتزلة و غيرهم من علماء البحث المعرفي» 
على شكل تجمعات عفوية» كيفية؛ و غالباً ضمن سلطة إدارة الجوامع. لذا لم يكن لهم 
غير مراكز متخصصة للبحث المعرفي» فمارسوا الحوار المعرفي في بيئة دينية متناقضة 
مع حرية الحوارء بينما أنشأ الإغريق أكاديميات خاصة تعليمية» تمارس الحوار حسب 
مناهج و مواعيد منتظمة. 


ز- كانت حرية الاستمتاع في صيغة المعيش مفتوحة للإغريقي والرومانيء لذا 
كانت معرضة لنقد الفكر الآخر. بينما كان المسلم في المجتمع الإسلامي» يمارس 
المتعة» فيما لو أرادهاء وراء جدران مغلقة» خوفاً من إرهاب السلطة الدينية» لأنه 
يكون قد خالف النصوص التي تضمنت محددات كثيرة» لا عقلانية لحرية الاستمتاع» 
كالرقص و الموسيقى. لذا لم تتطور ممارسة الحرفة و ممارسات الاستمتاع» و ترتقي 
إلى صيغ مهذبة إلا ما ندر. و إن ظهرت كانت مناقضة لذلكء أو في خصام مع السلطة 
الدينية. لذا كان ينجرف أغلب الناسء إن أرادوا المتعة» بما فى ذلك رجال السلطة؛ إلى 
ممارسات مبتذلة. 

ح - لقد اعتمدت إدارة المجتمع الإسلامى التقويم القمري. فجاءت مواعيد 
ممارسة الطقوس غير منسجمة مع طقوس الظواهر الطبيعية. بينما كانت الطقوس التي 
مارسها الإغريقي متنوعة تقترن بآلهة متعددة» كل منها مجسد و معبّر عن ظاهرة معينة؛ 
و لذا كانت في انسجام كلي مع الطقوس الطبيعية. بل غالباً ما كانت الطقوس الطبيعية 
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هي التي تحدد مواعيد حركة طقوس التعبد و الاحتفال و صيغها. لم تفرض أي من هذه 
الطقوس لا على الفيلسوف و الباحث في المعرفة» و لا على عامة الناس» سوى فيما بعد 
تلك التي اقترنت منها بالاعتراف بسلطة الإمبراطور الروماني. 

ط ‏ كان الكثير من المفكرين الإغريق و أصدقائهم يجتمعون في جلسات حوار» 
يحاورون فيها همومهم المعرفية و الفلسفية. تبدأ هذه الجلسات في تناول الطعام. فيبدأ 
الحوار مع ارتشاف النبيذ. كان رشف النبيذ محدداً بطقوسء من حيث الكمّ و تنظيم 
جلسات الحوار. تهدف هذه الجلسات إلى متعة و تبادل المعرفة بمختلف صيغها 
ومجالاتهاء ولم تخلٌ أحياناً من أداء عزف الموسيقى؛ واصطلح عليها بجلسات 
الحوار (5/120511112). 

لم يحظّ قادة المعتزلة بمثل هذه الجلسات». و عندما حصلت و كانت ضمن بيئة 
الجوامع» مملة. غالباً ما يسودها التوتر. وإذا رجعنا إلى معيش قادة المعتزلة لوجدنا أن 
ممارساتهم كانت» إما تحت رقابة استحسان السلطة» و ليس خارجهاء أو إرهاباً مباشراً 
من قبل المؤسسة الدينية بالاشتراك مع السلطة؛ و بدعم غوغائية العامة. لذا كانوا عبارة 
عن مجموعات متنقلة» هاربة من إرهاب السلطة والعامة. فلم تنهيأ لهم فرصة حوار 
ومعيش هادئ» متضمن متعة الحوار الحر. و حينما كانت تتحقق فرصة الحوارء كان 
أغلب همومهم مجابهة النص القرآئي» و بحث صدقيته. 

ي - لم يجابه الفكر الفلسفي الإغريقي مشكلة إله موحد يمتلك كلي القوى» 
و كلي المعرفة» و كلي الخير» و خارج الظواهر. فلم يكن له وجود آنذاك في فكر 
المجتمع الإغريقيء, و لا في أيديولوجية أي مجتمع آخر. وكان أول ابتكار يفترض 
وجوداً لهذا الكيان» هو ابتكار صفة إِلّه الخير (أهورا مازدا) في الديانة الزردشتية» ضمن 
حدود الإمبراطورية الأخمينية و الساسانية. 

كد القد انه القلسوف الأغريقى تعدد الآلهة. وينا أن كلا منها يحسد إحدى 
اللراشرء قرسي وجود الآلية شمن توما عاذي سلترضن فيبينا نادية الاير .بو لذا 
يمكن إسقاط الفرضية منطقياً. فتمكن بعض الفلاسفة من إسقاطهاء و أعلنوا الهرطقة. 

في المقايل جابهت المعتزلة» رؤى لوجود الله وهو خارج الظواهرء و لا يتضمن 
مقوماً ماديء ولذا تصبح فرضية ثابتة غير قابلة للإسقاط منطقياًء لأنها خارج المنطق 
المادي أصلاً. 
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لقد ظهر مفهوم المحرك الأول في فلسفة أرسطوء غير أن هذه القوى» تكون قد 
انتهت وظيفتها بعد الحركة الأولى المفترضة؛ و لم يكن لها دور في هذه الرؤى» في 
إدارة هموم البشرء في أي زمن أو مكان أو وظيفة. إلا أن بعض المعتزلة» أولوا كيان 
المحرك الأول لوجود رؤى لله في الفكر الإغريقي. و كذلك افترض بعض منظري 
المسيحية التأويل نفسه. الهدف من هذه الخدعة الذاتية» هو ربط فلسفة أرسطوء 
و إخضاعها للرؤى الثنيوية» و ما تضمنت من رعاية الآلهة لهموم البشرء أو إضفاء صبغة 
لا عقلانية عليهاء تبريراً لفرضيتها الثنيوية» من غير تعريضها لنقد موضوعي. 
ترجمة العلوم الإغريقية 

عند ظهور النهضة المعرفية التي أثارتها حركة المعتزلة» و أخذت تبحث و تترجم 
العلوم و الفلسفة الإغريقية» اعتمدت نهجاً يمزج منطق الفلسقة الإغريقية مع غيبيات 
الإلهيات و المثاليات؛ لأنهم عجزوا عن تحرير قوى الظواهر من قوى غيبية شبحية قائمة 
خارجهاء سواء أكانت أرواحاً أم الإله الموحد. فعجزوا (المعتزلة) عن التوصل إلى رؤى 
تفترض قوى الظواهر المتأصلة في خصائصها و ليس خارجها. أو عجزوا عن البحث في 
الظواهر باعتبارها مادة لها خصائصهاء بما في ذلك القوى التي تحركها. بمعنى؛ لم تسخر 
آليات المنطق المعرفية أثناء البحث في الظواهرء حتى تستنفد قدرات المنطق. 


ولم يمنحوا الحرية المناسبة لذاتهم ليتمكنوا من تجاوز المبادئ التي انبنت عليها 
الثنيوية» والتي ابتكرت قوى مجردة خارج الظواهر تقوم بإدارتها حصراً لمصلحة 
البشرء بدلاً من اعتماد الموقف المادي الإغريقي الذي بدأ يبحث في خصائص الظواهر 
مباشرة. 
بأشر 


لقد امتزجت عقلانية الفلسفة المادية التي اطلع عليها الفكر المعتزلي بالمثالية 
الأفلوطينية المحدثة التي نظّرها أفلوطين» المتضمنة رؤى الفيض. فمزجت النزعة 
المنطقية العلمية المادية لأرسطو مع المثاليات» لإحداث توافق مع مبادئ لا عقلانية 
الرؤى الإبراهيمية. لقد تقبلوا أرسطو ليس لأنه وضع مبادئ فلسفة المعرفة الموضوعية 
والمنطقء معرفة كانوا في أشد الحاجة إليها لدعم الهرطقة التي أقدموا عليهاء بل 
ترجموا و اهتموا بمبدأ المحرك الأول الذي جاء به أرسطوء و التفوا حوله؛ ليتمكنوا من 
الرجوع إلى مبادئ الثنيوية. أولت هذه الرؤى لتؤلف هذا المحرك الأول بكونه الله كما 
ورد في الإبراهيميات. 


166 


الفكر الجدر 


4 


لقد نشرت و ترجمت من الإغريقية إلى اللغة العربية» أعمال أرسطو منذ القرن 
التاسع لغاية القرن 2)١75(‏ بينما في واقعها هي ترجمات لكثير من ال (إينياد؛ (205عصط8)؛ 
تأليف أفلوطينء أهم قادة الأفلوطينية المثالية. و في هذا السياق جاء كتاب الفارابي: 
التوفيق بين رأي الحكيمين أفلاطون و أرسطو ليعبّر جيداً عن هذا المزج اللا عقلاني. 


و يشير عبد الرحمن بدوي إلى العناية الكبيرة لترجمة مؤلفات أرسطوء و الاهتمام 
بشرحهاء في القرنين (5) و(١22.‏ مع ذلك لم ينتقل الفكر المعتزلي إلى البحث في 
خصائص المادة مباشرة» بل اكتفى دور الفكر بالعروض التفصيلية التي وجدها في فلسفة 
أرسطوء و تقبلها كنتائج جاهزة. فكان منحى البحث المعرفي المعتزلي في هذه النتائج 
من غير البحث المباشر في الظواهر» كما أقدمت عليه مادية طاليس» و غيره من الفلاسفة 
الماديين و المنظّرين في جدلية الأقطاب في حركة الظواهر التي تمثلت بتنظير هر قليطس 
(كت6تاعوعع]]) (١5ه-‏ ١مغع‏ ق.ع.) الذي نظر في مفهوم الحركة و التغيير و شدة تفاعل 
الأضداد؛ و أسس مفهوم البحث المعرفي» على مبدأ الأوليات في تفسير الظواهر. 


هذا لا يعني أن العلماء”” و بعض قادة المعتزلة لم يتمكنوا من البحث في 
خصائص المادة» و مقوماتها وآليات حركاتها المتأصلة فيها. لقد أسسوا الكثير من 
مبادئ العلوم الفيزيائية و الفيزيولوجية و الفلكية و الرياضيات. و التي مهدت الطريق إلى 
النهضة المعرفية السكولاستية» و تبعاً تأسيس الجامعات في أوروبا. 


"5١‏ الفلسفة و الدين 


وفى حين كانت الفلسفة تعنى بعموميات المعرفة فى دور الاكتشاف و التنسيق» 
فإن الدين يلتزم بعقيدة» تسعى أو تتظاهر بكونها ثابتة. و في حين تنبني الفلسفة على 
قدرات فكر الإنسان في ابتكار المعرفة» فالدين يدّعي بأنه ينبني على معرفة ارج 
فكر الإنسان» و مصدرها خارج الظواهر؛ إحدى صيغ الآلهة. فالفلسفة في حالة تطور 
و توسع مع تطور المعرفة» في المقابل يفترض الدين أنه يمتلك كامل المعرفة التي يتعين 
أن تقود الفكر و إدارة المجتمعء ثابتة من غير تغير مع الزمن. و لذا فإن المعرفة في رؤى 

(1) سخر مصطلح العام و العلم في الأدب العربي» لوصف المعرفة التي يروجها رجال الدين؛ بينما هم 
في واقعهم أبعد الناس في المجتمع عن العلم. و هم ليسوا أكثر من عارفين بالنصوص المعتمدة من قبل أيديولوجية 
الدين الذي يقودونه. و هي معرفة مشوّشة وغيبيّة» لأنهم يجهلون تاريخ أنثروبولوجية الدين؛ و المسبيات 
السيكولوجية لظهوره؛ و موقع الدين الذي يقودونه مقارنة مع تاريخ الأديان الأخرى. كما يجهلون وظيفة المعرفة» 
و تطور وظيفة العلم في حضارة الإنسان. لذا يتعيّن أن يصطلح عليهم يما يتطابق مع واقعهم: «رجال الدين». 


45 


الفكر الجدر 


4 


الفلسفة سيرورة بحث لا تكتمل» بل هدف معرفي كلما يقترب منه» يكون قد ابتعد مرة 
أخرى» عن تلك القائمة. ذلك لأن التطور المعرفي و الفلسفي يكون قد توسع, ما يتطلب 
معرفة أوسع لتفهم موضوعية الواقع. 

إذآ»ء هناك تباين جذري بين السحر و الدين من جهة. و الفلسفة و العلم من جهة 
أخرىء فالدين يعتبر المعرفة قائمة مسبقاً خارج تجربة الفكرء بينما تنبني الفلسفة على 
تجربة الفكر في تعامله مع الظواهر و متطلبات إدارة تركيب المجتمع؛ و التأمل فيهاء 
وابتكار رؤى لعمومياتها. و بقدر ما ترجع الفلسفة إلى فكر خارج التجربة؛ كمعرفة 
قائمة مسبقاً للتجربة» تكون قد امتدت و جلست على رؤى دينية» أو بما اصطلح عليها 
بعموميتها بالفلسفة المثالية. و أول ما تبلورت الفلسفة المثالية» في الفيئاغورية و من ثم 
نضجت في نظرية المثال لأفلاطون. 


5" مثالية المعتزلة و أهميتها التاريخية 

إذا نظرنا في تطور المادية و الهرطقة في حركة المعتزلة» نجد أنها تواءمت مع 
الفلسفة اللاهوتية الأفلوطينية و انجذابها إلى مثاليات أفلاطون. أكثر مما كانت مؤهلة 
أن ترتقي إلى الإلحاد. مع ذلك» أحيت حركة معتزلة العراق» و امتدادها من بعد ذلك في 
الأندلسء البحث في المعرفة الكلاسيكية» و إن بصيغ انتقائية. فحرّكت بداية تجاوز سور 
الحديد الذي فرضته العقيدة الإبراهيمية على تطور المعرفة و حرية الحوار. لذا كانت 
حركة المعتزلة العامل الأول الذي أحيا المعرفة التي هيأت قاعدة ظهور السكولاستية» 
أو ربما أصح أنها ولّعت الشرارة المناسبة لظهور هذه الحركة في أديرة أوروباء التي أدت 
إلى عصر النهضة. 

فإذا أردنا أن نقيّم أهمية دور المعتزلة في تطور حضارة الإنسان؛ علينا أن نترك 
العالم الإسلاميء لأنها أهملت و نبذت و أرهبت في هذا العالم. و ننتقل إلى أحداث 
و حركة الفكر في القرون الوسطى في أوروبا ضمن ثلاثة قرون (من ؟١‏ إلى »)١4‏ حيث 
ظهرت السكولاستية التي أقدمت على البحث في الفلسفة و العلوم و تأسيس الجامعات 
و تنظيم وقت العمل و العبادة. 

وكان لها دور فى ابتكار الساعة:؛ و نصبها في الساحات العامة وفى 
الكاتدرائيات. ْ ْ 1 
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لقد حققت هذه الحركة» الاطلاع و ترجمة الفلسفة التي جاءت بها المعتزلة مع 
زملائهم في الأندلس و تطويرهاء وتدريسها في الجامعات التي تأسست آنذاك. في 
مقابل هذه النقلة المعرفية في أوروباء لم يبقّ لفكر المعتزلة أثر معرفي فعّال في العالم 
الإسلامي؛ و لا أهمية تاريخية لها هناك. فكانت حركة فكرية عابرة» و لم تزل» لا حضور 
لها في فكر العالم الإسلامي. سوى دراسات نادرة و مقتضبة» في القليل من الجامعات 
في القرن ال(؟)9”". 
1" وظيفة الفيلسوف و الفن وعحز المعتزلة 

إن وظيفة الفيلسوف في المجتمع و المعرفة بعامتهاء ليس ابتكار المصنعات و تصنيع 
أشكالها. هذه وظيفة الحرفيء الذي يحرر رؤى مرجعية الحرفة» فينقل ممارسة الحرفة 
إلى مقام الفنان. و حينما تنطلق القدرات الحسية الفنية ضمن شبكة الكلتشريات» يصبح 
الفيلسوف من بين المنتفعين منها. و في حالات أخرى كما حصل في الحضارة الصينية» 
حيث كان الفيلسوف و السياسي فعّالاً في مجال ابتكار الإحساس. كالشعر و الرسم. 
فليس من الضرورة أن يكون الفيلسوف مُصئعاًء بل عليه أن يكون متلقياً مطلعاً جيداً على 
الحركات الفنية و منتفعاً منهاء و واعياً بتكنولوجية تصنيعها. فيصبح عند ذاك ناقداً جيداً» 
و مساهماً في ابتكار الرؤى العامة لمفهوم الفن. هذا مالم تتمكن المعتزلة من تحقيقه» فلم 
يكن في قدرتها و ضمن ظروفها المعرفية/ الاجتماعية» أن تحقق لذاتها الحرية المناسبة 
لاحدات هذه الشلة المعرفية. بل حانت سترعة المعدرلة الارهاب: و الملاسقة بو الفثل: 
وحرق الكتب من قبل المؤسسة الدينية بالاشتراك مع السلطة و العامة. 
14 انتقائية المعتزلة ترجمة الفلسفة اليونانية 

كان الخليفة المهدي (7280), أول من نبّه إلى ضرورة ترجمة الكتب اليونانية» 
و بخاصة الفلسفية منها. فطلب من البطريرك النستوري طيموئثاوس الأول ترجمة كتاب 
مقولات أرسطوء و تمت الترجمة بالفعل. فبدأت حركة الترجمة و معها تأسست حركة 
تطور المعرفة خارج النصوص. بلغت أوج حركة الترجمة في القرنين (9 و١١701".‏ كان 

(7) مع ظهور عصر النهضة:؛ و من ثم الإنسانية و الليبرالية؛ أقدم الفكر المتحرّر بحملة نقد إلى المؤسسات 

اللاهوتية» و سلوكياتها و أيديولوجياتهاء عن طريق القصة و المسرح و الأوبرا. لم يقدم الفكر العربي الليبرالي في 


القرن ١(‏ ؟)؛ على التدوين عن طريق القصص و المسرح. 
ضرف وهن أشهر المترجمين في هذين القرنين: عبد المسيح بن ناعمة الحمصي. ويوحنا بن هاسويه؛ 
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لهؤلاء المترجمين الدور الأول في تطوير «الحضارة الإسلامية» لتأخذ صيغة حضارة 
معرفية» لأنهم وضعوا حصيلة الحضارة اليونانية من علوم و فلسفة» في متناول الدارسين 
الذين نهضوا مع هذه الترجمة. وذلك ما أدى إلى تكوين حركة ثقافية معرفية تناقض نهج 
النصوص الدينية و كلتشريات البداوة29", 

يقول عبد الرحمن بدوي إن الحضارة الإسلامية لم تأخذ من الحضارة اليونانية 
شموليتها. و إنما أكثر ما عنى به الدارسون من الثقافة اليونانية هو العلوم العملية» الواقعية 
العينية الملموسة*"» ثابتة و مشتركة بين الناس جميعاً يا كانواء لأنها مرتبطة بتعامل مع 
أشياء عينية محددة و ملموسة. 


4 المعتزلة: معالجة إشكالية النص مقارنة مع الإغريقي 

عالجت المعرفة الفلسفية التي اعتمدها الفكر الإسلامي. إشكالية تاريخية النص 
القرآني» و كانت خطوة معرفية جريئة. لكنها جريئة فقط في ظرف المجتمع الإسلامي» 
وما كانت عليه المجتمعات الإبراهيمية الأخرى. وليس ضمن تطور المعرفة بعامتهاء 
خارج و قبل ظهور الإبراهيميات. كما إن حركة المعتزلة المعرفية كانت مقتصرة على 
التأمل الفلسفي في مقابل الإيمان بحرفية النص القرآني””) من غير حرية تداخل 
و تفاعل المعرفة بصيغتها الشمولية» العملية و التأملية و الشكوكية. لذا عجزت عن 
ال ريات الات ل ل راجت والمسرح والرقص. ولم 

تسع إلى ممارسة أي منهاء باعتبارها حرفاً وتنضمن صورة تتناقض مع رؤى بداوة 
ا الإسلامية؛ إلا بصيغها الميتذلة أو الشعبية. 

لقد شكلت الحضارة الإغريقية» النموذج الذي اقتدت به المعتزلة» ككل 
حضارة على شبكة شاملة متعددة الكلتشريات تقود هموم المجتمعء تداخلت 
عندها مختلف مجالاتها المعرفة العملية و التأملية و الفنية و الترفيهية. عجزت 
الحركة المعرفية في «الحضارة الإسلامية» بعامتها عن تقبل شمولية المعرفة المادية 
أو تؤسس عليها. 
و حنين بن إسحاق العبادي» وإسحاق بن حنين؛ و قسطا بن لوقا البعلبكي» و أبو بشر متى بن يونس القنائي؛ 
و أبو زكريا يحبى بن عدي, و أبو علي بن زرعة. 

(4 67 عبد الرحمن بدويء التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية: ط ؟ (القاهرة: وكالة المطبوعات: .)198٠‏ 


(76) المصدر نفسه. 
زفدرف المصدر نفسه. 


لق 


ف 
ممسسسهمرر]| 


كما كانت المعرفة» في المجتمع الإغريقي» معرفة تمارسها الصفوة المتعلمة 
و الفلاسفة» في تماس مع المجتمعء إن كان ذلك في الرواق أم المسرح و الأكاديميات. 
وفي غالب حالاتها خارج المعابد و بمعزل عن هيمنة المنظمة الدينية» و إن توافقت 
معها أحياناًء لكنها لم تخضع لها. 


7 فقدان الصورة في الإسلام 


يعزو بعض الأكاديميين أن فقدان الصورة و الموسيقى في ممارسة الأيديولوجية 
اليهودية والإسلامية؛ يرجع إلى الاكتفاء بالكلمة. هذا غير دقيقء لأن المسيحية؛ و هي 
كذلك عقيدة إبراهيمية» سخّرت الأيقونات منذ بدء نشأتها. 


ربما لم يكن هدف الأيديولوجية المسيحية في بدء تنشتتها أن تسخر الصور كأداة 
عبادة محضة؛ بل ظهرت كحالة ظرفية» أشبه بما كانت تمنح صور الإمبراطور الروماني 
من مقام؛ حيث كانت تعبّر عن وجوده كإمبراطور ما هو شبيه بابتكار علم الأمة و الدولة 
فيما بعد. فانتقلت هذه القيم إلى صور الآلهة الجديدة. فظهرت بصيغ صور القدسيين» 
والآلهة الثانويين» تعبّر عن خصوصية علاقة المؤمنين بالآلهة الجديدة. ألفت هذه 
الحركة قاعدة عبادة الصورة فيما بعد ضمن الأيديولوجية المسيحية. 


1" الحرفة و الفنء و أيديولوجية الدين الإسلامي 


لم تنضج أشكال المصتّعات في الجزيرة العربية» و لم تكتسب الحرفة قيماً 
اجتماعية مرموقة. و استمرت بصيغها البدائية» بسبب فقدان ظرف بيئي مناسب لتطور 
الحرفة ونضجها. فلم يظهر مقام اجتماعي مرموق للحرفي في شبكة كلتشريات ذلك 
المجتمع. لذا لم يظهر الحرفي الناضج. فلم يحقق مجتمع الجزيرة» من الحرف المتمثلة 
بالنحت و الغناء و الرقص و الطهي"" إلا صيغها البدائية الفظة. و هو كذلك بالنسبة إلى 
مختلف مجالات التصنيع الأخرى. سواء قبل الإسلام أو ضمنه. لم يبتكر أداة تعبيرية 
حرفية مركبة غير الشعرء الذي كان أداة إعلام و طقوس دعم رمزي و معنوي. يسخحْر في 
ممارسة الحروب بين القيائل في مجتمع بدوي. لقد مارس مجتمع الجزيرة» الحجاز 
والبحرين» بعض حرف الاستمتاعء و لكنها لم تنضج. فمارسواء يما في ذلك النحت 
و التمثيل» ثم جاء الإسلام وحرم هذه الممارسات. 


(90) شرارةء الطباخ: دوره في حضارة الإنسان: التطور التاريخي و السوسيولوجي للطبخ و آداب المائدة. 
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مع ذلكء ما إن انتقلت السلطة الإسلامية إلى مجتمعات تتضمن حرفا متقدمة: 
كسورية و العراق و مصر و إيران و الأندلس؛ حتى سعت هذه المجتمعات الني كانت 
تمارس مسبقاً حرفاً متقنة» ضمن الحضارات الكبرى كالرومانية و الساسانية» لإدامة 
الممارسة الحرفية المتقدمة. و بقدر ما تمكنت من إدامة قدراتها الحرفية» بالرغم 
من المحددات التي فرضها عليها الدين الإسلاميء ابتكرت مصتّعات وعمارة تعبر 
عن هويتها الجديدة. تميزت بهاء أحياناً بغطاء صوفيء غرافيكي هندسي؛ من غير 
عرض شكل لكيانات حية» ولا سيّما شكل بدن الإنسانء بمختلف صبغ حالاته. 
فكانت المنظّمة الدينية في المجتمع الإسلامي؛ بمعزل عن ممارسة الحرفة. و بسبب 
المحددات التي تفرضها العقيدة و المنظمة الدينية» جاء واقع هذه الممارسات الحرفية؛ 
و معها المعرفية العلمية التي ظهرت بين صفوة المجتمع؛ خارج رؤى الفقه الإسلامي؛ 
و فى تناقض معه. و لكنها و للسبب نفسه ظهرت وامتدت فى الزمن معوّفة بمحددات 
هيبنة البيئة الأيديولوجية الإسلامية على حرية الفكر بعامته. هذا إضافة إلى مراقبة 
وعّاظ الجوامع و مركزية السلطة. فلم يمتلك الحرفي الحرية المناسبة؛ ضمن تفعيل 
دورة إنتاجية المصتعات لتجاوز مقام الحرفة» و التزامات المرجعية» وإحداث النقلة 
إلى حرية الفكر و القدرة على النقلة إلى مقام الفنان. و حينما ظهرت قدرات ابتكارية 
ذاتية» كانت مثقلة بقيود تحدد سدق حرية التفكر و التفرده كما تشاهد هذه الحالة في أميز 
حالاتها في أعمال الواسطيء أو كالتي مارسها أبو نواس متحدياً أيديولوجبة المجتمع 
في مجال الفكر. 


امرأة تشتكي الزوج إلى الوالي- الواسطي أفريسكو لراقصتين كاملتي الملبس- الواسطي 


غ١‎ 


و للسبب ذاته» لم تؤلف هذه الحرفء بقدر ما اكتسبت مقام الفن» أن تصبح أداة 
تعبر عن الدين الإسلامي؛ أو تتجانس معه. أو تصبح أداة عبادة يسخْرها الدين كما 
أصبحت الأيقونات في المسيحية المتلتننة في أوروباء و النحت في الهند؛ و الرقص في 
الأديان الأفريقية» و الرسم في الصين كأداة تعبير عن سيكولوجية أيديولوجية المجتمع. 
بلء رفضتها الأيديولوجية الإسلامية» وفيما لو ظهرتء سعت لكبتها. عجز الفقه 
الإسلامي عن التوافق مع الحرفة و «الحضارة الإسلامية» بعامتهاء ولم ترتقق قدرات 
الفقه لتقبل حرية الغرد» و تهيئ للمجتمع بعامته ظرف نقل الحرفة إلى مقام الفنان. و لذا 
لم ترتق الحرفة إلى مقام الفن» فلم يظهر الفن بمختلف صيغه في العالم الإسلامي. 
ولم يكن للمعتزلة دور في تهيئة ظرف ظهور مقام الفنان» فكانت مسيرة تاريخ المجتمع 
الإسلامي معوقة منذ البدء؛ و استمرت بسبب المحرمات التي تأصلت في تنشئة العقيدة» 
وعجز المؤسسة الدينية عن قدرة تثقيف نفسهاء و تجاوز هذه المحددات. فلم تتطور 
حرف أو تظهر فنون الرسم و العمارة و النحت و الغناء في «الحضارة الإسلامية»» مقارنة 
مع الحضارات التي سبقتها كالإغريقية و الرومانية» وإنما استمرت مصنعات حرفية 
تكرر نفسها لا أكثر. 


مع ذلك» ضمن شطحات متجزئة حققها جرفي ماهر خلسة في نشوة الأداى 
فجاءت أعمال حرفية متميزة» لكنها لم ترتقٍ إلى مقام الفن. لم تتحرر ذاتية الجرفي» 
بسبب استمرار هذه المحددات الأيديولوجية» و لم يرتق الحرفي إلى مقام الفئان. 
انتقال العقيدة الإسلامية إلى الشام 

عندما انتقلت العقيدة الإسلامية إلى بلاد الشام؛ إلى مجتمع كان يمتلك حرفة 
متقدمة و طرزا متعددة» محلية و رومانية» كان يسخرها فى العيادة و الممارسات الحسية 
فى مبيكية اللو س2 الشالة الجقيدة عرف الرسي قن لتصورها و المعائنة من 
غير أن تضمّنها شكل الإنسان» مسخّرة أشكالاً نباتية و حيوانية» بتكنولوجيات محلية. 
ولم يظهر شكل الإنسان في هذه الرسوم, و لم تظهر بصيغها النحتية» إلا نادرأ و كانت 
ممارسات في غرف مغلقة؛ بعيدة من أنظار العامة و المؤسسة الدينية. فلم يتهيأ الظرف 
العقائدي و الاجتماعي للحرفي لتطوير حرفة تتضمن رسوماًء وتمارس حرفا أخرى 
متقدمة كالموسيقى و النحت والرقص. لأنها حرف لم يأتلف البدوي ممارستها 
ويستمتع بها. فلم تبتكر تقاليد لها في المرجعية المعرفية و الحسية لبداوة الجزيرة» 
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ذلك حينما ابتكرت الأيديولوجية الإبراهيمية بصيغتها الإسلامية» و مارست قيادة تكوين 
الدولة. 


فأقدمت الحسية الحرفية في بلاد الشام و الرافدين» و ابتكرت حرفة تتضمن 
أشكالاً هندسية تزويقية» تعويضاً من ممارسة حرفة تعبّر بواسطة الصور عن الكيانات. 
فوجدت حسية الذات استطيقية الطبيعة» لصفوة المجتمع الإسلاميء القائمة خارج البيئة 
البدوية الصحراوية» بأنها أصبحت في حالة عوز حسي. فعوّضتها بابتكار المزوّقات في 
مجال الخطء و الأشكال الهندسية» و المصطلح على بعضها بالمقرنصات أو النقوش 
الهندسية. 


إن ابتكار حرفة لأشكال هندسة زخرفية مسخّرة طراز التكرار» لا يعوض حسية 
التعامل مع مصئّعات حرفة تعبّر عن حرية إرادة الفرد» وما تتضمن من حسيات يتفرد 
بها. تلك مسألة لم تخطر ببال الحرفي في بيئة ممارسة طقوس لعبادة جافة و مملة. و لم 
تشر جماعة المعتزلة إلى هذه الإشكالية الاجتماعية» و لم تسم إلى معالجتها. 


5 ابتذال ممارسة اللهو في القصور. و إغفال المعتزلة 


هل كان البعض من قادة المعتزلة شاكاً و واعياء أم لاء بأن ممارسات اللهو التي 
كانت معتمدة فى قصور السلطة وراء جدران مغلقة» مبتذلة وبدائية؟ وهل ما كان 
يمارس على متو صعيدا العامة بدائياً أيضاء يخلو من ممارسة الحسيات المهذبة» 
و يفتقر لقيادة ناضجة؟ و إن وعوا و شكواء فلماذا لم تكن بالتسبة إليهم مسألة ملحة» أو 
يشار إليها في تنظيرهم, أو إن لم يهمهم الأمرء و لم يعوا بأهمية هذا العوز الحضاري؟ 
لم تظهر لدى المعتزلة أطروحة حول أهمية تطوير الحرفة لتكتسب مقام الفن. بل لم 
يكن هذا المفهوم لديهم أصلاء لا في بيئة ممارسة الحرفة و لا ضمن مسيرة تكوين 
تقدم المجتمع. و لم يعوا أن «الحضارة الإسلامية». و هي حصرا من فعل قادة المعتزلة 
والعلماء في توافق معهمء تفتقر إلى هذا المقوم الأساسي في سيكولوجية الإنسان» 
باعتبار أنه لا يتحقق إرضاء الحاجة الاستطيقية بصيغها الراقية و الناضجة: إلا عن طريق 
ابتكار الحرفة المتميزة و إطلاق حرية الفكرء لتتمكنء عند ذاك؛ حرية إرادة الذات» بقدر 
ما تتحرره و ما تمتلك من قدرات حسية و ابتكارية» فتنقل الحرفة إلى فن. 


ترتقي الحرفة و يرتقي دورها في سيكولوجية و وجدانية المجتمع بقدر ما يتحرر 
الفكر من هيمنة إرضاء الحاجة الرمزية» و لا سيّما منها وظيفة إرضاء متطلبات العقيدة 
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الدينية و طقوسهاء فيمنح المجتمع قيمة مقامية اجتماعية للمصئّعات و للحرفي المصنّع 
نفسه؛ أو؛ لا ترتقي ممارسة إرضاء الحاجة الاستطيقية عن طريق المصئّعات كالرسم 
و الرقص و الغناء ما لم تتجاوز هذه الممارسات» هموم ممارسة إرضاء الحاجة الرمزية» 
بما في ذلك ممارسة طقوس العبادة؛ لأن إرضاء الحاجة الرمزية» هو إرضاء هموم هوية 
الذات» كإرضاء متطلبات الدين» الذي يحقق السعادة» بينما إرضاء الحاجة الاستطيقية 


هذا لا يعني أن المتدين لا يتمكن من الارتقاء إلى مقام الفنان. و البرهان على 
ذلكء أن مايكل أنجلو كان متديئاًء و لكنه كان في الوقت نفسه. معتداً بذاته» يعي بقدراته 
الابتكارية» و من بين أهم قادة عصر النهضة؛ عصر ثورة حرية إرادة الذات. فكان قادراً 
على أن يفصل بين محددات العقيدة للفكر» و التي حصرها في مخيّلة أوهام هموم 
الوجودء و حملت سيكولوجيته فى آن وفى تناقض معهاء حرية إرادة الذات التى تطلق 
العنان لقدرات الابتكار. لاا ْ 


كما إن الفكر لا يرتقيء و لا ينضح عنده صيغة التعبير عن إرضاء الحاجة الرمزية» 
ما لم يكن في تفاعل جدلي متداخل مع إرضاء الحاجة الاستطيقية» كتوظيف الجرف 
المميزة مثلء كالرقص و الرسم في طقوس العبادة» و الصيغ الأخرى التي تعبّر عن 
إرضاء مركب الحاجة بعامتهاء أوء لا ترتقي إلى أشكال مصنّعات و طقوس العبادةء ما 
لم تسخر بالقدر المناسب من الحسيات الاستطيقية. و لا يتخفف الملل» و تتجاوز عبث 
الوجودء إلا بقدر ما تكون الذات مستمتعة في ممارسة مختلف صيغ المعيشء بما في 
ذلك طقوس العبادة. 

إن إرضاء الحاجة القاعديةء النفعية و الرمزيةء يتطلب بالضرورة حرفة متميزة» 
وفي آن يسخّر قدرات ابتكار حرة» ليرتقي هذا الإرضاء إلى مقام الاستمتاع. غير 
أن إرضاء الحاجة الاستطيقية و الاستمتاع؛ لا يفترض تداخلا مع إرضاء الحاجة 
الرمزية» كسماع موسيقى القداس (21355) و قداس الموتى (1060101650)» متمثلة 
بتلك التى ألفها موزارت و هايدن (1189082) و بتهوفن و براهمز (81881:25) و برليوز 
(86:1102): إذ إنها لا تتطلب الإيمان بالدين؛ أو الرجوع إلى أيديولوجية الدين. 
المتدين الإبراهيمي: يعي ضمناً ببث الوجوه؛ فابتكر عالماً آخر. حيث يتمتع 
بمعيش سرمدي؛ بينما الآخر يعي عبثية الوجود. فيبتكر أداة الاستمتاع في عالم 
واقع الوجود. 
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0 الأيديولوجية الإسلامية و عجر التفريق بين الإله و مادة المصتع» 
بين المجرد و المادي 


في دور تنشتئة العقيدة الإسلامية» توجست القيادة من رجوع المؤمنين الجدد إلى 
عبادة تعدد الآلهة عن طريق طقوس استعمال تمائيل/ أصنام تعدد الآلهة» فيما لو أطلقت 
حرية التعامل مع التماثيل ضمن العبادة الجديدة. لم تمتلك قيادة الدين الإسلامي في 
دور تنشكتهاء رؤى تميز بين الشكل كأداة تعبير عن الهوية» و الذي يمكن استبداله بشكل 
آخرء كما أقدمت عليه المسيحية. و كانت عاجزة عن أن تسخْر الجرف كأداة للعبادة 
الجديدة؛ أو كبدائل لتلك التي سخرت من قبل أديان تعدد الآلهة» سواء أكان في مجال 
النحت أم الرسم أم الموسيقى. فكانت في واقعها رؤى بدوية متخلفة» لم تع أو تتذوق 
حرفة ما. لذا لم تدرك أهمية الحرف» و ما يمكن أن تحقق من أشكال لمصئّعات تسخّر 
في دعم متطلبات سيكولوجية الهوية الجديدة» وفي الوقت نفسه. إرضاء متطلبات 
ضرورات الحاجة الاستطيقية. 


وبعد مرور أكثر من أربعة عشر قرناء لم تزل المنظمة الدينية الإسلامية إلى 
الوقت الحاضرء عاجزة عن تجاوز التخلف البدوي, فى رفضها تسخير الحرف/ الفنون 
في العبادة» كالنحت و الرقص و الغناء سواء ضمن طقوس العبادة أو خارجهاء سوى 
التجويد الذي ظهر من موقف إدراك مؤخر (1110051884) و التأمل» وهو تلحين حرفي 
بدائي جداً لا أكثر. ١‏ 


لقد اعتبرت الأيديولوجية الإسلامية التماثيل أصناماء و الصنم بتعريف هذه 
الأيديولوجية هو الكيان المعبود. إنها نظرة ساذجة لا عقلانية» لأن مادية الصنم» 
كما اصطلح على النحت بأشكال حياتية» هي من عمل يد المتعبد. و لم تدرك 
أن النص الدينى هو نفسه من عمل فكر الإنسان» و كذلك من عمل يد الإنسان. 
فالمتعبد الجديد قادر على أن يبتكر شكلاً بآخرء يستبدل السابق بغيره حسب 
الحاجة*". كذلك هو قادر على» أن يسخر التماثيل لوظائف إرضاء الحاجة الرمزية 
من غير إهمال إرضاء الحاجة الاستطيقية» لأن إهمال إرضاء الحاجة الاستطيقية 
يؤلف نقصاً وجوديا. 
(78) و البرهان على هذاء كان البعض من سكان الحجاز قبل الإسلام؛ يصنعون أصناماً لآلهتهم من مادة 


التمر/ البلح» فيأكلونها أيام العَوّز. لأن الإله ليس هو مادة البلحء و إنما ما يمثله. فيؤلف نبذ صورة التمثال دلالة 
على ارتباك سيكولوجية في دور تكوين عقيدة الدين الإسلامي. 


هم 


ف 
ممسسسهمرا| 


لا يؤلف لدى المؤمن بأديان تعدد الآلهة؛ ما يتمثل في الصور و المنحوتات» 
يكونها الكيان المعبود. إن كيان الإله فى هذه الأديان ليس شبحاء وإنما يمئل واقعية 
إحدى الظواهر التى يجسدها أحد الآلهة. فيمثل تعدد الآلهة الطبيعية تعدد الظواهر 
المتعامل معهاء ما يجعل المتعيد واعياً بالعلاقة بين مادية تمقال الإله و واقعية تمقيل هذا 
الإله لإحدى الظواهر. إنها علاقة واقعية. هدفها إرضاء الحاجة الرمزية؛ لم يدركها قادة 
الدين الإسلامي, و تبعاً العامة المؤمنة. فالإله زيوسء كمثالء إله السماء في البانثيون 
الإغريقي» صنعت له تمائيل كثيرة. فلم تؤلف هذه التماثيل في رؤى الفرد المؤمن 
الإغريقي» تجسيداً للسماء. ولا يمكن أن تكون كذلك. 


لقد امتلات مواقع كثيرة مقدسة في الرؤى الإغريقية بتمائيل الإله أبولو» و الكثير 
منها في الموقع نفسه أو مجاورة له. كما حصل في معبد دلفي. حيث نصبت هذه التماثيل 
من قبل فئات و طوائف متعددة. و هو ما يدل على أن التمثال ليس بدن الإله نفسه. و إنما 
ما يمثله أو يشير إليه. فلم تجد مخيّلة الإغريقي تناقضاً في نصب تماثيل متعددة للإله 
نفسه مجاوراً لآخر لأن كلاً منها يعبّر عن الفئة التي نصبته» ولا يجسد الإله نفسه*". 
لم تتمكن القيادة الإسلامية أن تفرق بين ما يجسد الشيء و ما يمثله. 


فالفكر الذي لا يمارس حرفة؛ و لا يمنحها قيمة» و لا يتعامل مع مادية المصنّعات» 
وليس في تماس تجريبي مع خصائصهاء لا يتمكن من أن يميز بين ثلاثة كيانات عند 
التعامل مع تماثيل أديان تعدد الآلهة: أولاء الظاهرة نفسها كالشمس مثلاً. و ثانياء الإله 
الذي يجسد الشمس في مخيّلة المؤمن. و ثالثاء مادة التمثال المصنّم الذي يمثل هذه 
العلاقة. لقد عجزت الأيديولوجية الإسلامية عن تمايز هذه الكيانات»؛ و لم ترتقٍ لتميزها 
منذ البدء؛ و ما زالت عاجزة لحد الآن, بالرغم من مرور عدة قرونء و التطور المعرفي 
الذي حصل في هذه المدة. 

١‏ عجز الإسلام عن نقل الحرفة إلى مقام الفن 

إن ما يهمنا عند البحث في الإبراهيميات» أو سبب بحثنا فيهاء هو البحث في 

قدرة الأيديولوجية على تطوير و دعم الحرية؛ التي تؤدي إلى إنضاج الحرفة و التي 
(4*) تمتلى المعامل و المخازن بتماثيل مريم العذراء» و لا تؤلف أي منها مادة مقدسة ما زالت في المخزن. 
و معروضة للبيع. إلا عندما يتحقق نقلها إلى كنيسة أو دار أو شارع و تنصب هناكء عندئذٍ تكتسب في تلك اللحظة 


صفة المقدس. 
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تنتقل إلى مقام الفن. أو عكس ذلك يؤلف كبت الحرية» عرقلة ظهور الفن. لقد سبب 
نزوح الأيديولوجية الإسلامية والسلطة المركزية للمؤسسة الإسلامية» إلى الشرق 
الأوسط؛ ومن ثم إلى خارجه شرقاً و غرباء ظهور موقفين و شبكتين كلتشريتين ضمن 
المجتمع و الإمبراطورية الإسلامية. فهناك من جهة قطب السلطة و المؤسسة الدينية» 
التي اصطلحنا عليها بالمؤسسة الدينية الإسلامية» وهي التي تتألف من رجال الدين 
ومرافقيهمء بمختلف صيغهم و مواقعهم و وظائفهم. وفي المقابل؛ و الخصم لهاء 
الفكر الحرء الذي يتألف من حركة المعتزلة و العلماء و الفلاسفة و الشعراء الأحرا 
سواء في العالم الشرقي أم الغربي» ضمن الإمبراطورية الإسلامية. وهو القطب الذي 
ألف قاعدة و قيادة «الحضارة الإسلامية». و هذا ما يتعين أن يصطلح عليه. 

لذا حينما كنا نشير إلى «الحضارة الإسلامية»» نقصد بهذا حصراً الفكر الحر 
المعتزلي و العلماء و الشعراء الأحرار. و في المقابل حينما نشير إلى «السلطة المركزية»؛ 
نقصد بذلك التكوين المؤلف من رجال الدولة ورجال المنظمة الدينية في مختلف تطور 
مراحلها. 


7 عجز المعتزلة عن عقلنة الدين و أسبابه 


لقد سعت المعتزلة إلى عقلنة الدين الإسلاميء و لكنها عجزت. نشير إلى بعض 
هذه الأسباب: 

؟ - كانت كجماعات معرّضة دائماً للتشرد وإرهاب السلطة المركزية و الدينية» 
إضافة إلى عدائية العامة. فلم تتمتع بالاستقرار و ظرف التأمل الهادئ. و في أفضل 
ظروفها كانت تستمد حرية وجودهاء أو حتى حمايتهاء من قوى ورضاء السلطة 
المركزية. 

-٠‏ ظهرت خلافات بين فاتهاء أدت إلى أن البعض أخذ يسقط الآخر. فلم تكن 
تعرف أو تمارس حوار التسويات و تقبل الآخر. بالرغم من أن الخلاف و الجدل الحاد 
بين قأدة المعتزلة كان يؤلف دلالة على حيوية حوار الفكرء فإئه وفى الوقت تقسف 
منح السلطة و العامة» أداة مهاجمة رجال المعتزلة» بما جاؤوا به من عقلانية. عجزت 
المعتزلة عن البحث في خصائص مادية الظواهر. إلا بصيغتها الأولية؛ من غير منطق 


لاع 


الفكر الجدر 


4 


التجربة. ذلك لأنهم لم يطلعواء و لم يتجاسروا على البحث في الظواهر الطبيعية من 
غير خالق لها. لأن فحص نظرية مثل هذه. عن طريق التجربة يتطلب بالضرورة تماساً مع 
العمل الحرفي اليدوي. بينما مصدر خلفية المعتزلة» و رجال الدين في العالم الإسلامي؛ 
كانت مستنكرة عنها «41008»» و بعيدة من بيئتها. بينما كان علماء الإغريق» و من قبلهم 
علماء الحضارات الكيرىء قد هيأوا المبادئ الأولية التجريبية العملية لهذه البحوث. 


7 مسألة خلق القرآن و المعتزلة 

ترى المعتزلة أن الله متكلّم» و لكن لا بكلام قديم» بل بكلام مُحدث يُحدله وقت 
الحاجة إلى الكلام و إن هذا الكلام المُحدث ليس قائماً به ذاته بل خارج عن ذاته» يحدثه 
في محل فيسمع من المحل آخر. و قد اشترطوا في المحل أن يكون جماداء حتى لا يظهروا 
من هو المتكلم. فاعتقدوا أن حقيقة المتكلم من فعل الكلام لا من قام الكلام به. و لهذا 
اضطر المعتزلة إلى تأويل الآية: فو كلّم الله موسى تكليماً» [النساء: .]١54‏ فالتتجأوا إلى 
تأويل الآية» فقالوا إن الله خلق كلاماً في شجرة؛ و خرج منها الكلام فسمعه موسى”. 

تؤلف هذه الرؤى نموذجاً لتناقضض الرؤى التي تؤكد أنسوية الله كما هي في مخيّلة 
الإبراهيميات» حيث تعطل هذه السلوكية اللا مباشرة لمفهوم أنسوية الله المباشرة» 
التي تؤلف مقوماً أساسياً في الأيديولوجية الإبراهيمية. 

كما اعتقدت المعتزلة» أن الله إذا خلق أفعال الناس منذ الأزل» فيكون الإنسان 
غير مسؤول عن أفعاله» و يكون الله هو المسؤول عمًا يرتكبه الإنسان من شرور. و عليه 
إذا كان الإنسان غير مسؤولء فلماذا تجب محاسبته؟ و إذا كان البعض من أفراد مجتمع 
الإنسان طائشاً و مسيئاً فى سلوكياته» فلماذا خلقت أصلاً هذه السلوكيات؟! 

لقد استنفدت حركة المعتزلة طاقات جمة» و سعت في سبيل أن تعرض موقفاً 
عقلانياً من هذه التناقضات المنطقية الواردة في النص. غير أنهاء في كل مساعيها ألبست 
هذه العقلانية التي توصلت إليهاء بلباس شبه ديني» ينبني على رؤى مثالية» تفترض 
وجود قوى خارج مادية الظواهر. و بالرغم من الجرأة التي خاضوها في جدلهم إلا 
أنهم كانوا في دوامة وجود قوى خارج الظواهر. لقد عجزوا عن تجاوز الواهمة الني 

فذق سهيل قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامي الحرٌ (بيروت: دار التنوير؛ مكتبة السائح» ١٠١؟):‏ ص 816 
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من تجاوز رؤى الجمعيء فعجزت عن تجاوز واهمة رؤى لكيان خالق و منظم لحركة 
الظواهر» أو المسبب لقدراتهاء و قائم خارج الظواهر. لقد سعت عقلانية المعتزلة إلى 
تعقيل ما لا يمكن تعقيله. أو» كانوا مهرطقين بامتياز و جريئين» غير أنها جرأة لم توصلهم 
إلى مقام الإلحاد. لقد ساءلت المعتزلة مسألة تاريخية النصوص القرآنية» و امتداد هذه 
المساءلة» ومدى صلاحيتها مع مرور الزمن. 


مع ذلك لم يقدم. على جرأة المعتزلة» فكر ضمن الرؤى الثنيوية قبل حركة 
التنوير» بل هي الجرأة التي هيأت الطريق لظهور علانية السكولاستية و التي مهدت 
الطريق لظهور عصر النهضة. 


عجز المعتزلة عن الارتقاء من الهرطقة إلى الإلحاد 


في خلاصة لكل هذاء لم يتحقق تطور المعرفة ضمن المجتمع الإسلامي سوى 
صيغ من الهرطقة التي اختزلت بالشك بمبادئ الدين» و ما يتضمن من نصوصء كما 
عارضت هيمئة سلطة المنظمة الدينية على المجتمع. لقد باشرت وصف ميكانيكية حركة 
بعض الظواهر الطبيعية» غير أنها عجزت عن تطوير الهرطقة لتأخذ مقام الإلحاد؛ حيث 
سبقتهم المادية الإغريقية بأكثر من عشرة قرون. فلم يتعاملوا مع البحث في الظواهر 
بكونها مادة تتضمن عناصر لكل منها خصائص مستقلة عن أي قوى خارجها. بمعنى لم 
تلغ مركزية حركة قوى الظواهرء و لذا استمر البحث المعرفي عندها معوقاً بمفاهيم لم 
تزل تحملء و لو بصيغ مخففة للرؤى الثنيوية» التي تفترض وجود قوى خارج الظواهر. 

و سيكون من المفيد أن نذكر هنا الفرق بين الهرطقة و الإلحاد: 

تنحصر هموم الهرطقة (نا116:65) في مساءلة الموقف من العقيدة و الالتزام» 
ورفض الخضوع لهما. تنكر الهرطقة الإيمان و العقيدة و الالتزام وتشك فيها 
و مساءلتهاء ذلك في مختلف مجالات الفكرء مهما كانت قدسيتها و خطورة مجابهتها. 
كتكران وجود الأرواح والآلهة» ونكران صدقية الطقوس و النصوص الدينية و غيرها 
من تقاليد و عادات لا عقلانية. 

بينما ينبني الإلحاد (دووأعطاة) على الهرطقة فيتجاوزهاء في أن همومه الأساسية 
تخص مصدر المعرفة» و التي كانت عرّفت مبادثها الحركة المادية الإلحادية الإغريقية 
و الغرافاكية في الهند قاعدة الإلحاد فريضتين: أولأء لا يوجد فكر غير فكر الإنسان» 
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و ثانياًء لا معرفة موضوعية غير البحث في خصائص المادة. و يعتبر غير قدرة فكر 
الإنسان رؤى غيبية» وغير البحث في عالم المادة أوهاماً. كان طاليس و غيره من 
الفلاسفة الماديين» أول من وضضح هذا النهج المعرفي. 


ها مقومات مبادئ المعتزلة و قادتهاء ودور المأمون 


قبل أن نسطر بعض مقومات حركة المعتزلة» لا بد من أن نشير إلى دور المأمون 
في منح فرصة الحوار الحر نسبياً في مجالسه. و ترويج المبادئ التي كانت موضوع هذا 
الحوار. 

كان المأمون منفتحاً ومحباً للمناقشة و الجدل في مجال المعرفة و الفلسفة 
والآداب؛. شرط أن لا تتناقض مع تصوره لمفهوم العلم و لا للنهج السياسي الذي كان 
يقوده. فقرّب جماعة المعتزلة» و أمر بترجمة كتب اليونان. و نشط المترجمون في عصره. 
فترجمت الكثير من الكتب الإغريقية و غيرها”». اعتقد المأمون برؤى خلق القرآن عام 
7 التي كانت أحد مبادئ المعتزلة» و أمر بتعطيل و كبت ما يخالفها من رؤى. 


نسطر في ما يلي باختزال بعض المقتطفات من كتاب الأب سهيل قاشاء المعنون: 
المعتزلة ثورة الفكر الإسلامي الحرٌ”"!؛ مع نقد و تعليقات: 
«لحاولت حركة المعتزلة في مختلف دراساتهم الفلسفية تأكيد مسؤولية الإنسان 
عن أفعاله» مما يقود إلى تفعيل دور الفكر في تنظيم الحياة الاجتماعية» و التعامل مع 
الطبيعة» بعد فهم قوانينها عن طريق تراكم التجربة الإنسانية. يقول القاضي عماد الدين 
عبد الجبّار فى طبقات المعتزلة إن العقل هو الأصل الأول في الإيمان والحياة» حتى 
قبل فحوى القرآن و السئة النبوية» ذلك لأن به يُميّز بين الحسّن و القبيح» كما نتعّرف 
على الحُجة» و كذلك السْنَة والإجماع2. 
«كما مالت المعتزلة إلى القول يعدم تدخل الله في الكون؛ بعد خلقه» فالناس هم 
الذين يحدذدون بعقولهم نظامهم الاجتماعى والسياسى. أما الطبيعة. وجوداآً وعلاقات» 
فتتحدد شؤونها بما ترك الله فيها من طبائع و قوانين»9". 
اللحد4 المصدر نفسه؛ ص 1ل9١,‏ 
(47) المصدر نفسه. 


(*4) المصدر تفسه. 
2:5 المصدر تقسه. 
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يلاحظ هنا أن المنطق عقلاني» و لكن قاعدته لم تزل ثنيوية. وقد أعلن «واصل 
بن عطاء؟ في مناظرة: لمبدثه الجديد «المنزلة بين المنزلتين». حينما عن عن تأسيس 
الاعتزال» «مذهباً فكرياً»*. ومن خلال طرح ما تضمن هذا المذهبء شيّد المعتزلة 
كيانهم الفكري على تيارين معروفين» هما: «تنزيه الله مما تتصف به مخلوقاته». بهذا 
سعوا إلى تجاوز الأنسنة. كما قالوا إن «القرآن ليس كلام الله بل مخلوق من مخلوقاته». 
مما يعني بمصطلح مخلوقء بيكونه كالمبتكرات الأخرى؛ ظهر في زمن معينء و لذا 
صالح حصراً لذلك الزمن. 


«و جاؤوا بمفهوم «نفي القدراء مفهوم يفترض حرية الإنسان و مسؤوليته عن 
أفعاله. ومن بين أشهر نقّاد القدر: معبد الجهنىء و غيلان الدمشقى أو القبطى» 
و كلاهما قُتِل بسبب أفكارهما. و من بين أبرز المفكرين ل «نفي القدر»: الجعد بن 
درهم. و الجهم بن صفوانء اللذان قتلا بحفلات دموية رهيبة من قبل الولاة الأمويين 
بالعراق و إيران»”». يعطل نفي القدر يوم الحسابء الذي يؤلف ليس من بين أهم 
مقومات الثنيوية فحسبء بل ربما ألف أهم مصدر لجذب العامة لأديان الإبراهيميات. 


«و هناك من بين المعتزلة من رفض الحديث كلية» أقوال النبي و وصاياه و ممارساته؛ 
التي أصبحت ملزمة للمسلمين كافة بعد القرآن. فكثير من الأحكام أخذت شرعيتها من 
الأحاديث النبوية لا من القرآن» مثل قتل المرتدٌ عن الإسلامء و الختانء وعدم مصافحة 
النساءء و الاختلاف في صلاة المسلمين من مذهب إلى آخرء و غيرها» 9" 


و لأنهم اعتبروا أن الله. عادل لا جائر» و لهذا اتهمهم البعض بالثنيوية» أي الإيمان 
بأنَ للخير صانع هو الله و للشرٌ صانع آخر هو إبليس. مما يؤلف اأتهاماً باطلاً. لأن 
الإسلام شيد أصلاً على رؤى ثنيوية واضحةء و ذلك لأن هذين الإلهين يتزامنان في 
الوجود كما ظهرا في النص القرآني. ولا تخلو آية من الإشارة لهذا التناقض بينهماء 
مما فاقم إرباك المؤمن. خلافاً للثنيوية الزردشتية» حيث يظهر وجود هذين الإلهين على 
الأرض. و لا يتزامنان. وهو ما جعل هذا التزامن في الرؤى الإبراهيمية ثنيوية متشددة. 
قانبنت قاعدته الرؤى الثنيوية على تناقص تأصل فيها. 

(44) استعملتُ هنا مصطلح #مذهب». بدلالة المصطلح الذي يؤلف أحد تفرّعات الفكر الديني؛ بمعنى 
لا يؤلف رؤى مفتوحة. 

(85) المصدر تنفسه. 

(41) المصدر نفسه. 
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كما أتاحت للمعتزلة رؤى خلق القرآن» فرصة تأويل القرآن» لأله مخلوق من بين 
مخلوقاته. لذا يمكن الاختلاف حوله. و تحديد ما يناسب وما لا يناسب منه عصراً من 


العصور4, 


- المعاد: جاء فى القرآن مراراً بفحوى: 9ن الِينَ ُو ياتا َوْفَ نُضْلِيهِمْ تار 
كُنمَا نَِجَتْ جُلُودُهُم بَدَلََهُمْ جُنُودا غَيْرَهَا لِيدُوقُوا العَذَابَ إِنَّ الله كَانَ يرا حكيماً . وَالَْذِينَ 
آمنُوا وعَوِلُوا الصَالِحَاتٍ سَنْدْحِلهُمْ جَنّاتٍ َجْرِي ين تخيها الْأنّهَارْحَاِدينَ يها بدا لهم يها 


ّي 


أَرْوَاجٌ مُطَهرَة وَنُدْخِلُهُمْ ظِلا ظَليلاً1». 

- الوعد و الوعيد: قالوا: إن الله تعالى صادق فى وعده و وعيده. لا مبدّل لكلماته 
يوم القيامة فلا يغفر الكبائر إلا بعد توبة. فإذا خرج المؤمن من الدنيا على طاعة و توبة 
استحقٌ الثواب» وإذا خرج من غير توبة عن كبيرة ارتكبها خلّد في النار””. 


مرة أخرى» نجد التناقض في مبدأ الرؤى الثنيوية» لأن صفة الخالق هي كلّي المعرفة 
المسبقة. و من المفترض أن يعلم الله مسبقاً ما خلق؛ و ما سيفعل هذا المخلوق بما خلق 
له في سيرته في العالم الدنيوي. فلماذا الحسابء و المعرفة بما حدث كانت قد سبقت 
الحدث؟! إن ذلك دلالة على تناقض مبدأ الحساب» مع صفة الخالق كلي المعرفة و القدرة. 


- المنزلة بين المنزلتين: فقد قررت المعتزلة على مرتكب الكبيرة أنه لا مؤمن 
ولا كافر بل فاسق. فجعلوا الفسق منزلة ثالثة مستقلة عن منزلتي الإيمان و الكفرء 
و اعتبروها وسطأً بينهما''. 


تخفف هذه الرؤى من حدة الالتزام» فكانت خطوة جريئة جداً في مجتمع قبلي 

سلطوئ. كما كانت مخاولة تقل الموقف الفكرئ والإيماتى من المتجال الدينى إلى 
الحوار الاجتماعي. فكانت محاولة لتحرير الفكر. ولكئنها جلست على قاعدة يوم 
الحساب. فكان هدفها منصباً ضد استبداد الدولة الأموية. بمعنى؛ لم تتمكن من أن 
تتجاوز وجود قفوى خارج مادة الظواهر الطبيعية, وأنسوية وجود الإله كلي القوى 
و المعرفة» و اهتمامه بهموم البشر و سلوكياتهم. 

(4) المصدر نفسه. 

(44) القرآن الكريم. «سورة النساءء» الآيتان 21 01؛ و قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامي الحرٌ. 


(20) انظر: القرآن الكريم» #سورة النساء»٠‏ الآيات 457-04 و قاشاء المصدر نفسه» ص ”0. 
)2 قاشاء المصدر نفسهء ص 68. 
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التوحيد: ”* لقد هاجموا القول بالإثنية» وكانوا يقصدون الثنيوية» القائلة 
بإلهين: أحدهما للخير و الآخر للشرّ ‏ النور مقابل الظلمة ‏ و لممختلف فرقها المختلفة» 
كالمزدكية. 


** بهذه الخطوة. هاجموا ثنيوية الزردشتية. غير أن الإبراهيمية» ما هى إلا امتداد 
للثنيوية» التي تضمنت التناقض بين إرادة إلْه الشر في مشالل إزاذة اللخير» نما ريحفل 
اعتراض المعتزلة نكران الواقع. 

كما إن في الرؤى الزردشتية» أهورا مازداء إله الخير و أهرمانء إِلّه الشرء لا يتزامنان» 
بينما فى الإبراهيمية يتزامن الله و الشيطان. ما يجعل بناء قاعدة الإبراهيمية على تناقض 
متأصل فيها. بل يتفاقم هذا التناقض: بقدر ما يفترض أن الشيطان تابع لإرادة إله الخير» 
كما هي صيغة الخلق في الإبراهيمية”*». كانت الزردشتية أول ديانة جاءت برؤى واضحة 
لإلهين متناقضين» و يوم الحساب و الجنة» ما يجعل اعتراض المعتزلة زائفاً. 


*»* و لما كان المعتزلة يعتقدون بوحدانية الله» ويرون أنه واحد ليس له مثيل» 
وأنّه قديم ومادونه محدث و أن القدم أخصّ وصفاً للذات الإلهية فإنّهم نفوا عن الله 
جميع صفات المحدثات9”. 


*» فإذاء كيف نفسر ما يحدث من مآس لمجتمع الإنسان و عمل الشيطان فيه؟ 
وكيف نبرر أنسوية الله فى القرآن و نفى الصفاتء كما نفى علمه بآنية الأحداث؛ إلا 
إذا تجاوزوا النص القرآني» و جاؤوا برؤى خلق من نوع جديد» و صفة جديدة للإله 


نفسه؟ 


- يقول جهم: «إِنَ الله لا شيء؛ ولا في شيء. و إن الله لا يقع عليه صفة» 
ولا معرفة شيء و لا توهم شيء. و لا يعرفون الله في ما زعموا إلا بالتخمين؛ فوقعوا 
عليه اسم الإلوهية»...00). 


- لقد نفى جهم عن الله صفة «الكلام» و توصل إلى القول بأنْ «القرآن مخلوق» أي 
حادث. وليس قديماً أزلياً... لأن الله لا يمكن أن يتكلم و الكلام صفة بشرية» فالقرآن 


(67) المصدر نفسهء ص 57. 
(07) المصدر نفسه.ء ص 55. 
(04) المصدر نفسهء ص 37, 
رههة) المصدر نفسف ص 59, 
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إذاً ليس كلاماً إِلْهياً. بهذاء يكون جهم قد سبق المعتزلة في القول بخلق القرآن, و لما 
ظهرت المعتزلة أخذوا عن الجهمية قولها بنفي الصفات....0”“. مما سيعني؛ إحداث 
معرفة جديدة» تتناقض مع صفة كلي المعرفة. 

حاول «الخياط» أن يثبت لماذا ذهب المعتزلة إلى أن الله عالم بذاته و ليس بعلم 
زائد على ذاته. فقال: إنّه لو كان عالماً بعلم فإمًا أن يكون ذلك العلم قديماً أو محدثاً. 
وبيّن أنه لا يمكن أن يكون قديماء لأنْ هذا يوجب وجود عالمين قديمين وهو قول 
فاسد. و لا يمكن أن يكون علماً محدثاء لأنه لو كان كذلك يكون قد أحدثه الله فى نفسه. 

فإذا كانت هذه صحيحة» تفترض بكونه كلّي القوى» فلماذا تصفه هذه الرؤى بكونه 
كلّي الخير و كلّي الشر في آن! 

في ما يلي بعضص المقتطفات التي سعى بها المعتزلة لعرض رؤيتهم «المادية», 
و كيف سعوا لتجاوز الأنسوية: 

- يقول معظم المعتزلة؛ إِنْ الله عالم بذاته لا بعلم زائد على ذاته”». بمعنى أنه 
لا د 3 يكتسب علماً جديداًء بل علمه مع أصل وجوده. 

- من المعتزلة مّن نفى الإرادة عن الله أصلاء و لا سيّما النظام و الكعبي اللذين 
قالا إنَّ الله غير مريد على الحقيقة» و لا يوصف بها إلا مجازاً. 


- يقول علي الأسواري: «إنْ من علم الله آنه سيموت ابن ثمانين سنة» فإنّ الله 
لا يقدر أن يميته قبل ذلكء و لا أن يبقيه طرفة عين بعد ذلك. و إن من علم الله أنّه سيبرأ 
من مرضه يوم الخميس مع الزوال؛ مثلاًء فإِنَ الله تعالى لا يقدر على أن يُبرئه قبل ذلك 
لا بما قرب ولا بما بعد» و لا على أن يزيد فى مرضه طرفة عين فما فوقها»””». هذا ما 
يؤكد بصيغة قطعيةء في هذه الرؤى. أن الله كلّي المعرفة. و هذا ما يعطل في الوقت 
نفسهء صفة كلّي الخير. 

و ينقل البغدادي عن أبي الهذيل العلاف. قوله #بفناء مقدورات اللهء حتى 
لا يكون بعد فناء مقدوراتهء قادرا على شيء... و لا يقدر في تلك الحال على إحياء ميت» 

(01) المصدر نفسه؛ ص 59. 


(/61) المصدر تنفسه؛ ص .!/١‏ 
(28) المصدر نفسهء ص '87. 
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ولا على إماتة حيّ و لا على تحريك ساكنء و لا على تسكين متحركء و لا على إحداث 
شيء.؛ ولا على إفناء شيء»”*". بمعنى هناك للظواهر خصائص. و لأنها خصائص 
فيزيائية (165لرءعم2+0 2129:5121)» و ليست صفات» فهى غير قابلة للتغيير» مما يجعل 
ذاتها و أي قوى خارج ذاتهاء لا تتمكن من تغييرها. 

- كل هذه الرؤى لصفات الله تعطل كلياً الحاجة إلى طقوس العبادة» بما في ذلك 
الصلاة و الحج. كما تجعل لغة الحوار الدارجة العربية فاسدة؛ بقدر ما تتضمنء بمختلف 
معانيها و وظائفهاء من توسل و عطف و رحمة و عطاء الله. كما إن أغلب التوسل يصدر 
بصيغ ما يتعين أن يكون و يحصلء. فيؤلف ذلك تدخلاً بعلم و إرادة الله. 

- يقول الأسواري: لا يتمكن الله من نقض قرار الخلق المسبق الذي حصل في 
لحظة خلق الكون. 

بهذه الرؤية» عطلوا وجود أنسوية الله و دوره في معيش الإنسان وإدارة الكون. 
وإذا يُعطل دور أنسوية الله في مجتمع الإنسان. فعندما لا يتمكن الله من أن يقيم 
مختلف صيغ العبادة» و لا يتمكن من حساب الناس فيما بعد لأن الفعل يكون إضافة 
لذاته و بمعرفة مسبقة. و هذا اعتراض ينكر مبدأ أنسوية الإبراهيميات» مما يجعل ممختلف 
صيغ العبادة عاطلة» بل تركيب الحوار العربي» المليء ليس بمخاطبة الله و التوسل إليه 
عبثاء بل توجيه ما يتعين أن يعمل. بل يعطل وظيفة القرآن» لأنه نص جاء يؤكد أنسوية 
اللى و اهتمامه في هموم و إدارة مجتمع الإنسان. 

** لقد ظهرت أنسوية الله فى الفكر الإسلامىء إلى درجة اعتير الله كما لو 
كان شيخ قبيلة أو خليفة أو إمام؛ يمكن مراجعته و التكلم معه. و هي وظيفة العبادة في 
الطقوس و الحوار. و هذا ما يتناقض مع صفة كلي المعرفة المسبقة. 
5 المعتزلة و معارضة الدولة الأموية و العباسية, 

و إرهابها/ الرشيد و المأمون 


لقد سلك المعتزلة سبلاً كثيرة في معارضة الدولة الأموية”. كما التزموا بموقف 


(354) المصدر نفسه؛ ص 81. 
(00) المصدر نفسه ص .16١‏ 
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استمرٌ ذلك حتى في عهد الرشيد ١94(‏ - 118ه/ 817 4717م)؛ فدخل السجن في 
عهد الرشيد أبرز قادة المعتزلة و مفكريهم» وسجنهم بالجملة. وأصدر أوامره بمنع 
فكرهم و الجدل في نظرياتهم؛ و تحريم علم الكلام؛ الذي كانوا قادته. 


الحضارة الإسلامية و السلطة 


لم تحظّ «الحضارة الإسلامية» العلمية بدعم السلطة إلا في حالات استئنائية. 
وفي كل الحالات» كانت تحت سيطرة السلطة؛ و مطاردة من قبلها. فالحرية التي 
كان يتمتع بها العالم و الفيلسوفء تعتبر عطاء من قبل السلطة» لا حقاً لقدرات التفكر. 
فكانت حركة دائماً في خصام مع العامة و بمعزل عنها. و غالبا ما كانت العامة ملتزمة 
بوعظ منابر الجوامع. فكانت حركة معرفية من غير دعم مرجعي ضمن شبكة كلتشريات 
المجتمع. لذا اتصفت حركة المعتزلة بكونها حركة معرفية حرة لذاتهاء تعيش و تمارس 
البحث المعرفي؛ ضمن إرهاب السلطة و العامة. و لم تجد المؤسسة الدينية صعوبة في 
جذب السلطة إلى جانبهاء والقضاء على «الحضارة الإسلامية» العلمية؛ بما في ذلك 
حركة المعتزلة. فلم يجد رجال من أمثال الغزالي و ابن تيمية جهداً كبيراً من أن يستلموا 
قيادة الفكر في العالم الإسلامي بعامته» أو تهيئة ظرف لظهور قيادة القادري و هيمنتها 
على المجتمع الإسلامي» و غيرهم من القادة المشابهين له. 


أسباب إهمال المعتزلة البحث فى فيزيائية الظواهر 


إن السبب الذي جعل قادة المعتزلة يهملون البحث فى خصائص المادة؛ هو أن 
قاعدة شبكة الكلتشريات التي تأسست ضمنها و انبنت عليها هي الرؤى الثنيوية» ووتبعاً 
لذلك لا قرفلكف اديراوعية وجاك السلطة و المؤسسة الدينية» 5 لأهمية العلاقة بين 
تطور المعرفة و التعامل مع المادة ضمن حركة الدورة الإنتاجية. لم تدرك أن مصدر 
المعرفة يحصل ضمن تفعيل الفكر في الدورة الإنتاجية بهدف إرضاء مركب الحاجة. 
حيث ينبني على هذه الرؤى المادية غيرها من الرؤى للعلاقات الأخرى. بما في ذلك 
الرياضيات و العميميات و الأيديولوجيات الأخرى و تركيب و إدارة المجتمع. 

بمعنى» تجرد المعرفة المكتسبة ضمن الدورة الإنتاجية» التي يتفرع منها قاعدة 
معرفية عميمة» تتضمن المنطق و المساءلة و فرضيات المعرفة التي تعرض للتجربة 
والفحص. 
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تتفاعل هذه المعرفة مع الظواهر الطبيعية و الاجتماعية خارج الدورة الإنتاجية» 
حيث تتوسع و تنضج. وبما أن الحرفة التي تقود الدورة الإنتاجية» محتقرة ضمن 
أيديولوجية الفكر البدوي» و لم يكن لها قيمة ضمن الرؤى الثنيوية» فقد جعل هذا 
التجريد للمعرفة لا يتمتع بوعي ضمني لضرورات خصائص المادة في المخيّلة. ولذا 
فإن المعتزلة و غيرهم من قادة الفكر الإسلاميء بما في ذلك العلماء في علوم الظواهرء 
حيث بنوا رؤى الوجودء و كذلك منطق البحث المعرفيء؛ على مثالية تفترض بناء 
المعرفة و حركة الظواهر, إما أن يكون مصدرها قوى مطلقة» خارج قدرات الظواهر 
الطبيعية» أو حصيلة تأمل و تفكر منطقي» من غير تجربة الدورة الإنتاجية» فتنزلق في 
هوة الغيبيات. 


أسباب فشل المعتزلة في قدرة تعقيل المجتمع الإسلامي 

إن أهم أسباب فشل المعتزلة في قدرة تعقيل المجتمع الإسلامي» هي: 

أولآء نادراً ما كان رجال السلطة في العالم الإسلامي مهتمين في تطور الفكر 
و المعرفة» بل كان أغلبهم جهلة و فاسدين؛ مستهترين و مستبدين» من أصل بدوي. 
كما آمن الكثير منهم بحرفية النص. و لم يتضمن النص القرآني» فجوات حيث يتمكن 
إشغالها رجال الفكرء أو النفاذ منها إلى خارج النص إلا نادراً. 

لقد احتيست أغلب المعرفة عندهم بتلك التي يتداولها رجال الدين؛ و التي تدور 
والتعرف إلى تطور علوم وفنون الحضارات الأخرى في زمنهم أو قبله» سواء المعرفة 
الفعالة في مجتمعهم أو خارجه. 

فكانت ممارسة طقوس العبادة في جو خائق» من غير موسيقى وغناء ورقص 
ورسم ونحتء و غيرها من حرف/ الفنون. آمنوا بحرفية النص» بل اختزلوا المعرفة به 
غير واعين بأهمية مرور الزمن و بالتطور المعرفي. و اعتبروا أن ما يتضمنه النص القرآني 
من معرفة هو سرمديء و لذا فإن غيرها من المعرفة هو فائض. و ما يناقضها ضال. 


ثاني؛ العامة جاهلة؛ تنحصر المعرفة التي تسخّرها في معيشها اليومي. لا أكثر من 
تلك الى تسترها قن التحرفة الى تمارسها و إدازة عنفها النرهى نهدت إدامة الوجوة 
في حين كانت تتصف ممارسة الحرفة بمقام اجتماعي متدن. و المعرفة التي تنظّم معيشه 
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اليومي؛ يقودها رجال المنبر» و أساطير الحوار الذي يدور في المقاهيء بما في ذلك 
الملائكة و السعالي و الطناطل”''' و غيرهم. 

ثالث غالباً ما كانت الطبقة المترفة و المتعلمة تابعة و خاضعة لاستبدادية و قسوة 
رجال السلطة؛» مؤمنة بالنص الدينى كضرورة وجودية و خلاصية» خاضعة لرجال الدين. 
فكانت طبقة مرهبة» همّها الأول إدامة معيشهاء و توريث ذريتهاء و انتظار يوم الحساب. 


إلا أن السبب الرئيسي الذي جعلء منذ البدءء مجتمع الدولة الإسلامية معوّقاً 
وغير قابل للتطور المعرفي» هو الرؤى التي افترضت أن قاعدة المعرفة اكتملت في 
النص القرآني: وهو الإيمان بتجاوز النص القرآني في جميع صيغ المعرفة الأخرى 
القائمة و السابقة و المكتشفة؛ فأصبح هذا النص في مخيلتها يتضمن كامل المعرفة» 
واكتملت وانحصرت به. بل أصبحت مفردات و مفاهيم النص مهيمتة على اللغة 
المسخّرة في الحوار الاجتماعي اليومي. فيتلقى الطفل هذه الصيغة من الحواره و يتربى 
عليهاء و تلازمه مدى حياته. فكانت قاعدة معرفية جاهلة و غير واعية بما حصل من تطور 
في الحضارات الكبرىء إضافة إلى المعرفة التي كانت قائمة و فعّالة في زمانها. هذا ما 
سعت المعتزلة إلى تجاوزه. أو الشك فيه؛ غير أن المجتمع أحبطهاء و عطل المعرفة التي 
جاءت بها. و مع تعطيلهاء جمدت الحركة المعرفية في العالم الإسلامي. ففشلت حركة 
المعتزلة في تأسيس قاعدة معرفية تمتد في الزمنء و في التربية و التعليم و بالتالي قيادة 
المجتمع. كما فشلت هنذ البدء في منح قيمة للحرفة» و تهيئة الحرية المناسبة لظهور 
الفن في العالم الإسلامي. 

أو أصح. لم تكن واعية بأهمية الحرفة» والفنون التي ظهرت في الحضارات 
الأخرى. مع أنها اطلعت على بعض الفلسفة الإغريقية/ الرومانية. كانت حركة انتقائية» 
أغفلت أهمية الحرفة فى معيش الإنسان» وركّزت على المبادئ و الرؤية المثالية 
الإغريقية/ الرومانية» إضافة إلى أن رؤيتها إلى الفلسفة المادية كانت انتقائية. 


الفشل أن العالم الإسلامي بعامته. لم يكن متهيئاً لتقبل موقف عقلاني من الوجود. 
أو في قدرته تقبل تعقيل الدين. فكان مثقلاً بالعقيدة نفسهاء و لم يزل. لقد أحدئت 


(51) الطنطل؛ كيان أسطوري أشبه برجل طويل القامة؛ أعلى من مباني أزقة بغداد» وإذا شاهد طفلاً في 
أزقتها في المساء. سيعتدي عليه جنسياً . استمرّت العامة تسخر هذه الأسطورة حتى منتصف القرن .)7١(‏ 
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المعتزلة حركة معرفية سعت فيها إلى إحياء الحضارة الكلاسيكية» و إحياء تطور حضارة 
الإنسان بعد الردة التي أحدثتها الإبراهيميات. لكنها عجزت,ء لأنها كحركة لم تتمكن من 
استيعاب الحضارة الكلاسيكية بشموليتهاء وما تضمنت من موقف مادي من الظواهر. 
وحرية الفكر للذات لذاتهاء و التي انبنى عليها إحياء الفنون الكلاسيكية و من ثم نهضة 
عصر النهضة. لقد عجزت المعتزلة في دورها الحضاري في العالم الإسلامي العربي 
عن ذلك. 

مع ذلك» حينما لاقت بيئة معرفية تتقبل مبادئ حركتها الإحيائية» أدت آنذاك 
حركة المعتزلة دوراً تاريخياً جذرياً في تطور حضارة الإنسان. غير أن هذا لم يحصل في 
العالمين العربي الإسلاميء و إنما في عالم القرون الوسطى المسيحي في أوروباء وهذه 
مسألة سنرجع إليها. لذا سيكون من المفيد أن نشير هنا إلى بعض معالم المعرفة التي 
ألفت حركة المعتزلة. 
٠‏ العلماء فى «الحضارة الإسلامية» 


بيّنا أن فلاسفة العالم الإسلامي, و الكثير منهم كانوا من جماعة المعتزلة» و كانوا 
في خصام دائم لا يهدأ مع المؤسسة الدينية. إذ إن محتوى و وظيفة ومصدر المعرفة 
التي يسخّرها كل من الطرفين تتناقض جذريا فيتناقض الموقف جذرياً من رؤى الوجود 
و كيف يتعين التعامل مع الظواهرء سواء منها الطبيعية أم الاجتماعية و الوجدانية. لذا 
سعت المؤسسة الدينية» كلما سنحت لها الفرصة إلى القضاء على المعتزلة» و الفكر 
الحر أيئما وجدته, أو علمت بوجوده. 

وكان مع ظهور الفكر المعتزلي أن ظهر في الوقت نفسهء في مختلف أرجاء العالم 
الإسلامي» علماء في مختلف مجالات المعرفة: في الرياضيات و الطب و الجراحة 
والفيزياء و الميكانيك و النبات و غيرها. لم يظهر عداء مستحكم من قبل المؤسسة 
الدينية ضد هذا التطور العلمي المعرفي, لا بالشدة ولا العداء الذي كان ضد الفلاسفة, 
و ذلك لسببين رئيسين: 

أولآء كان العلماء يبحثون و يكتبون في مواضيع لم تشر إلى النصوص الدينية 
مباشرة. ثانياء لم يمتلك رجال الدين المعرفة المناسبة لما كان يكتب و يبحث في مجال 
البحث في العلوم و ما يفترض من ابتكار معرفة جديدة و تطورها. كما إن الكثير من هذه 
العلوم كان رجال السلطة من بين المنتفعين منهاء وبخاصة مجال الطبء فمنحوا الحماية 
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النسبية و المناسبة لهم. بل أهم من كل هذاء أن افترض البعض منهم ولا سيّما رجال 
الدين» أن المعرفة الجديدة؛ مهما كانت؛ هي من إحياء و إلهام الله. و مهما كان نوع 
المعرفة» نوي قائنة سينا فى العر» و ستكحف نيه فيما لو يعدن فق البحث المناسب 


21 


أدت هذه الخدعة الذاتية لرجال الدين» و إلى حد ما خدعة اضطرارية. أن يتمتع 
العلماء بفجوة يتحركون ضمنهاء بسبب غفلة رجال الدين عنهم و يسبب جهلهم. فملأ 
العلماء هذه الفجوة.ء و بحثوا و كتيوا ضمتهاء في مأمن نسبي عنهم. 


أشير باختزال إلى بعض العلماء الذين ظهرواء و حققوا معرفة علمية جديدة و كان 
لها دور حاسم في إيقاظ أوروبا من سباتها الإبراهيمي» اعتباراً من القرن العاشر. و كان 
أغلب قادتها من الرهبان بخاصة؛ مؤسسة السكولاستية» و دورهم في إحياء البحث في 
المعرفة في أوروباء حيث بدأت في إيطاليا وفرنسا وإنكلترا. 

انسل النعضن العليل من علناء الحضارة الإبالافية: 

- ابن باجة (82([25 152)» أبو بكر محمد يحيى بن الصائغ» يسمى في اللاتينية 
«عع3مصرعنتة». ولد في إسيائيا و توفي في مراكش عام >١2‏ كتب الشعر و استمتع 
بشرب النبيذ. اشتهر كتابه عن النبات» و بحث الجنس في النبات. كما كتب في 
الرياضنياك والظنيد و القلك: و كا ف انه من ين الباركين فى القلسيفة و التوسقن. 
فكان له تأثير في تطور العلوم في عصر النهضة. 


- الزهراوي (3515هاناطث)» أبو القاسم بن خلف بن العباس الزهراوي» عاش في 
الأندلس كله ي 1# اعتبر من أكبر علماء الطب» و كان جراحاً مشهورا و يعتبر 


(5) يمنح قادة الدين هالة من القداسة؛ بعد أن يمنحوا لأنفسهم صفة هذا المقام الاجتماعي» و بعد أن 
يكتسبوا موقعاً اجتماعياً و معرفياً خارج الشك و المساءلة . و بهذه الطريقة» يوطدون هيمنتهم و سلطتهم على الفكر. 
و من بين الكلتشريات التي تسخرهاء صيغة الكلام الذي يشوبه الوقار» و تكرار بعض المصطلحات التي تؤكد قدسية 
المعرفة. فيتفردون عن المجتمع في لباس تقليدي فات عليه الزمن؛ و الحركة و السير البطيء, و يتظاهرون بالحكمة 
و الوقارء كما لو كانوا يحملون ثقل المعرفة الإلهية» وكما لو كانت الحكمة بحد ذاتها ثقلاً بدنياً. وبسبب السعى 
إلى مظاهر الاستقرار و تجميد التغيير و التقدم» فهم يحافظون على شكل هينتهم من خلال اللباسء و سلوكيات 
الجلوس و الحركة كما ذكرنا سابقاًء إنها صيغ تهدف و تعبّر عن تجميد تطور الفكرء متحدية واقع التطوره سواء في 
مجال المعرفة أم العلاقات الاجتماعية و سلوكيات أفراد المجتمع. فيصبحون كفئة أداة في تركيب المجتمع» وظيفتها 
تجميد تطور المعرفة. و يصبحون في واقعهم. خارج قدرة تقبل المعرفة المقترنة بالظرف الجديد. و هم دائما خارج 
متطلبات المجتمع الظرفية؛ بما في ذلك ظرف الدورة الإنتاجية. تتصف صورة وجودهم في قيادة المجتمع بعامتها 
بالشاذة» و الهزلية و المضحكة. و يتقبل المجتمع هذه السلوكيات الشاذة ويمنحها مقام التقديس. 


ع 


خا 
يكمكجصوع 


من بين مؤسسي الجراحة. أعظم مؤلفاته كتاب التصريف» موسوعة متضمنة ثلاثين جزءا 
فى ممارسة الطب و الجراحة. وصف طبيعة النزيف الدموي (12انتام1136220)»: و كان 
أول من وصف جراحة الصداع. و وصف استعمال «كلاب الجراح» (80:068): و قد 
سخر و أشار إلى من أدوات جراحية» لم تستعمل من قبل. 

- يوسف البغدادي (113006805)» يوسف بن إبراهيم الصديق البغدادي؛ 


هلم .56١175-‏ رياضي» وله تأثير كبمر في الرياضيين الأوروبيين» ومنهم 
فيبوناتشى (أع نوصو ز9)8" , 


و برز علماء الحضارة الإسلامية بإعداد المعاجم الجغرافية» 5 معجم البلدان 
لياقوت الحموي. كما أعدوا موسوعات كبيرة بلغت ذروتها في ق. »)١15(‏ مثل 
مسالك الأمصار "لابن فضل الله العمري". و نهاية الأرب في فنون العرب للنويري. 
وظهر الكاتب الموسوعي علي بن الحسين المسعوديء فكان رحالة و مؤرّخاً 
اجتماعياً9". ويعتبر مؤلفه الشهير مروج الذهب و معادن الجوهر الذي دونه 
عام 417؛ «كتاب سياحة و معرفة جغرافية» و عمران و علم و ملاحظة, و أخبار 
و أساطير». الجزء الأول» بصفة خاصة. له صلة برؤية أنثروبولوجية؛ حيث ورد فيه 
وصف للمجتمع. وعرض للأديان و العادات و المذاهب"2. و هناك شخصية عربية 
أخرى يشتهر صاحبها ‏ و هو ابن خلدون ‏ بأنّه سيّد رحالة عصره على الإطلاق» في 
ق. .)1١4(‏ 


ثم جاء تدوين رحلات ابن بطوطة» و تضمن رؤى أنثروبولوجية. برز فيها اهتمامه 
الكبير بالمجتمع» حيث وصف دقائق الحياة اليومية» و طابع شخصياتهم و سلوكهم 
وقِيّمهم. كما أشير إلى الرخالة» ناصر خسرو ق. »)١١(‏ الفارسي الأصل و النشأة 
و الثقافة» الذي وصف البلاد التي زارها وصفاً دقيقً". 


(2»5 ليوناردو فيبوناجى :)١76٠ 0 ١١1/4(‏ رياضى (813)0©7021]1188). إيطالى من مدينة بيرا (2158). نشر 
عام 177 كتاب الحسابات «0اوايه ات ره #ود8 77:6 وروّج إدخال «التنويت؛ (8160هاهل) العربي إلى أوروبا. 
كما اكتشف التسلسل الرقمي؛ اصطلح عليه باسمه. حيث يؤلف كل رقم من مجموع الرقمين النذين يسبقانه في 
اتسلسل. فسخرت هذه الأرفام في مختلف العلوم» منها الزراعية والسوسيولوجية والفلك. لذا كان له الدور 
الأول في تعميم الرقم الهندي/ العربي. 

(74) حسين فهيم؛ قصّة الأنئروبولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسانء عالم المعرفة؛ 48 (الكويت: 
المجلس الوطني للثقافة و الفنون و الآداب. .)١985‏ ص 66. 

(16) المصدر نفسه؛ ص 81. 

.68 المصدر نفسه. ص‎ )١1( 


ذا 


اا 
يكمكجصوع 


كان أبو عبد الله (ونانصع4152:6). (808 - 919) [محمد بن جابر بن سنان 
البتّاني]» فلكياً و رياضياًء استعملت معادلاته الرياضية من قبل الكثير من الفلكيين» و من 
بينهم كوبرنيكوس. ومن بين تحقيقاته تحديد السنة الشمسية بكونها 750 يوما وه 
ساعات و 45 دقيقة. و قد اتبع اكتشافاته كل من الفلكيين الأوروبيين» جوهانس كبلر 
(#عامع؟! 5عممقطه1) و تيكو براهي (8:306 0ن2ز1) و غاليليو و غير هه" . 


جابر بن حيان عع ) -15١(‏ 22815 فلكي و مهندس وجغرافى وفيلسوف 
و فيزيائي و صيدلي و طبيب. حبس في داره من قبل السلطة العباسية و توفي فيها. و قد 
نضمنت مؤلفاته الفلك و الموسيقى و البيولوجي والكيمياء و الهندسة وقواعد اللغة 
والنتطق. 


ابن النفيس (2121555 -21 102) »)١788 - ١7115(‏ أبو الحسن علي بن أبي حزم 
القرشي الدمشقي. أول من وصف حركة الدم في الوريد الرئوي. عالج تأثير الغذاء في 
الصحة. تبرع بداره و مكتبته إلى مكتبة أحد المستشفيات في القاهرة» حيث عمل هناك. 

لا بد من أن أنهي هذه القائمة بالإشارة إلى الجاحظ. تقد أشار الجاحظ إلى أنه 
لا بد من أن هناك نظاما يقود التطور. ربما تصور ظاهرة التطورء من غير شك في عفيدة 
(الخلق») الذي اعتمدته الإبراهيميات. إذ لم تكتشف آلية التطور الطبيعي إلا في متتصف 
القرن 2)١5(‏ مع ظهور كتاب داروين في أصل الأنواع. 


ما كان لهؤلاء العلماء أن يظهروا لو لم يتمتعوا بالقدر المناسب من الحرية في 
البحث. لكن لم يحظ الحرفي في العالم الإسلامي بهذه الحرية» و لذا لم يرتقٍ إلى مقام 
الفنان. ذلك لأن الجرفي يسخّر يده في العمل. و الحرفة و العمل غير محترم من قبل 
العقل البدوي. 

هناك ناحية أخرى يتعين الإشارة إليهاء و هي العلاقة بين المعرفة التي يعرضها 
العالم (501601150)» و كلية المعرفة في النص القركتي: إن أي ابتكار لرؤى جديدة» أو 
اكتشاف لخصائص أحد العناصر أو الظواهر» سيعني أن مثل هذه المعرفة لم تكن قائمة 
في المعرفة المتداولة و العقيدة. وما يعني» إما أنها معرفة لم ترد في النص القرآني» 
و هذا سيعني أن النص لا يتضمن كلّي المعرفة؛ و المعرفة التي اكتملت للمؤمنين؛ أو» 


(71) لم تزل المنظمة الدينية» في العالم الإسلامي» تسخّر التقويم الهجري/ القمري. لذاء يظهر أنها تتغافل» 
أو أن إيمائها لم يهيّتهاء بأن تعي أن حضارة الإنسان قد تجاوزت مجتمع الصيد و التقويم القمري الذي جاء به. 


يفف 


الفكر الجدي 
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أن قادة المنظمة الدينية لم يتمكنوا إلى حد ذلك التاريخ من اكتشاف هذه المعرفة في 
النص. و هذا سيعني عدم كفاءتهم في قراءة النصء و أن شخصا خارج المؤسسة تمكن 
من اكتشاف هذه المعرفة خارج النصء و من دون الرجوع إليه. 

فمن هنا على رجال الدين أن يفتشوا و يكتشفوا المعرفة نفسها التي ابتكرت من 
قبل فرد خارج المنظمة الدينية. و كمعرفة لا بد من أن تكون قائمة في النص. و المشكلة 
التي ظهرتء أن عدد العلماء في الغرب أصبح يتكاثر» و كثرت معهم أعداد الاكتشافات 
خلال القرنين الأخيرين. فبات على رجال الدين أن يجدوا المعلومات المكتشفة في 
النصء و التي أغفلوا عنها. وإن يعجزواء فإما النص ليس كلي المعرفة كما هو مفترض» 
أو لا يتمتع رجال الدين بالكفاءة و المعرفة لقراءة النص بالصيغة المناسبة» و يكونون 
بهذا قد أخفقوا عن أداء وظيفتهم الوعظية. أو عليهم أن يعيدوا تفسير النص مجدداء 
ليتوافق مع فحوى المعرفة المكتشفة خارج النصء وهو ما سيعني كذلكء؛ أنهم عجزوا 
عن تفسير النصء قبل أن يقدم علماء الغرب و هم في الواقع يجهلون النصء قد ابتكروا 
معرفة جديدة. و هم في عوالم بعيدة من مؤسسات الدين الإسلامي» و ضمن أديان غير 
متوافقة مع الدين الإسلامي. لقد سببت هذه الحالة المعرفية إشكالية جديدة لفكر رجال 
الدين الإسلامي: لماذا لم يدون النص بصيغة واضحة هذه المعلومات» ليتمكن رجال 
الدين الإطلاع عليهاء بينما المفترض أن المعرفة قائمة منذ الأزل. ولا يمكن أن يكون 
هناك معرفة غافل عنها الله» حينما ألهم النص إلى النبي. فهل هناك نقص في النص؟! 
أم خلق الله قدرات معرفية لدى رجال الدين لا تفهم النص بتوافق مع المعرفة الجديدة. 
فظهر تفسير لهذه المعضلة المعرفية يعلن أن المعرفة الجديدة التي تتناقض أو تخالف 
النص» هي فاسدة؟ 
١‏ أهمية الفكر المعتزلي 

مارست حركة المعتزلة الفلسفة» و كانوا فلاسقة بحق. فكانت وظيفتهم قيادة 
المعرفة إلى رؤى أكثر واقعية لمفهوم الظواهر. لذا جاءت مساءلاتهم وشكوكهم في 
صلب نصوص الدين الإسلامي و طقوسه. لقد ظهر الشك عندهم بوجود قوى فكرية 


خارج عقل الإنسان. و قد تمثلت بقول مختزل هائل في تعبيره؛ جاء به أبو العلاء المعري 
ق.(١1-١3١1):‏ 


كَذَّبَ الظَّنُ لا إمامَ سوىّ الَقل مشيرا قن شيسو والفياء 


نفث 


م 
ممسسسهمرا| 


لقد أقدمت المعتزلة بح ر كتين مع رفيتين » متداخلتين» لا تقل أهمية إحداهما عن 
الأخرى. أولاء حررت الفكر المحتبس الذي كان قابعا تحت إرادة غيبية» و أسست 
حضارة إسلامية علمية. و ثانيا؛ أحيت مسيرة حضارة الإنسان» بإحياء بعض النواحي من 
الحضارة الكلاسيكية. 

إن أهمية حركة المعتزلة في أنها ظهرت في تلك الحقبة الزمنية» حيث هيّأت 
الظرف المعرفي لإحياء بعض معالم الفلسفة الأرسطية و المثالية الأفلاطونية و الماورائية 
(1[/5165م8/1612) الرومانية. فحرّكت دولاب حضارة الإنسان بعد سبات دام في أوروبا 
عدة قرون. ضمن ظلمات الإبراهيميات. 


من غير ظاهرة المعتزلة» و إحياء الفلسفة و البحث المعرفي في العلوم؛ كان لا بد 
من أن تظهر حركة فكرية تحقق هذا الدور الحضاري. لا يمكن التكهن كم كانت ستدوم 
العصور المظلمة» و صيغة إدامة تأثير النكسة المعرفية التي أحدثتها ثنيوية الإبراهيميات» 
لو لم تظهر المعتزلة. أو يمكن التكهن إن كانت ستظهر السكولاستية بالصيغة التي 
ظهرت؛ و نوعية تهيثتها لظرف ظهور عصر النهضة. 


5 أهمية طليطلة و ظهور السكولاستية 


بعدما ترجم المعتزلة بعض مؤلفات أرسطوء و البعض الآخر من العلوم الإغريقية 
والتأثر بهاء والبناء عليهاء و تطوير علوم جديدة في مجالات متعددة منها كالعلوم 
الفيزيائية و الرياضيات و غيرهاء احتلت القوات المسيحية طليطلة (101600). فاطلعوا 
على ما تضمنت المكتبات العربية» و انتبه بعض الدراسيين إلى أهمية موجوداتها 
المعرفية. فترجموا بعضها. و كان بهذه الحركة ‏ أن باشرت أوروبا المسيحية تهيئ 
نفسها إلى إحياء المعرفة الكلاسيكية» و من ضمنتها العلوم و العمارة و الحرف/ الفنون. 


لقد سعت المعتزلة يحركتها المعرفية لتجاوز انغلاق الرؤية الإبراهيمية؛ إنها مهمة 
لم تنضج بدرجة حيث تهيئ الظرف المعرفي المناسب لظهور عصر نهضة:؛ مشابه لما 
تحقق فى أوروبا فى ق. »)١5(‏ لا فى بغداد ولا البصرة: أو الأندلس. بل كانت معوقة 
اساسا تنظر للقذرات الحية الساسة لعتبل القنوة الكلتبيكية» رالا أهمللت صسالة 
الفنون ومصنعات المتعة» و لم تخطر ببالها. و لكنها مع ذلك وضعت قواعد معرفية» 
حينما تقبلتها أوروباء و ظهرت السكولاستية. تمكنت هذه الأخيرة» كمؤسسة:؛ أن 
تؤسس القواعد المعرفية التي ألفت قاعدة ظهور عصر النهضة. 


ا 


ف 
ممسسسهمرر]| 


فأخذت رؤى الوجود في أوروبا تتجاوز بعض الخرافات التي كانوا يعيشون معهاء 
تمئلت بصور رجال برؤوس كلاب» وآخرين رؤوسهم في وسط أجسامهم. و غيرها 
من الأمثلة الكثيرة؛ إضافة إلى أساطير الأناجيل؛ بما في ذلك الشياطين» الذين كانوا 
يملأون المقابر و الأزقة العتمة في الليل و الملائكة التي ملأت زوايا السماء. و في 
الوقت نفسهء كان أغلب أفراد مجتمع العالم الإسلامي يعيش مع السعالي و الأرواح 
الشريرة» التي تقطن المقابر و الأبنية الخرائب. و هناك الشيطان في كل عمل يسعى إليه 
إلّه الخير» فيفسد عمله الخيري للبشر. فإذا سقط كأس مثلاً و تحطمء كانت رغبة إِلْه 
الخير أن ينقل الفرد ذلك الكأس من موقع لآخرء غير أن الشيطان هو الذي أدى إلى 
إفساد خطة الفرد والإلهء فتحطم الكأس؛ أشبه بما حصل لتلك الثمرة أو التفاحة بيد 
حواء. 

هكذا كانت رؤية وجود العامة بقيادة المؤسسة الدينية في العالم الإسلامي وعالم 
الإبراهيميات بعامته» تعيش ضمن مخيّلة الفرد مع الأرواح الشريرة» و التي كان الفكر 
قد ابتكرها في مجتمع الصيدء و نقلها معه إلى المجتمع الزراعي. و هكذا كانت الرؤية 
للوجود. حينما كانت المعتزلة جادة في بحوثها الفلسفية» وفي مجالات المعرفة 
الأخرى. كان المجتمع الأوروبي من غير قيادة معرفية خارج المؤسسة اللاهوتية. 
يفتقر إلى حركة أشبه بحركة المعتزلة. فكانت أوروبا بعامتها مغرقة بالخرافات» قبل أن 
تكتشف مكتبات طليطلة. و بعد الاطلاع على هذه المكتبات و ترجمة بعض الكتب» 
وبسبب وجود رجال السكولاستية» تغيّر تاريخ أوروبا من غير رجعة» سوى بعض 
الردات الثانوية. 


“87 أهمية المعتزلة 


أهملت حركة المعتزلة ضمن العالم الإسلامي واضطهدتء و لذا عجزت عن 
تأسيس الجامعات فجاءت هذه الحركة لتؤلف المحفز المعنوي و المعرفي لتحقيق 
الإحياء المعرفي حصراً في أورويا. وهنا تكمن أهمية حركة المعتزلة» ليس بالنسبة إلى 
الحضارة الإسلامية» لأنها لم يكن لها تأثير فعَال في تحريرها من الإبراهيميات» فقد 
أهملت و اضطهدت من قبل المجتمع الإسلامي بعامته» فهيمنت المؤسسة الدينية على 
كامل قيادة الفكر في العالم الإسلامي. فإذآء الأهمية التاريخية للمعتزلة: في أنها حرّكت 
أوروبا المسيحية المتلتننة» فخرجت هذه الأخيرة من جمودها الإبراهيمي. حيث نشط 


ماع 


الفكر الجدر 
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الفكر المعرفي ضمن المؤسسات السكولاستية» فتأسست الجامعات في أوروباء ومنها 
و أولها في بولونيا (28ع10ه2*0)8. 


أدت ترجمة أعمال المعتزلة ودراستها فى الجامعات, إضافة إلى ظهور 
الإنسانيات فى أوروباء إلى إحياء الاهتمام في دراسة العلوم و التي استئدت إلى 
اللاتينية فالإغريقية 


شجع اكتشاف أعمال أرسطو الدراسة و التتبع الذي بدأ في القرن .)١7(‏ فألفت 
اكتشافات أعمال أرسطو أهم نقلة في النظرة نحو العلوم, ما أدى بدوره إلى توافق 
الكثير من المفاهيم و العقائد مع ما جاء في كتابات أرسطوء و بخاصة التفهم و البحث 
في الظواهر الطبيعية. ومن هنا ظهرت جماعات الدراسة في الأديرة و خارجهاء التي 
اصطلح عليها ب «السكولاستية» (50801350015172)» حيث أخذت تطبق منطق أرسظر 
على الظواهر و النصوص الإنجيلية؛ و هدفت إلى أن تعقلن النصوص الدينية و تمنحها 


صدقية. فأصبحت من بين مهمات التدريس. 


15 المعتزلة و المعرفة و خلق القرآن و ظهور السك و لاستية 


و حينما ظهرت حركة المعتزلة و بدأت تبحث في الظواهرء كان عليها إما أن تنكر 
وجود قوى تقود الظواهر من خارجهاء لتدمكن من التعرف إلى واقعية خصائص الحركة؛ 
و إلا تستمر في مراوحة متكررة في الموقع نفسه ضمن عقيدة الدين الإبراهيميء لأن 
هذه العقيدة» تفترض أن إله الخير كلي القوى و كلي الإرادة» فهو بالتعريف المحرك 
الكلّي لكل الظواهر» سواء منها الطبيعية أم الاجتماعية. وما إن تصل المعرفة و تعي 
بوجود قوانين طبيعية» سيعني قوانين خارج القدرة الإلهية» غير قابلة للتغير. و إذا منبحت 


(08) تأسست أوّل جامعة في أوروبا في بولونيا (801088) عام .١١24‏ منحت حرية التدريس من السلطة 
الإدارية المركزية» كالأمراء و الأباطرة» و المؤسسات الدينية. فقد تأسست تقود نفسها بنفسهاء و تقرر مؤهلات 
منتسبيهاء و المناهج التدريسية؛ أسوة بالنقابات المهنية الأخرى؛ و ذلك حسب نظام منهجي و مواعيد الدراسة» 
و منح الشهادات. و منح الطالب حرية التنقل بين المدن بهدف الدراسة. و اصطلح فيما بعد على هذا العقد مع 
مؤسسات المدن و الدولة. بالحرية الأكاديمية؛ ثم مؤخراً بالوثيقة العظمى لحقوق الجامعة هامقط) 02ع312» 
«1نا][765زمل]. التي لم تزل الجامعات العربية تفتقد مثل هذه الوثيقة. 

تأسست بعدها جامعات كثيرة في أوروباء و منها باريس في عام وجامعة كمبرج 9١؟1.‏ لكن سبقت 
الهند أوروبا في تأسيس الجامعات بأكثر من ١6‏ قرناً . و كانت أشهر جامعة في الهند هي جامعة نالاندا (42مهاة81) 
التي تأتّست في القرن (0) ق.ع. وكان عدد منتميها من الطلبة و الأساتذة ٠٠6‏ , ١٠ء‏ وقد التحق بها طلبة من 
الصين و إيران و اليونان. 
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الآلهة قوى تغير هذه القوانين» كما في المعجزات» فيسقط القانون صفة خصائص ثابتة. 
و بسقوطها تسقط قاعدة المعرفة العلمية المادية. 


في الوقت نفسه؛ اعتمدت الفلسفة التي اطلعت عليها المعتزلة على وجود قوانين 
طبيعية تتحكم بحركة الظواهر» وهو ما جعل الفكر أمام إشكالية معرفية» و هي» حينما 
انبنت العقيدة الدينية الإبراهيمية على قاعدة حصر الفكر ضمن الإرادة الآلهة. وفي 
المقابل» بقدر ما اعتقدت المعرفة بوجود قوانين» وهي قوانين فيزيائية غير قابلة للتغير» 
ستجعل الإله محتبساً بهاء و بما يكتشفه فكر الإنسان. هذا ما أقدمت المعتزلة على 
مجابهته. 


فقد انصبٌ الكثير من تركيزها الجدلي على مساءلة خلق القرآن» و خضوع 
صلاحيته لتطور المعرفة في الزمن. كما عالجت إشكالية تناقض بعض النصوص» 
ولا منطقيتها. غير أن المعتزلة لم تتمتع لا بالظرف المناسبء ولا الوقت الكافي؛ 
للخوض في المراحل اللاحقة الضرورية في سيرورة المعرفة المادية» أو تتمكن من 
بلورة تنظيرها. فلم تتمكن من التجاوز الكلي لفرضية قوى خارج الظواهرء أو واهمة 
الخلق كما ظهرت في النصوص الإبراهيمية. 

لم تتمكن المعتزلة من أن تبتكر فلسفة جديدة» و إنما هيّأت حركتين: 

أزلكء إغياء القنسقة التعلاسيكية» و هذه الشركة إعياة سيرورة التعفتارة: 

وثانياً أطلقت الحرية لذاتها حق البحث في خصائص الظواهرء بعد أن 
كانت محتبسة في أوهام النصوص الدينية» فهيأت ظرفاً لظهور علوم متقدمة ضمن 
الحضارة الإسلامية. لذا انتشطر فكر المجتمع الإسلامي إلى معسكرين غير قابلين 
للتسوية: المعسكر الديني الذي قاد إدارة أيديولوجية الدين الإسلامي, في مقابل 
المعسكر الفلسفي العلمي الذي أسس و قاد الحضارة الإسلامية» كما بتغنن أن 
تدرف 

مع ذلك وبالرغم من كل هذه المعوقات؛ تمكن فلاسفة المعتزلة من تحريك 
فكر مسائل و هرطقي متميز. فحققت دفع تطور المعرفة» بعد الردة الكبرى. غير أنها 
مارست تفعيل التفكر بمعزل عن عامة المجتمع الإسلامي» و في خصام و تناقض كلي 
مع المؤسسة الدينية» و غالباً ضمن إرهاب السلطة الإدارية. 
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تكرار الأشكال الهندسية و عجز التعبير عن هوية الذات 

بالرغم من تعقيد مركب أشكال الزخرفة الهندسيء التي يبتكرها الحرفي المسلم» 
وكقاءة رياضياتهاء فإنها أشكال لا تعبّر عن خصوصية عاطفة الذات. و لا تتضمنها. 
وإنما تتضمن مهارة حرفية و ابتكار تركيب تعقيد لعلاقات أشكالء و تكرارها ضمن 
تنوع محدد بنظام مسبق. فيتعرض الفكر في الوهلة الأولى لمفاجأة تركيب و تعقيد 
هذه الزخرفة» و ربما يستمتع بمفاجآت تعقيد تركيب الشكل. بيد أنه تكرار لأشكال 
و علاقات يحددها نظام مسبق» سرعان ما تكتشف حسيات الفكر بأنه أمام تكرار» فيملّها 
مهما تعقدت زخرفة تركيبها الهندسي. 

لا تمنح هذه الزخرفة» مهما تعقد تركيب تصميمهاء حسيات الذات وقتاً محدداً 
حيث يتأمل في تركيب التصميم؛ بحكم كونها أنماطاً مكررة. لذا تمل حسيات الذات» 
بعد التأمل الأول للرجوع إلى تركيب التصميمء فالاستمتاع فيه. لأنها لا تجد ما يبرر 
استنفاد طاقة الرجوع إليه» و التأمل فيه. ثم القدرة على الاستمتاع. فهي أنماط متكررة» 
كانت حسيات الذات قد استنفدت ما في التصميم من تركيب, وهو ما يتطلب التأمل فيه. 

إن تكرار الأشكال الهندسية بحكم كونها هندسية» لا تعبّر عن الأشكال الطبيعية 
النباتية و الحيوانية؛ و التي بحكم نموها الطبيعي تتضمن تنوعا لا متناهياء و منه شكل بدن 
الإنسان. إذ تعجر هذه الأشكال الهندسية عن الارتقاء إلى مقام الفن» إلا إذا تجاوزت 
نظامها الذي حددته لذاتها مسبقاً. لأنها أشكال لا تهيئ المجال المناسب لحرية إرادة 
وهوية الذات لتعبر عن ذاتهاء بكونها المصنّع و المتلقي. حيث عند ذاك تتهيأ لها فرصة 
نشوة تحويل المادة الخام إلى شكل مصنع كأداة استمتاع. فتسرح مخيّلة الذات ضمن 
نشوة ابتكار التنوع» متجاوزة التكرار و المحددات التي تفرض عليها من خارج قدرات 
خصوصية نشوة الذات. أي أن الذات تعجز عن الاكتشاف في هذه الأشكال المحددة 
مسبقاً بنظام هندسي أي تعبير عن هموم حسية وجدانية كل من الحرفي المصنّع؛ و فيما 
بعد حسية التلقي للفرد المتلقي. و لذا تعجز الذات» أو تمل؛ عن رغبة التعاطف مع 
الشكل» كما تمل من تسخير الشكل كأداة إرضاء الحاجة الذاتية الاستطيقية. 


7 لم يمارس الإسلام تنوعاً للجرف في ممارسة العبادة 
و لذا تؤلف طقوس العبادة ممارسة مملة منذ يوم ابتكارهاء وما زالت» تمارس من غير 
أن تسخر حرقاً و مصتّعات. ومن هنا تعجز هذه الطقوس عن إرضاء متوازت لمركب الحاجة. 
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ولذا فهي طقوس مملة وجافة. ومن غير كلتشريات» تجعل العبادة ممارسة 
ممتعة» و تفتقد أبسط الحسيات التي تمتلكها القدرات الإنسانية. فمثلء لم تتضمن 
ممارسات كالرقص و الغناء و النحت و غيرها من الحرف/ الفنون. بمعنىء أن الإسلام 
دين لم يتمكن من تجاوز متطلبات الحاجة الرمزية» القاعدية» و لم يسخْر قدرات الفرد 
و حسياته الطبيعية» ليجعل من التعبد ممارسة ممتعة؛ بدلاً من تكون جافة و مملة. 


فلم تنتبه حركة المعتزلة لهذا النقص البيولوجي و الحضاريء» و ضرورة إرضاء 
متوازن لمناحى القدرات الحسية التى يلد الإنسان معها و يمتلكها طبيعياً. هذا ما أغفلت 
عنه حركة المعتزلة. لذا لم يظهر في أدبها ابتكار تنظير يهدف معالجة هذه الإشكالية: 
ولم تعترض على هذا العوز الوجودي. ولا نجد في أدب حركة المعتزلة؛ بحوثاً أو 
إشارات إلى تحطيم تمائيل الآلهة السابقة» و نبذ هذا العمل. و لم تدافع عنهاء باعتبارها 
مصئعات تحمل حسيات حرفية يتعين الحفاظ عليها. 


هذا ما يجعل معيش أفراد المجتمع الإسلامى» فى عوز لتفعيل حسيات استطيقية 
ضمن طقوس العبادة» إنه عوز تربوي وجودي. فتجد سيكولوجية الذات نفسها في دهليز 
عقائدي؛ لا تجد فيه خلاصاء ولا طمأنة الاستمتاعء سوى احتمائها في أعماق كهف 
مفعم بتعبد ممل. فيعيش وعي الذات ضمن العادات و العلاقات العائلية و الاجتماعية 
الأهلية» المحددة فسما متكررة و مملة. بما في ذلك الملبس و المأكلء و غيرها من 
المحددات؛ المنظمة للفرد حسب قيود متطلبات المعيش فى هذا الكهف. 


 41/‏ إرهاب الفكر المعتزلي» المتوكل 

ومع تولي المتوكل العباسي عام /7841 الخلافة» أقدمت الدولة العباسية على 
اضطهاد حركة المعتزلة» و جعلته قانوتاً. و ممارسة رسمية للدولة. كما أصبح أحمد بن 
حنبل مع هذه الخلافة» فقيه الدولة الأول» فحرم القول بخلق القرآن و نفي الصفات» 
فدارت الأيام على المعتزلة» و أصبح الانتماء لأفكارهم محفوفاً بالمخاطر”". و تعرضوا 
لأشد أنواع الإرهاب و الملاحقة. كان المتوكل شديداً في إيمانه بعقيدة الدين» انفجر 
بإشرافه بركان غيظ العامة و المؤسسة الدينية؛ ضد مختلف صيغ حى التفكير. و ظهر 
حقدهم الدفين على الاعتزال» و انطلقت حركة رجعية قوية لا عقل يهذئها. 


(59) قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامى الحرّ. ص .١15‏ 
6 المصدر نفسه؛ ص 77. 


ع1 


| 
يكمكجصوع 


الاعتقاد القادرى و السلطان الغزنوى 


نظّم و دوّن العداء للمعتزلة» بالكتاب الذي أشرف على وضعه الخليفة القادر 
)٠١١ - 449(‏ وسمّاه: الاعتقاد القادري. و جعل وعاظ اسن وأصحاب 
الحديث يوقعون عليه. ثمّ أمر تعميمه على الأقاليم» فقرئ في الدواوين. و تلي 
على المنابر. 

ومن ثم استولى سلطان محمود بن سبكتكين الغزنوي على السلطة (41/5 - 
رو أحرق كتب المعتزلة؛ و سائر كتب الفلسفة. و قد ذكر البيهقي بأنه دخل المكتبة 
فوجد فهرستاً يقع في عشر مجلدات. و قال إِنْ السلطان محمود أخرج كل ما كان فيها 
من كتب الكلام و أحرقها. 

(تفترض هذه الردة المعرفية» بأن الله يعرف كلّ شيء في هذا الكون سواء كان 
جزثياً أم كلياًء لآنه هو السبب الأول المباشر لكل الكون؛ وما هو كاثن فيه. و في 
القرآن آيات كثيرة تشير إلى علمه الشامل. لإإِنَّ اللّه لا يَحْفَْ عَلَْهِ تَيٌْ في الْأَرْض وَلَا في 
السّمَاءِ7". لوَمَا يَعْرْبُ عَن رَبْكَ من يِْقَالٍ در في الأْض وَلَا في السّمَاءِ وَلَا أضعَرٌ من ذَلِكَ 
وَلَا أَمْبرَ إلا في كناب مُبِين774". و حسب هذا الاعتقادء كان كل ما صدر ضد المعتزلة 
وإرهابهاء بعلم الله المسبق). فصدرت أوامر الخليفة» تنفيذاً للاعتقاد القادري. الذي 
قرر: 

١‏ - يُمنع تدريس علم الكلام و المناظرة فيه» بخاصة الاعتزال و مقالات أهله. 
و أنذر المخالفين بالعقوبة و التنكيل قتلاً و نفياً وسجناً. 

١‏ - تحريم قول المعتزلة في «التوحيد». ويثبت 7الاعتقاد القادري؛ أن صفات الله 
التي ينفيها عنه تنزيه المعتزلة و توحيدهمء فيقول عنه: إِنّه «هو القادر بقدرة» و العالم 
بعلم أزلي غير مستفادء وهو السميع بسمع؛ و المبصر ببصر... متكلم بكلام... و كل 
صفة وصف بها نفسه أو وصفه بها رسوله فهي صفة حقيقية لا مجازية... وإن كلام 
الله تعالى غير مخلوق» تكلم به تكليماء و أنزله على رسوله على لسان جبريل بعدما 
سمعه جبريل منه... ذلك الكلام بعينه الذي تكلم الله بهء فهو غير مخلوق. و من قال إِنّه 
مخلوق. على حال من الأحوالء فهو كافرء حلال الدم بعد الاستنابة منه». هذا ما يجعل 


.0 القرآن الكريم» «سورة آل عمرانء؟ الآية‎ )7١( 
.51١ المصدر نفسه؛ «سورة يونس»» الآية‎ )/7( 


م١‎ 


م 
ممسسسهمرا| 


الاعتقاد القادري يتوافق كلياً مع معاني الآيات القرآئية و أهدافها. لذا جاءت لتثبيت 
الدين كما يتعين أن يكونء و كما أنزل على النبي. 

يذكر عبد الرحمن بدويء أن الحملة العنيفة ضد الفلسفة التي تمثلت بإحراق 
وإتلاف آلاف الكتب اليونانية في الفلسفة وعلم الفلك والهندسة؛ كانت دليلاً 
واضحاً يبين التناقض غير القابل للتسوية» و بين الرؤية السائدة لسيكولوجية المؤسسة 
«الإسلامية الإيمانية»» و المنحصرة في نص أو نصين. ذلك في مقابل المعرفة و الانفتاح 
النسبي الذي جاءت به المعتزلة و غيرهم من العلماء» و الذي يمثل قاعدة لرؤى حضارة 
إسلامية في دور نهوضها و تكوينها. تضخم التناقض و الخصام بين هذين الاتجاهين 
نحو مصدر المعرفة» بعد وفاة الخليفة المأمون. حتى إن تحقق القضاء بصيغة نهائية على 
الحركة الفكرية في العالم الإسلامي بعامته””". فكان الاعتزال حركة فكرية بدأت معوقة 
بالرؤى الثنيوية» و لم تتمكن من تجاوزها. ظهرت في عالم متدين ملتزم» من غير طبقة 
وسطى متعلمة تدعمها و تنضح حركتهاء لأن قاعدة المجتمع كانت مشبعة برؤى ثنبوية 
قاعدتها بدوية» لا حرفية» لذا لم يكن متهيئاً أساساً لتقبل رؤى عقلانية مدنية. 
48 خصام فرق المعتزلة 

كنا أشرنا إلى أن قادة المعتزلة لم تتربٌ على حوار يتقبل التعددية و التسويات. لذا 
نشأت بين الفرق اختلافات كثيرة و حادة. و أدلى كل واحد منهم برأيه الخاص في مسائل 
التوحيد و العدل. و تحمّسوا لخلافاتهم الفرعية» حماسة لا تقل عن التزامهم بعقائدهم. 
فافترقوا إلى عدد من الفرقء بلغ اثنتين و عشرين فرقة. كما انقسموا جغرافياً إلى قسمين 
هما مدرستا البصرة و بغداد*". و لم يقتصر خلافهم على الجدل و المناظرة» بل تعذاه 
إلى تكفير البعض للآخر. فكان المعتزلة البصريون يُكفرون البغداديين» و اليغداديون 
يُكفرون البصريين. هذا ما أضعف حججهم أمام المؤسسة الدينية» و أضعف موقعهم في 
المجتمع» لأن المجتمع الإسلامي يفهم و يسعى إلى الالتزام الجمعيء و لا يفهم خلاف 
الرأي ضمن الفئات و الطوائفء الأمر الذي هيّأ فرصاً سهلة للقضاء على الفكر الحر 
المتنوع و المُسائل. مع ذلكء يتعين أن نعتبر الخلاف و الجدل بينهم» دلالة على فكر 
نشطء يشك و يبحث فيتتقد عرض الآخر. و لكنه كان يحصل في بيئة اجتماعية لا تمتلك 


(7) البدويء التراث اليونانتي في الحضارة الإسلامية. 
(74) قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامي الحرء ص ؟7١7.‏ 
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خبرة أو قيمة لممارسة الحوار و النقد» أو تتدرب على تقبل التسامح و التسويات ضمن 
النقاش و البحث فى العقائد و المعرفة. 


فإذا كان المعتزلة قد اشتهروا بشيء. فإِنْما بقولهم بحرية الفرد في اختيار أفعاله 
ودفاعهم عن تلك الحرية. إنهم احترموا الفكر البشريء و جعلوا من الإنسان العاقل 
كياناً بذاته» و قالوا باستقلاله فى العمل و التفكرء و حمّلوه تبعة تصرّفاته. 


ثم إذا بهم يفرضون عقيدتهم على الآخرين عن طريق السلطة التي هي منافية لما 
يدّعون به من حرية الفكر. لذا ناقضوا بذلك أنفسهم, و خالفوا مبادئ الرؤى التي جاؤوا 
بهاء و أظهروا أنّهم لا يفهمون الحرية فهماً صحيحاًء ولا يقدّرون حرية الفكرء وحق 
النقد و الاختلاف. 


ولا بد هنا من تحديد مدى مسؤولية المعتزلة عن المحنة*" التي تعرضوا 
لها. قد لا تكون منصفين للمعتزلة إذا حسبنا المحنة من عملهم وحدهم. و إذا نسبنا 
الاضطهاد الذي نتج من المحنة» التي قام بها المأمون و خليفتاه المعتصم و الوائق 
إلى تأثيرهم وحدهم. لا شك في أن سلوكيات المعتزلة كانت عاملاً فعَالاً في تفعيل 
المحرّضين عليهم. و لكن ترجع أغلب المسؤولية إلى استبداد الخلفاء بعقيدة 
الاعتزال» و لم يطيقوا رؤية أحد يخالفهم سواء من الشعب أو المفكرين فيها””". 
فبالنسبة إلى الخلفاء» و أغلب المعتزلة أنفسهم. أصبح الاعتزال عقيدة يتعين الالتزام 
بهاء كأي عقيدة ودينت7". 


تكمن أهمية المعتزلة في أنها سعت إلى تحقيق حرية النقدء بهدف تعقيل رؤى 
الوجودء بما في ذلك عقيدة صيغة الإيمان» وتبعاً لذلك حق مجابهة النص القرآني 
بموقف حر عقلانى. تنينى قاعدة هذه الرؤى على حق حرية الذات وقدرة التفكير» 
النقد و المساءلة» و حق تقرير صيغة الإيمان» هذا إن أرادت الذات إيماناً لذاتها. أقرنت 


(5/) المصدر نفسه. ص .5١8‏ 

(77) المصدر نفسهء ص .5١9‏ 

إفف4 لقد عجز الفكر المعتزلي الذي تأسّس أصلاً للدفاع عن حرية الفكرء بما في ذلك الشك في مبادئ 
الدين الإسلامي. يتكرّر ظهور هذا العجزء كلما تظهر حركة تحريرية تهمل قاعدة حرية الفكر. هذا تماماً ما حصل 
للثورة الفرنسية في القرن :)١9(‏ و من ثم في القرن ( ٠٠‏ للفكر الماركسي حيتما تحول بقيادة لينين» ٠ليؤلف‏ سلطة 
مركزية مستبدة انتهت بكيان الشيوعية السوفيانية و العالمية. لا تتحصر حرية الفكر في مسألة تقد أيديولوجية معينة» 
أو الدفاع عن حقوق فئة في المجتمع. تحصل مثل هذه الردة في حركات التحرّرء بسبب نكران القاعدة الأساس 
لحرية الفكر. و هي حرية ذات الفرد المتفرد. و التي لا يجوز اختزالها بحرية الجماعة. 
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المعتزلة حرية حق النقد مع صيغة النقد التي جاءت بها مختلف الفرق. لذا اختلف 
و تباين فحوى النقدء فحصلت المشادة بينهم» و أهملوا مبدأ رؤى حق النقد. 


بينما يفترض النقد الحر أن الذات هي التي تقرر صيغة حريتها و مداهاء وعلى 
الذات الأخرى أن تحاور و تتقبل حرية رؤى هذا الآخرء تحاورها أو لا تحاورهاء و ليس 
من حقها أن تقرر صيغة حق حرية الآخر. فحق حرية الذات»ء لا تلغي أو تحدد حق حرية 
الآخر. 


4-المعتزلة و الاستمتاع 


و منذ أن وعى الإنسان العاقل بواقعية الزوال و عبث الوجود؛ أخذ يبتكر مصنعات 
و ممارسات يسخرها في الاستمتاع مقابل واقعية عبئية الوجود, عن طريق ابتكار وجود 
بديل مستمتع يعوض به الواقع» حيث يبتكر و يتمتع بالمعرفة التي تؤهله إرضاء الحاجة 
الاستطيقية. أو» بدلا من الاستسلام لهذا الواقع الوجودي البيولوجي»ء و اختصار 
الوجود بإدامة البدن و التكائر و إرضاء الحاجة الرمزية» حيث تعالج هموم الهوية» في 
انتظار الزوال. إذ تتخيل المخيّلة بأنها إذا ما خضعت لمتطلبات النص» فستمنح وجودا 
أزليا. 

و مثلما وصف مكبث عبث الوجود؛ يصف أبو نواس الاستمتاع في العالم الدنيوي 
لمن يمتلك وجوداً خارج الأوهام و الحس المرهف. 

حبس الخليفة الأمين الشاعر أبو نواس لاتهامه بالزندقة» فأجاب أبو نواس: 
«حبستٌ لأنني أشرب خمر أهل الجنة و أنام خلف الناس. و كان يقول: خمر الدنيا 
اجردعن خسر الآخرةه و الله قد ومفيا بأنيا لذ للقازيين. تقيل لذ قف ع ابرود؟ 
قال: «لأن الله تعالى جعلها نموذجاً و النموذج أبداً أجود». 

تفترض الممارسة الفنية و الاستمتاع الاستطيقي قدرة تفرد الذات» و فرضت لذاتها 
مقاما اجتماعيا لهذا التفرد» و هو موقف منافٍ للسيكولوجية الجمعية. وقد وصف عبد 
الرحمن بدوي ما يسمى الفن في الحضارة الإسلامية» بكونه زخرفة هندسية لا أكثر. 
لأنه يفتقد تفرد الذات التى تعبّر عن خصوصية ذاتها. إنه تفعيل حرفة تطورت و نضجت 
لتعبر عن الذات الجيعة وعن فقدان الذات المتفردة. بمعنى, أن الزخرفة هي تصنيع 
حرفي آلي؛ قد تكون دقيقة و متنوعة و ماهرة» لكنها تفتقد القدرة على تحقيق التعبير 
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عن وجدانية و عاطفة الذات المتفردة. بينما الفن هو نقلة الذات لذاتها إلى عالم تبتكره 
و تتفرد بهء فتعرضه للآخرء لا لسبب إلا لبيان قدرتها على التفردء والتعبير عن نشوة 
خصوصية هذا التفرد. و لأنها ذات تعبّر عن ذاتهاء فتعي حسية و هموم الكيانات الحية 
التي تظهر في شكل المصنّع. يصنعها و يمنحها الصفة الفنية. و هذا تماماً ما تمكن منه 
النحات و الرسام و المعمار و كاتب المسرح و الخزاف الإغريقيء بأكثر من ثلاثة عشر 
قرنا قبل ظهور عقلانية المعتزلة. 

الإسلام؛ هو من بين الأديان القليلة التي ظهرت؛ و يعجز فيها عن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية في طقوس العبادة. لقد ابتكر عدد كبير من الأديان» و زال الكثير منهاء ولم 
يزل 4٠١‏ دين فعَّالاًء في عالم الحاضرء تمارس أغلبها صيغاً من الاستمتاع ضمن 
طقوس العبادة. 


كما إن المعتزلة ظهرت واطلعت على بعض الفلسفة الإغريقية و الرومانية» 
و عجزت عن الاهتمام في فلسفة المتعة» بل ركزت كثيراً على المثالية الرومانية. 


و ظهروا كذلك كحركة معرفية ضمن شبكة كلتشريات الأيديولوجية الإبراهيمية» 
حيث وجدوا أنفسهم فيهاء فلم يتمكنوا من تجاوز جدرانها المُحكّمة» أي تجاوزها 
بصيغة واضحة لرؤى قاعدة العقيدة. كما جابهوا وهما لوجود قوى خارج الظواهر 
الطبيعية» التي انبنت عليها العقيدة الثنيوية» و التى اعتمدتها النصوص القرآنية و الحديث» 
مع تأويلات و تفسيرات لها ابتكرها رجال الفقه. فلم يكن واضحاً لرجال المعتزلة بأنهم 
كانوا يعيشون ضمن واهمة كبيرة» ابتكرتها الزردشتية. و لم يتهيأ لها الظرف المعرفي 
لتأسيس قواعد معرفية مادية» تنضج و تتجاوز هذا الوهم. و لم يكن مصير مساءلاتها 
و منطق محاجّتها للنصء مجابهة حوارية جدلية علنية أكاديمية» سوى ما تعرضت له من 
إرهاب السلطة و العامة. فى النتيجة أبعدت المبادئ المعرفية التى جاءت بها إلى طىٌّ 
السيان» وما لهذا زال .ها ادك يد بن كنقالاتية عن سداعة الستعرفة» قزاللت التحشبارة 
الإسلامية بعامتها. 


١-_الصوفية‏ 
ظهرت الصوفية بنهج يختلف عن المعتزلة» في مواجهة استبداد السلطة و كَبْتها 
حرية إرادة الفرد. و حينما سعت المعتزلة إلى مجابهة مبادئ النص و منطقه؛ ألغت 
الصوفية قوى فكر خارج قوى ذاتهاء و منحت نفسها حق التماهي مع القوى المطلقة. 
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و هكذا عطلتء. بالتسبة إليها و ضمن مخْيّلتهاء قاعدة قوى السلطة ادعاءاتهاء مهما كان 
نوعها. بهذه الخطوة جرّدت السلطة و المؤسسة الدينية من قدرة احتكار الله» بل أبعدته 


لم تسم الصوفية إلى تعقيل النصء و لم تمتلك المعرفة و لا المنطق الذي يؤهلها 
لهذه المهمة التي سعت إليها المعتزلة. فانصب همّها على مساءلة امتلاك قدسية ذاتها. 
و بهذا عزلت ذاتهاء و هربت و اعتكفت خارج بيئة السلطة» بهدف تجاوز استبداديتهاء أو 
نكرانها. فلم تسم إلى جدل لا مع السلطة و لا مع المؤسسة الدينية» بل التفت من ورائها 
وعطلت احتكارهاء بإعلانها بأنها تماهت مع المطلق. فتجاوزت السلطة؛» من غير أن 
تدخل معها في جدل منطقي» أو معركة سياسية. 


لم تسخر الصوفية مثالية أفلاطونء التي اعتبرت هناك مثالاً مسبقاً للوجود الدنيوي» 
كقوى فكرية خارج فكر الإنسانء و خارج العالم الدنيوي» بل جاءت بمثالية غير قابلة 
للنقاش» حيث أخضعت المطلق لإرادتهاء ولذا تفرّدت مخيّلتها في احتكار القوى 
المطلقة و تأويلها؛ وهو ما جعل مختلف صيغ السلطة و مواقعها ثانوية بالنسبة إليهاء بل 
أفرغت السلطة من سلطتها و صدقيتهاء لأنها احتكرت الحق لذاتها. و قد اختزل الحلاج 
هذه الرؤية بقوله: «أنا الحق». و الحق عنده هو قدرة الكيان المطلق. سواء القوى الكونية 
أم المعرفة. فكانت مخيّلة فياضة, منفلتة» ضمن مخيّلة ذاتها و لذاتها. 

سأنتقي بعض نصوص كتاب هكذا تكلم الحلاج - النصوص الصوفية الكاملة. 
دراسة و تحقيق قاسم محمد عباسء و أترجمها لتتوافق مع سياق أطروحة هذا الكتاب. 

لم يستخدم الحلاج صورة الموت الشائعة. لأنه جعل منها استخداماً مبالغا فيه 
حيث نفى مادية بدنه. لذا كان يعتبر الموت حقيقة إيجابية و بشكل جوهريء. فلم ير 
نفسه تموت في العالم» و إنما ينبغي قتل النفس عن طريق الاكتفاء بعدم العيش في هذا 
العالم» النفس فيه تكون مقيّدة» من غير حرية الذات. فبالتسبة إليه» هذه الحياة قائمة في 

المهمء أن الحلاج أخرج إرادة الذات من هموم حياة الجماعة: أو حياة المحيطين 
به لأنه يرى الانتماء إلى هذه البيئة» يؤلف إخضاع الذات لإرادة الجماعة» و المؤسسة 
الدينية بخاصة. و قد أشبع عالمه الخاص بحضور الله حصرأ به الكيان المطلق. الله 
حسب مفهومه؛ ليس إل المؤسسة الدينية» بل يجد أنهء يتمكن من التعامل معه كما 
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يشاءء ويتمتع بكامل حرية الذات. فعنده ليس هنالك من شيء أكثر جحوداً من رفض 
الكرامة الذاتية. لذا يتعين قبول الكرامة عن طريق امتلاكهاء و التعامل معها ضمن قدرات 
المطلق. 

تنفصل الشخصية الصوفية عن حياة المجتمع» فتقوم بترويض جسدهاء 
و الانتصار على الألم عبر رياضة شاقة؛ لذا اعتبرت أن الموت لا يساوي شيئاً بالنسبة 
إلى الذات». لأنها أنكرت مسبقاً ما يجب أن يموت فى ذاتها. و بهذه الحركة تمكنت 
من أن تتحدى السلطة بجرأة مدهفة. فائتلاك الكرامة سيمني قدرة تداخلها مع 
الكيان المقدس. لا تمد هذه الكرامة يدهاء و لا تعرضها لاختبارات دنيا المجتمع؛ 
كي لا تتعرّض لشروط المجتمعء كما تفرضه السلطة بمختلف صيغها. بهذه الرؤى 
يتمكن الصوفي من قيادة حياته و موته بنفسه. فيؤمُّن لذاته وقار الكرامة الذاتية» و في 
الوقت نفسه الاتحاد مع القوى المطلقة» كموقف فكري تأملي. متجاوزاً المجتمع؛ 
والسلطة الإدارية و الدينية. ضمن هذا التأمل ينكر شريعة السلطة» و لكنه يصل إلى 
شريعة يبتكرها في مخيلته. 

ترى الشخصية الحلاجية أنها تحيا في المطلق؛ في الله و تموت فيه؛ و لذا فإن في 
قدرتها تجربة عصيانها على الشر. و الشر هنا احتباس حرية إرادة الذات» فتصبح العبادة» 
والقرآن والسنة» كفراً طالما لا يستطيع تقبلها كنفس حرة ولا ينصهر في جوهرها. 
والكفر عنده انتقاص كرامة الذات. و سلب حريتهاء والعبادة عاطلة» لأنها لا تمتلك 
حرية تقبل الذات كذاتهاء خارج هيمنة الجماعة. 


اعتبر الحلاج أن قادة المنظمات الدينية» وما ابتكر من نصوصء بما في ذلك 
القرآن» و الطقوس كالحج و الصلاة» هي خارج التوافق مع الله كما يتعين أن تفهم» 
و كما أراد أن يفهمها الحلاج. 

فوجد نفسه بهذه الحركة التي أقدم عليهاء يتمتع بإرادة حرة. و حينما أصبح 
«الحق» كمعرفة» في رؤى المنظمة الدينية يتركز ضمن النصء أصبح الحق عند الحلاج 
هو كامل المعرفة» وهى حرية إرادته فى المعرفة» كما هو يفهمهاء ومن هنا كذات 

غير أن المعرفة التي توصل إليهاء و التي سخرها في تأملاته» كانت معرفة خارج 
تجربة الدورة الإنتاجية. و لذا لا يعالج. ولم يخطر بباله علاقة مصدر المعرفة بالتعامل 
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مع المادة ضمن الدورة الإنتاجية» حيث تؤلف قاعدة مصدر المعرفة و ظرف تفعيل 
قدرات المنطق. 


فلم تتوصلء لا غيبيات المؤسسة الدينية ولا مخيّلة الصوفية؛ إلى رؤى واقعية 
لما يحدد و يؤطر القاعدة المعرفية» و يجعلها موضوعية» لأنها معرفة غير متفاعلة مع 
خصائص المادة. فجاء تفعيل قدرات المنطق من غير آلية فحص تجريبي لفرضياته؛ منطق 
من غير تفعيل و تجربة مع واقع الوجود. مع ذلك. كان منطق الحلاج جريئاً في مقاومة 
هيمئة المنظمة الدينية و رجال السلطة على الفكر. 


ومن غير تسخير آلية المنطق ضمن التجربة العملية و في واقع الوجود؛ تصبح 
التجربة تفعيل جدل مثالي. إذ إن منطق الجدل عنده» ليس كيفية التعامل مع الظواهر» 
أو معالجة صدقية شبكة الكلتشريات. و إنما هو فرضيات تأملية حول ماهية الظواهرء لا 
أكثر من غير البحث في مادية وجودهاء و مصادر قوى حركتها. 


إن حرية الذات التي ابتكرها الحلاج لذاتهء حرية تنحصر ضمن المخيّلة» هدفها 
تجاوز هيمنة المؤسسة الديئية و السلطة على الفكر. فلم تكن حرية الذات ضمن الدورة 
الإنتاجية؛ أو حرية يتمتع بها الفرد ضمن معيشه اليومي المعتاد» و لا تلك الحرية التي 
يعي بها الفرد في مقابل المحددات الاجتماعية. 


فهي ليست الحرية لدى الحرفي الواعي بكيفية تعامل مناسب مع خصائص المادة» 
أو هي المعرفة التي تؤمن له تعاملاً متوافقاً مع ضروريات خخصائص المادة» و التي تعي 
و تتمتع بهذه الحرية» و يسخرها حرفي لتحقيق النقلة من مقامه الحرفي المتميز إلى 
مقام الفنان الفرد المتشخص. وإنما جاءت رؤى الحلاج لذاته وللوجود بعامته رؤى 
مثالية؛ لا تقل مثالية عن تلك الدينية؟ سوى أن مثالية الدين الالتزام بأوهام النص؛ بينما 
ابتكر الحلاج و اعتمد أوهاماً مثالية قاعدتها حرية الذات؛ لا قوى خارجها سوى القدرة 
الإلهية؛ التي يتماهى معها. فحوّل كيان المعبود من كونه قائماً خارج الذات» إلى داخل 
الذات و في توافق معها. و بهذا ألغى العبادة بمفهومها الديني. 

فإذا اعتبرنا أن الحلاج يؤلف أهم فكر ثائر مثالي في الحضارة الإسلامية» 
فبالمفهوم نفسه. يتعين علينا أن نعتبر أن جماعة المعتزلة» المؤلفة من الأسواري و أبي 
الهذيل العلاق» والجعد بن درهم» والجهم بن صفوان. من بين أهم قادة المساءلة 
والشك في فكر الحضارة الإسلامية» و لذا هم الذين ألفوا قاعدة الحضارة الإسلامية. 


لامع 


الفكر الجدر 


4 


خلاصة 


كان هذا نقداً لفكر حركة المعتزلة» و انحصر فقط بما يهمنا من دورها في ابتكار 
مقومات و تكوين و ترويج حرية الفكرء و ذلك بهدف تفعيل الدورة الإنتاجية لتهبئ 
قدرة الارتقاء إلى مقام الفن. لقد عالجت حركة المعتزلة الكثير من هموم حرية الفكر. 
و كانت القوى المعرفية: من دون غيرهاء التي ابتكرت قاعدة المساءلة و الشك. إذ كانت 
أول من واجه طمس قدرات التفكير منذ أن تمكنت الإبراهيميات من الهيمنة على 
إذا كانت هناك قوى خارج الفكر تقود الفكر فكان جوابها بالسلب. و لكنها لم نف كلياً 
وجود قوى خارج الظواهر الطبيعية. ظهر تفكير الشك في وجود هذه القوى, و لكنها 
كحركة لم يسنح لها الظرفء و لا المدة المناسبة لحرية التفكير و التأمل» و ضمن معيش 
خالٍ من إرهاب السلطة و المنابر و العامة» حيث تتمكن من التفكير و التأمل بهدوء 
ضمن مؤسسات مستقرة و منهجية:» و تبني على ما تتوصل إليه جماعاتهم و الجماعات 
الأخرى. فتتمكن من تجاوز المثاليات و الأوهام التي ابتلى بها الفكر منذ عصر ابتكار 
الرؤى الثنيوية التى جاءت بها الزردشتية و المثالية الإغريقية/ الرومانية. 

لقد تأسست الحضارة الإسلامية المعرفية؛ في مقابل المنظمة الدينية» اعتباراً من 
أواخر ق. (7). و مع تنشئة حركة المعتزلة بظهور شخصيات قيادية مثل غيدان الدمشقي 
و جهنم ومن ثم تأسست لها قاعدة معرفية في زمن المأمون, و أصبح لها دور قيادي 
في إدارة السلطة و المعرفة. لم يدم موقعها في المجتمع إلا حقبة قصيرة» لأن المؤسسة 
الدينية لم تتقبل تعقيل الدين» و لم تزل هي كذلك. كما إن العامة لم تتمكن من تجاوز 
هيمنة قوى منظمة المنابر لرؤى الوجود. 

ما يهمنا هنا هو صيغة المعرفة التي ابتكرتها و قادتها المعتزلة في دور النضجء 
بالرغم من كل المعوقات التي تعرضت لها. لقد دامت حركة المعتزلة عدة قرون. 
تعرضت خلالها لإرهاب الدولة. من قتل و ذبح و سجنء إضافة إلى هروبها و ملاحقتها 
من منطقة لأخرى ضمن مركز الخلافة و الدويلات الإسلامية. فلم تتمتع باستقرار 
لتخمكن من إنضاج المعرفة؛ و لم تجد دعماً معنوياً أو مادياً من المجتمع بعامتهه سوى ما 
تعرض له رجالها و قادتها و مؤسساتها من إرهاب. 

لم يتمكن الفكر القيادي لهذه الجماعة من تطوير الموقف المهرطق الذي اعتّمد 
من قبلهم كموقف من مبادئ الدين الإسلامي» و يرتقي لفلسفة ملحدة» كما تمكنت من 
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قبله حركة الفلاسفة الإغريق و قبلها الكارافاكية في الهندء بأكثر من عشرة قرونء كما 
عجزت كحركة معرفية عن تجاوز المحددات التي فرضتها النصوص الدينية» و شبكة 
الكلتشريات البدوية ضد ممارسة الفنون. و عجزت أيضاً عن منح قيمة اجتماعية للحرفة 
بعامتهاء و للحرفي بخاصة: بالرغم من أن بعض القادة كانوا تجاراً يتداولون المصتّعات» 
و في تماس مع الحرفي و سوق الحرف. 


المسألة الأخرى التي تهمنا في حركة المعتزلة» بصفتها الفكر العقلاني الوحيد الذي 
ظهر كحركة معرفية في عالم الإبراهيميات» الإسلامي و المسيحيء قبل السك و لاستية 
وعصر النهضة؛ هي موقع الفكر و دوره في تفعيل الدورة الإنتاجية. وهي مسألة منح 
قيمة اجتماعية للحرفة» و حق الحرفي منح قيمة لذاته؛ و منحه المجتمع هذا الحق. 
المسألة في جوهرهاء أن الحرفي لم يُمنح حرية ذاتية» فلم يتهيأ له الظرف للوعي بأهمية 
هذه الحرية. و لذا لم يتهيأ له ظرف قدرة النقلة من مقام الحرفي المتميز (هةوناءة)» إلى 
مقام الفنان» و كان عدد كثير من بين الحرفيين متميزين. ظهر الحرفي الجيد في العالم 
الإسلاميء ومنهم من تميزء ولكن لم يرتقٍ إلى مقام الفنان. و لذا لم يظهر الفن ضمن 
الحضارة الإسلامية. 


عجزت المعتزلة عن إثارة جدل واضح حول أهمية ممارسة تنوع المصتعات» 
ممارسة الحرف الترفيهية ضمن طقوس العبادة» أشبه بما فعلت و أثارت جدلاً حول 
تاريخية القرآن و صدقيته. بل لم تع بهذه الإشكالية في تنظيرهاء و لا في موقفها العقلاني 
من الظواهر الاجتماعية. 

لقد نشأ تكوين العقيدة الإسلامية» و أخذت العقيدة صيغتها المتكاملة في حقبة 
قصيرة جداء في بيئة متخلفة بدوية» لم ترتق عندها قيمة الحرفة» و لم تكتسب قيمة 
معنوية اجتماعية مرموقة» أو يكتسب الحرفي مقاما اجتماعيا مناسبا. و تاليأء و للسبب 
نفسه. لم ترتقٍ في حقبة تنشئة الأيديولوجية الإسلامية» و ظرف شدة خصومها مع 
الأديان الأخرىء قدرة تعامل عقلاني مع الصورة و التمائيل بخاصة. لأن القيادة اعتبرت 
التمثال يجسد الإله لدى أديان تعدد الآلهة» و لذا يتعين رفض صناعة التماثيل و نبذها. 
من هناء لم تسخر المصتعات التشكيلية كأداة معرفية و حسية لدعم العقيدة و ممارستهاء 
أسوة بالأديان خارج الجزيرة؛ سوى استعمال لغة سجية» و حملات عسكرية. ذلك» 
لأن قيادتها كانت غافلة عن أهمية الحرفة و الفنون» و لم تمتلك المعرفة و لا الحسية 
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المناسبة لتسخير الجرف/ الفنون في طقوس العبادة. بل حرّمت الحرف التشكيلية» 
و سلبت الحرفي مقاماً اجتماعياً يليق بدوره في تحريك المجتمع. 


كما عجزت المعتزلة عن إحياء ممارسة الحرف/ الفنونء و إرجاعها إلى الحياة 
اليومية كما كانت عليه في المجتمع الكلاسيكي. لقد اطلعت على بعض معالم الفلسفة 
الإغريقية» و اهتمت بمسألة حرية الفكر في مجال المعرفة و الإيمان» و حق التفكيره 
و لكنها أهملت كلياً ناحية أهمية حرية إرادة الحرفي؛ و تهيئة ظرف ظهور الفنان. و تبعاً 
لذلك فقد الفكر في العالم الإسلامي بعامتى قدرة مساءلة هذه الإشكالية في معيش 
المجتمع الوسلامي. 


و أخيراًء لا بد من الإشارة إلى مسألة سيكولوجية اتكال الفكر على قوى فكرية 
خارجة عن ذاته. إن أحد أسباب الالتزام العقائدي» في أنه. بما في ذلك الدين» يؤمُّن 
للفكر نهجاً متكاملاً لطريقة المعيشء فيؤلف بالنسبة إلى الملتزم و المؤمنء منهجاً 
لصيغة معيش مطمئن معتاد مريح سيكولوجياًء من غير جهد لمجابهة متطلبات فكرية 


جديدة. 


وهذا ما يحصل في سيرورة الحضارات الكبرى التي تعجز عن تطوير الشك 
والمساءلة التي تظهر في الأساطير و القصص الشعبية» التي لا ترتقي إلى مساءلة 
موضوعية؛ بالقدر و الصيغة التي حققها الفكر المبتكر ضمن بعض الحضارات الكبرى 
كالأكدية و الصينية و الهندية و الإغريقية. و ربما أهم ما حققه الفكر في الوطن العربي 
بسي الشسعية مولك الف لئلة وليلة: جاه هذا المولق ملكا بحررة التعيير عند 
مختلف الحالات الحسية و العاطفية و الجنسية. غير أنها لم تؤلف قاعدة لظهور أدب 
رفيع قصصي و مسرحي و غنائي. بل استمر بمحدداته الشعبية. و ينطبق هذا العجز على 
حركة المعتزلة. فلم تتمكن من تجاوز المحددات البدوية ضد تسخير الجرفء لا في 
الممارسات الدينية» ولا في صوغ المعيش اليومي. 

فنقدنا للحركة يتركز باعتبارها الحركة الوحيدة العقلانية ضمن الحضارة 
الإسلامية: و أن الحضارة الإسلامية تتمثل حصراً بالمعتزلة والعلماء و الأدباء الذين 
خرجوا عن هيمنة المنظمة الدينية. لقد ابتكر المجتمع ممارسات ترفيهية» كالرقص 
و شرب النبيذ بصيغ مبتذلة مفرطة» و لم ترتقٍ إلى صيغ ممارسات مهذبة؛ بالرغم من 
الغناء و البذخ و ترف المعيش» الذي تمتع به رجال السلطة و حاشيتهم. لقد مارس 
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الكثير من الأفراد و الجماعات ضمن المجتمع الإسلامي تناول الكحولء غير أنها 
ممارسات نادراً ما ترتفع إلى مائدة عائلية حوارية مهذبة. لأنها اعتّبرت مرفوضة من قبل 
الأيديولوجية الدينية. و جعلوا من هذه الممارسة تجمعاً ذكورياًء وصيغاً من ممارسات 
الابتذال و الطيش و الانحراف الجنسي. 

هناك أكثر من ترجمة لمصطلح ال «3زؤاء]11620». فقد ترجمت بكلمة الثنيوية 
و اعتمدتها في هذه الدراسة. المصطلح من الأصل اليوناني يجمع كلمتين: واحد + إِله 
فأصبح المصطلح يعني الاعتقاد بِإله واحد لقبيلة معيّنة» من غير أن ينكر وجود الآلهة 
الأخرى. سخر المصطلح للتعبير عن المعتقد الزردشتي بوجود إلهين: إله الخير و إله 
الشر. 
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سمل الحاو مشر 


القرون الوسطى في أوروباء 
العمارة الفوطية 


اا 
حسما 


١‏ تأسيس ال «سكولاستية» و ابتكار العمارة الغوطية 


ولدت ال اسك و لاستية» (1518أ5650138)16) المبكرة فى الفترة و البيئة الاجتماعية 
نفسها التى ولدت فيها العمارة الغوطية (عتناء6]تتاعجم نطاوق) المبكرة؛. والتى كانت 
امتداداً إلى الطراز الرومانسكى (عناوةءهةه). حصلت هذه النقلة فى إنشاء كنيسة 
القديس دنيس (5أق06) قرب باريس (1176 - 1154). بقيادة رئيس الدير سوكر 
(”عهنا5 عططة) .)١١51 - ٠١81(‏ أبتكر هذا الطراز في العمارة» في منطقة محصورة 
ضمن دائرة حول باريس بقطر لا يزيد على ١76‏ كم*"©» و استمر تمركز هذه الحركة 
لمدة قرن و نصف القرن. 

بِيّنّ "إروين بانوفسكي» (592055197 8«15) أن البنيوية الهومولوجية/ تناظرية 
(/110020108) بين المبادئ الإنشائية و المعمارية لعمارة الكاتدرائيات الغوطيةء» هى 
في توافق و تشابه مع تركيب ال «سوما» (511121286). و السوماء نوع من 0 
لصيغة وو نظام البحثء الذي بدأ في القرن »)2١7(‏ ينظم شكلية البيانات» و الآراء التي 
ترسل إلى الأديرة و الكنيسة و الفلاسفة. فكانت في البدء كراسات تحتوي على بعض 
الجّمل لا أكثرء ثم تطورت لتأخذ صيغة مؤلفات السوما. فتطورت هذه البحوث لتعالج 
هموم وتساؤلات الكنيسة والرهبان و الفلاسفة. ثم جاءت كتابات الراهب «أبيلارد» 
(350اء0ة)؛ كنقلة معرفية» هيأت لظهور سومات القرن )١7(‏ بصيفتها المنتظمة: و من ثم 
أصدرها (روبرت كروستيست؟ (عاوعاو61055): التي تمثلت أخيرا بالتموذج المشهور 
الذي حققه القديس توما الأكويني. ويمكن تعريف و تحديد هذه الهومولوجية؛ وهي 
التناظر بين بنيويتين: بنيوية العمارة من جهة؛ و من جهة أخرى تنظيم و تركيب كتابة 
البحث المعرفي» في ثلاث نقاط. 


)١(‏ بزءططقطعهم :ا مععمالا امته5) ج«كتءاعدامطء3 سه ع«بدععاتزعم4 عنطيوي ,لإعلوامموط وتعمعط 
.4 .م ,(2005 ,ؤصمتاهء 1 اطسط 
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بمعنى؛ انبنت كل من الكاتدرائيات و السوما السكولاستية على تركيب تنظيمي 
و فكري متشابه. قكانت ااطموحاً) لتنظيم المعرفة التي كانت في دور تداولها بين قادة 
الفكر في أوروياء وهم الرهبان و فلاسفة القرون الوسطى. حيث كان القرن )١1(‏ 
ينظر لنفسه على أنه عصر المعرفة المتكاملة» كما لو أصبحت مهمة المعرفة هي تنظيم 
المعرفة المتوافرة لديهم. فأصبحت كلمة سوما تعني لدى السكولاستيين» نوعاً من 
الترتيب و التنظيم للمعرفة» تركيبها و طريقة عرضها. و حيث ألّفت السكولاستية حركة 
تعليمية ثقافية تأسست بصورة خاصة في الأديرة في إيطاليا و إنكلترا و فرنسا. كان هدفها 
مجابهة العقيدة عن طريق العقل. فكان منهج البحث مقسماً إلى فقرات واضحة. فإما أن 
يعترض عليها أو يتم بحثهاء لكي يتم التوصل في النتيجة إلى جواب مقنع. إذأ» تؤلف 
السكولاستية حركة معرفية تعالج فحوى الوحي الإلهي عن طريق العقل» و ذلك بعد أن 
اطلع قادة الفكر على الأدب الروماني و الإغريقي و المعتزلة و علماء الإسلام. 


فالسوما إذاًء هي تركيب تنظيمي» حيث تنظم المعلومات ضمن علاقات تنظيمية 
بين مختلف أجزائهاء و حس بنمط ثابت. أشبه بتلك التى بين مختلف عناصر التركيب 
الإنشائى للكاتدرائية الغوطية. 


- يتألف هذان التركيبان: البحث المعرفي و تركيب تصميم العمارة» من عناصر 
و أجزاء متميزة في أشكالها الواحدة عن الأخرى. ففي مجال العمارة الغوطية» تتمايز 
العناصر حيث يمكن التعرف إلى جزء عن طريق جزء آخر. فمثلاء يمكن التعرف إلى 
نظام العقد من مقطع العامود مع الرماح (50885) المحيطة به و المكونة له. و صبغة 
أخرى لهذا التركيب ال «هومو لوجي الواضح"» (ع 2012010 غ1د[نء1رم3)ء هو تشابه 
التنظيم بين الجزء و الكل» و الأجزاء فيما بينها. كما نجد هذه العلاقة التنظيمية للشكل 
بين تكوين أجزاء عناصر واجهة الكاتدرائيات؛ مع تكوين بنية الهيكل الداخلي للمنشأ 
ككل. فالواجهة الأمامية للكاتدرائية الغوطية تعرض نفسها كما لو كانت مخططاً أشبه 
بدلالة أفقية لتنظيم أحياز داخل المنشأ نفسه. و هذا تماماً ما أخذت الكتب تظهره في 
موقع جدول المحتويات”"» أو الملخص للأطروحة» التي تكون في مقدمة الكتاب. 
فالعمارة الغوطية»؛ بمفهوم ماء عبارة عن تنظيم يعرض محتواهاء أي يحاكي المخطط 
الأفقي ذلك واجهات التركيب العامودي» بجعل الواجهة كمقدمة لتنظيم العناصر في 
داخل المنشأء بحيث يدل كل منها على الآخر. 


(؟) لسبب لم أزل أجهل منطقه؛ ما تزال أغلب الكتب العربية تضع جدول المحتويات في آخر الكتاب. 
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يؤلف تنظيم السوما هدفاً تنظيميا تعليمياً» عُْمّمّ كصيغة لعرض الدراسات 
السكولاستية. وقد وضح بانوفسكي بأن أسس تنظيم الكتاب كما نعرفها في الوقت 
الحاضرء يرجع إلى ما تحقق في تنظيم السوماء عند كتابة الأطروحة السكولاستية» ولا 
سيّما الأطروحة الفلسفية والحوارية» التي كتبت بموجب تنظيم يربط و ينظم العلاقة 
بين الجزء مع مجموع الأجزاء الأخرى. فيصبح تلخيص الأجزاء و تنظيمها في جدول 
المحتوياتء أو في نصوص الخلاصة. 


لم يكن معروفاً في أوروبا هذا النوع من التنظيم لمحتوى الكتاب قبل السك ولاستية. 
و قد ابتكر في الوقت نفسه. تركيب تكوين العمارة الشكلي لعمارة الكاتدرائية الغوطية» 
و إن اختلفت مادتهما و وظائفهما الاجتماعية. 

لقد اعتبرت السوما نظاماً تعليميء مستقلاً عن مادة النصء وهو الموقف ذاته 
الذي انتقل إلى العمارة. فمثلاء كان المعمار في نظر القديس توما الأكويني» هو الرجل 
الذي له رؤية لتركيب تصميم المنشأء و ليس كفرد سيقوم بالتعامل مع المادة كالحجارة 
فحسبء بل هو الرجل المنّظم للتركيب الشكلي للمادة» في مجال العمارة» وهو أشبه 
بالنص في مجال الكتابة. 


فيقال عن الرجل «حكيم» الذي يلاحظ و يحقق هذا النظام في مجال الكتابة» 
كذلك في مجال البناء. فالمعمار هو الذي يخطط تركيب شكل المنشأء كان يسمى 
ب «الحكيم»» مقارنة مع الحرفي في المقام الأسفل» من تنظيم فرقة العمل» الذين قصّوا 
و صقلوا شكل الحجرء و جعلوا كلا من لبنات البناء» صالحة لموقعها في المنشأء و هو 
التفاضل بين القيادة التي لا تسخّر يدها في العمل في مقابل الحرفي الذي يكون في 
تماس مباشر مع المادة. 


فاهتمام المعمار ينحصر في التكوين الشكليء في مبادئ تصور اليناية» 
و تنظيمها و تخطيطهاء و ليس في بناء مادتها. فلم يكن هذا التمايز بين الرؤية 
والتحقيق المادي بموقف كلتشري حياديء» بل كان موقفا مقاميء وهو الموقف 
الذي يمثل الرؤى السكولاستية للعمارة'"؛ و موقع الرهبان ذاتهم ضمن مجال تطور 
المعرفة آنذاك. 


(7) تمملهمآ) كعلمه8ظ ععامك 0 ,ءاإزماهظ8 وعجدمء2) إن موررزازم[! 16 «عباعع ازع« ار اوصتهوول راءذ[اه1!! قتمءج 
42 .م ,(1992 رووعء2 1411 ع1 
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لقد طرح اجون رسكن» (8115118 #دا30): ضمن السجال الذي كان قائماً في 
أواخر القرن (19)» سؤالاً مهماً: هل كان العمل ممتعاً نسبة إلى الحرفي المصدّم؟ 
فيجبب: ربما كان عمله شاقاً و مع ذلك كان يتضمن متعة. كان هدف رسكن. أن يبين 
أن عظمة العمارة الغوطية؛ بكونها عملاً حرفياً. هي حصيلة ممارسة «روحية»؛ أي عن 
رضاً و قناعة سيكولوجية» و استمتاع ذاتي في العمل الذي يتقنه. واعتبر رسكن أن 
الرهيان» جمعوا بين طمأنة سيكولوجية الذات؛ عند تحقيق عمل حرفي جيد من جهة 
ومن ججهة أخرى كان العمل بالنسبة إلبهم»:هو خدمة العقيدة التي تمبّى لهي في آن: 
السعادة السيكولوجية. و بهذا المفهوم. عرض رسكن نظريته لمفهوم ممارسة العمارة؛ 
وعلاقتها بدور الحرفي مع الفكر. 


ويقول: بينما نحن نسعى في الوقت الحاضرء في نهاية القرن 2))2١9(‏ إلى فصل 
العمل اليدوي عن العمل الفكري. وهو هدف فصل فكر المفكر عن اليد المنقذة. 
و يقصد بذلك أنه ينعين أن يكون العاملء الحرفي الجيدء في الوقت نفسه. رجلاً 
مفكرأء كما كان في مرحلة قبل عصر النهضة. أي تداخل العمل الحرفي مع العمل 
الفكري» كما كان في واقع الممارسة؛ خاصة قبل عصر النهضة؛ عصر التشخص 
والمكئنة. 

فيؤكد رسكنء أن يكون الرسام ممارساً ماهراً في خلط الأصباغ؛ و المعمار له 
معرفة يمعالجة الحجارة في ساحة العمل» وله القذّرة على أن يكون كذلك حجاراء 
أشبه بالحرفيين الآخرين فى ساحة العمل. ويؤكد أن الهدف من كتابه المعنون: أحجار 
البندقية (وء121 0 ا 6 هو أن يبين بأن تحقيق الجمال يستند إلى متعة 
العامل» و أن المعمار لا يستحق ادعاء مقام المعمار ما لم يتمكن من العمل كمصئّم 
حرفي» ويكون قدوة للحرفيين الآخرين. فيصبح بالنسبة إليهم» القائد اليدوي الماهرء 
مثلما يكون الفارس قائداً للجيش. 


اعنقد كل من رسكن و وليم موريس (17/1111850 040515)» بأن الحرفين في 
القرون الوسطى. كانوا يتمتعون بعملهم بسبب تداخخل العلاقة بين المعرفة اليدوية 
و الفكرية. و لذا استطاع الحرفي الغوطي تحقيق ذلك التنظيم المتسى للعلاقة بين الجزء 
والكل ‏ أي تحقيق هومولوجية التنظيم/ الاتساق بين وظيفة العنصر و الشكلء» فيظهر 
الشكل للمتلقي يحمل دلالة» لا تعبّر عن وظيفة المصئع فحسبء بل كذلك تعرض 
للمشاهد الاتساق الهارموني بين العناصر. 
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إذاء كيف حصل هذا الإبداع الحرفي في العمارة الغوطية؛ الذي كان يشير إليه 
ويحتفل به كل من رسكن و وليم موريس؟ لقد استند تنظيم و إدارة البناء في القرون 
الوسطى؛ خلال مرحلة العمارة الغوطية؛ إلى اختصاصات منفصلة و متخصصة؛ حققت 
تلك التفاصيل المعقدة و المتسقة فيما بينها. لا شك في أن الذي كان يقود كفاءة العمل 
و تحقيق القدرات الحرفية المتميزة» هو الأسطة (المعلم). مع ذلك فالعمارة الغوطية؛ 
و غيرها من العمارة التقليدية لا يقودها في مختلف مراحلها هؤلاء فحسب. بل كذلك» 
و ربما أهم فعلآًء تقودها آلية التصحيح الذاتي؛ التي رافقت هذه الآلية و انبنت عليها كل 
مراحل تطور إنتاج ما قبل المكننة و التشخصء و قبل أن يتحقق فصل هاتين الوظيفتين؛ 
العمل اليدوي عن العمل الفكري. 


- دور الرهبان في التعمير 


قاد الرهبان في القرون الوسطى تعمير الكاتدرائيات. فكانوا يعملون ليس في إدارة 
التعمير افحسبه» و إتما كان لهم مساعمة طثالة فى تصميع الشكل و استعمال المواذ: 
وليس من موقف المتفرجء أو نقل أعمال تقليدية قديمة و تكرارها و تكييف لأشكال 
قائمة. وإنما أسهموا في ابتكار أشكال جديدة: لكونهم مطلعين على حرفة البناءء 
و بصفتهم رسامين و نحاتين و معماريين. لم يكونوا دائماً حرفيين أكفياءء و إنما كانوا 
أحياناً لا أكثر من مطلعين» و مساهمين في قرار تحديد الشكل و المادة المسخّرة. 
نجد مثلاء بسبب العوز فى النفقات فى بناء كاتدرائية غلوسستر (01010685167): 
أدى بالرهبان الذين ساهموا في بناء عقد (اسحه/ا) صحن الكاتدرائية (©2130): إلى 
تحقيق عمل لم يكن بالمستوى المطلوب. كان غالب العمل يصمم من قبل حرفيين 
ممتهنين؛ لكن هذا لم يمنع من مساهمة الرهبان في بعض الحالات في التصميم و العمل 
اليدوي. بمعنى؛ كان لهم إلمام و معرفة في العمارة و صيغ الإنشاء؛ وهو ما أدى أحياناً 
إلى ظهور رهبان ماهرين كحرفييت29 مثل الراهب ايجينهارد (88155250) الذي صمم 
المصلى (61م088) المتميز معمارياً لشارلمان في أيغن (26068ه)” . فلم يكن الرهبان 
رجال عمارة ورسم ونحت فحسبء بل كذلك قادة في العلوم عامة» بما في ذلك 
الميكانيكاء و كان منهم من ابتكر أول ساعة ميكانيكية. 
2 وذلك في تباين جذري مع موقع رجال الفقه في الإسلام. كما أهمل رجال المعتزلة البحث عن ععرفة 


منطق خصائص المادة» الذي يؤلف بذورهة قاعدة الموقف المادي من الوجود. 
لقف .(1964 ,ودعو 1/111[ عطا1' تمهلهمآ) الع 256 ,مجبطعء ةتطعما و«لعرء عد ,قعودستصمكقظ ععازع معماد 
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ابتكر الراهب جربرت (120اتسخ 02 غروطر6) (457 - 444).: الذي أصبح فيما 
بعد البابا سلفستر الثاني (5(1065/6:11) آلة ميكانيكية بسيطة في عام 477» تدق جرساً 
في فترات منتظمة خلال النهار؛ لدعوة الرهبان إلى الصلاة. ألفت هذه الآلة بداية الساعة 
الميكانيكية» كما نعرفها اليرم. 


الراهب جربرت من أوريلاك, 1 2 
حينما أصبح البابا سلفستر ١!‏ عاك عفية بي 


و من أقدم الساعات التي سجلتء تلك التى كان مبتكرها جاكوب دي بادوا في 
عام 14 ونصبت في كاتدرائية ستراسبورغ (وسوافضمة) عام 6 ثم ظهرت 
بعدها ساعات كثيرة. فقد نصبت ساعة في مدينة براغ (6نا5788) في بناية البلدية عام 
؛»؛ فأصبحت هذه الساعة محط جذب أنظار الجمهورء لأنها صورت الأرض في 
وسط الكون» تدور حولها الشمس والقمر و النجوم» وتدور في وسطها داتوة عقر 
عليها علامات الابراج وغيرها من معالم. كما تضمنت الساعة أشكالاً ميكانيكية» 
تتحرك حسب مواعيد محددة؛ تمثل معالم لأربع شخصيات متباينة: الأول مع مرآة تمثل 
الغرورء و الثاني يهودي يحمل كيساً كبيراً من الذهب. يمثل الطمع و الربا. و الثالث 
يمثل الموت يدور حول الساعة؛ وأخيراً الكافر بعمامة يمثل المسلم العثماني. فلم 
تنحصر أهمية الساعة بما تضمنت من معالم جذبء بل الأهم أصبحت العنصر الفعّال 
في تنظيم مواعيد الصلاة والعمل؛ و بالتالي وعي المجتمع بأهمية الوقت و ضبطه. 
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- تداخل الحجرف مع السك و لاستية 

تبيلورت و تداخلت الحرف الغوطية: العمارة و الرسم و النحت. و انتظمت 
في المقابل» صيغ تنظيم الكتابة السكولاستية لتؤلف نمطا واضحا لرجال المؤسسة 
اللاهوتية و الفلاسفة. إذ أصبح تنظيم المعرفة يتوازن ويتداخل ضمن منظومة فكرية 
واحدة واضحة”'. حصلت هذه الثورة الفكرية و التنظيمية و نضجت في الحقبة بين 
)١١40-118(‏ لغاية 2١71٠١‏ و تحددت بمنطقة بنحو ١76‏ كم حول باريس”")» كما 
أشرنا سابقا. 


قد يكون من المحتملء و الأرجح. أن المعماريين لم يقرؤوا ما كتبه جلبرت دي 
لا يوريه (20:566 18 ع 2)011566 أو توما الأكويني. لكنهم كانوا معرضين للمفاهيم 
السكولاستية بمختلف الطرق» بالإضافة إلى واقع تماسهم اليومي بحكم التعامل بين 
المعمار و الراهب السكولاستي الزبونء بما في ذلك تنظيم المناهج التصويرية للكنيسة» 
و المناسبات الاجتماعية» كالمهرجانات و الأعياد والمناسبات الأخرى. المهم. أخذ 
يتغير في هذه الحقبة كامل التنظيم الاجتماعي نحو الامتهان الحضريء أي المديني 
(عالاك). 
هيأ هذا الظرف الفرصة و الساحة المعرفية المناسبة» حيث يلتقي الراهب 
والأسقف والشخص العادي و الشاعر و المحامي و الأستاذ الجامعي و الحرفيء 
فى ساحة المدينة» بين أفراد متساوين و متقاربين في انتمائهم الحضاري المديني. 
كان الفرد الممتهن. حضرياء مستوطن المدينة. و أصبح رجل الدين» بعد أن خصص 
من حياته وتاً للكتابة و التعليم؛ و الاطلاع على المنطق الأرسطي عن طريق ترجمة 
مؤلفات المعتزلة» ومن ثم اطلاعهم على الأصلء من الأدب الروماني ومن ثم 
الإغريقي. فظهر بهذا الظرف المعرفي السكولاستية. كما ظهر المعمار الحرفي 
الممتهن المتعلم و الحضري. لم ينحصر تطور ال «سكولاستية» في منطقة معينة» بل 
كان المتعلمون» و منهم الرهبان خاصة:» ينتقلون من دير إلى آخرء حيث يطلعون على 
المكتيات الضخمة: و من ثم يتنقلون بين الجامعات التي كانت في دور التكوين» و كان 
لهم الدور الأول في تنشئتها. 
)2 .0 بر ,امكتعذاكهأواع3 جه وسممعوانطعمل ,2011 ,زعاكامموط 
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لقد تطورت العمارة الغوطية في إنكلترا و فرنساء في خطوات و مراحل متشابهة 
من حيث التنظيم الإداري و التعليمي» و كانت متزامنة في الوقت نفسه. و يعتبر النموذج 
المقارن للعمارة الفرنسية في مقابل الإنكليزية» حيث تمثل كاتدرائية آميان (801685)؛ 
(3788-1770)» النموذج الفرنسيء في مقابل النموذج الإنكليزي في كاتدرائية 
ساليسبري (/57نا521150) .)١175560-1177(‏ 


كاتدرائية آميان كاتدرائية ساليسبري 


لقد بدأت الحركة الفكرية السكولاستية المتقدمة في مطلع القرن »)١1(‏ عندما 
تحقق ابتكار الطراز الغوطي المتقدم» و في الوقت نفسه المتمثل في إنجاز كنيسة تشارتر 
(وع مقط ) ١771١‏ - 177/5١)؛‏ و سواسّون (50155085) .)١17720-1١1١8٠0(‏ كما ظهر 
في تلك الحقبة فلاسفة سكولاستيين متقدمين ك ألكسندر الهيلزي و ألبرت الكبير 
سمو غ1 415 ) »)١758٠ - ١١١5(‏ والقديس بونافينتوري (80220686056) 
1770 1778)» و القديس توما الأكويني. كما ظهر معماريون أمثال جين لي لوب. 
جين د أوروبايس» روبرت دي لوزارش (220565لاءآ عل 6ء106)) و غيرهم. فظهرت 
المعالم المميزة للعمارة الغوطية المتقدمة في الحقبة نفسها". 
؛ - الوضوح - التنظيم الفكري لدى السك و لاستيين 

لقد حذا منطق الفكر السكولاستي. حذو منطق العرض الذي وجدوه في كتابات 
أفلاطون و أرسطو. و لكنهم لم يشعروا أنهم مضطرين لعرض تسخيرهم منطقاً واضحاً. 
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بها هدفها الإيضاح في سبيل الإيضاح'''". و قد انتقل شغف الوضوح إلى مختلف 
المجالات الكلتشرية المتعددة: الثقافية و التربوية و الإنتاجية؛ و اعتمد موقفف منحى 


الوضوح الفكري نحو مختلف الأشياء. 

كان ذلك واضحاً سواء في قراءة أطروحة طبية أم خطاب سياسي, أم حتى سيرة 
ذاتية»ء حيث تضمن ولع هذا الوضوح. الاستحواذ على تقبل منظومات التقسيم» و تقسيم 
التقسيمء و العرض النظامي الصارم؛ الذي يشمل التعبير و سجية النص. و قد تمثل هذا 
التنظيم في أدب دانتي (1(336) في ملحمة الكوميديا الالهية7"©, 


إذاً ليس غريباً أن يكون الموقف الفكريء الذي يعتقد بضرورة جعل الإيمان أكثر 
وضوحاً أن يلجأ إلى العقلانية. و لكي يجعل عقلانيته أوضح. كان يلتجىء إلى ملكّة 
الخيال. و من هنا أدرك الباحث بأنه ملزم بجعل ملكّة الخيال أوضح. فالتجأ بدوره إلى 
الإحساس المنظم. وعلى نحو غير مباشر, أثر هذا الاستغراق/ الانهماك في الأدب 
الفلسفي و اللاهوتي في توضيح المادة» حيث تضمن الوضوح الغوطي بنهج عن طريق 
تكرار تعابير معينة» مع توضيح بصري للصفحات المدونة. و ذلك عن طريق تأشير 
العناوين بخط أحمرء أو بحروف خاصة مع ترقيم يوضح تسلسل البحثء؛ و استحداث 
فقرات ثانوية في النصوص. 

أثر هذا النهج في الوضوح في أغلب الحرف الأخرى مباشرةٌ”". 

كان الراهب على تماس مباشر مع تصنيع العمارة» من حيث العمل الحرفي 
و تصميم الأشكال و ابتكارهاء وهو ما جعله على تماس مباشر مع مادة الأشياء. فتهي 
للفكر قدرة تقبل الرؤى المادية في فلسفة أرسطوء ومنطق الفلسفة بعامتها. بيئما نجد 
في المقابل؛ أن تقبل الاعتزال في العالم الإسلامي لفلسفة أرسطوء و الفلسفة بعامتهاء 
ينحصر في تفعيل قدرات المنطق فقط. بينما جمع السك ولاستي المنطق بالإضافة إلى 
تماس مباشر مع خصائص المادة. فسخر المنطق في ابتكار العمارة الغوطية التي تميزت 
بتنسيق شمولي بين جميع العناصره في تنظيمها سواء في تركيبها العناصر الداخلية ضمن 
الكاتدرائياتء أم في واجهاتها. فيقرأ الزائر المؤمن الواجهة بدلالة بلانات (5هدام) 
داخل الكنيسة» كما كان الراهب يقرأ ويسهم في تصميم الكاتدرائية بدلالة تماسه مع 
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الحرفة التي كان يمارسها. وهذا أدى بدوره إلى أن تصبح الموسيقى» سواء المسخْرة في 
طقوس الكنيسة أم خارجهاء أكثر وضوحاًء كما أصبحت الفنون البصرية أكثر وضوحاً 
أيضاء عن طريق تقسيم تركيب عناصرها تقسيما منظما و دقيقا وفق نظام مسبق. ظهر هذا 
التنظيم و كأنه توضيح في سبيل التوضيح., أو يوضح من أجل التوضيح. و هكذا أصبح 
الأمر مع العمارة”". 


© عقلانية و حماية الإيمان 

كانت الفلسقة الكو لاستية قد صممت و عملت على حماية قدسية الإيمان» فى 
مقابل مجال المعرفة العقلانية التي أخذت تتوسع. مع ذلك أصرت بأن يكون فحوى هذه 
القدسية» و مقوماتها واضحة: أي قابلة للتميز و الإدراك. وهكذا سخْرت السكولاستية 
المنطق بهدف حماية العقيدة» وذلك لتأمين استمرار الإيمان بالأيديولوجية المسيحية. 
فوجد الإيمان نفسه. و لأول مرة في تناقض معرفيء و بالتالي وجداني» من جهة عقلانية 
أرسطو و البحث الفلسفي بعامته؛ في المقابل لا عقلانية الإيمان» بما يتضمن من أساطير 
و تناقضات التزموا بها. فأقدموا على تنظيم علاقة بين هذين النقيضين» مسخّرين عقلانية 
و منطقاً فلسفياً منظماً. فانسحب هذا المنطق على التكوين الشكلى لعمارة الكاتدرائيات. 
5 منطق العمارة الغوطية 

كانت عمارة الكاتدرائيات الغوطية المتقدذمة تهدف قبل كل شىء و تسعى عن 
طريق التركيب إلى الاختزال» لتحقيق حل حاسم و منطقي. و لذا يمككن لنا أن نتكلم 
عن تصور غوطيء كمخطط أفقي؛ وتوزيع أحياز و منظومة للواجهات. بثقة أكثر مما هو 
ممكن عند تصور الطرز الأخرى"» التي ظهرت قبلها أو بعدها. 
- انتظام نظام تركيب العمارة والكتابة واتساقهما 

وتتطلب الكتابة السكولاستية التنظيم حسب منظومة متمائلة للجزيئات» 
و جزئيات الجزئيات؛ و قد امتد هذا التنظيم على العمارة بوضوح في تخطيطها البياني» 
وفي تقسيمها كمنظومة ككل ومن ثم تقسيم أجزائها. كما تمثل هذا في توحيد شكلية 
العقود (185ة/9) في مختلف أقسام الكنيسة» و ينسحب هذا حتى على الحيز ال أبس" 
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(عوصم)2, وهو الجزء النصف الدائري في نهاية الكنيسة خلف المذبح (41]85). كما 
ينطبق هذا التنظيم على التشابلات (011208615))» و هي مصليات ثانوية خاصة بالمنتسبين 
المتعبدين. و هي عادة متعددة في الكنائس الكبيرة أو الكاتدرائيات”"©: أو في المماشي 
المسقفة في الكنيسة. إذ أصبحت هذه و غيرها من الأقسام الجزئية لمنظومة الكنيسة» 
التي تتمتع بالمعالم التنظيمية نفسهاء و إن كانت تنظم بقياسات متدرجة و متنوعة؛ في 
مختلف أحياز المنشأة. كما يتمثل هذا التنسيق التنظيمي» في توحيد أضلاع قبو الصحن 
الوسطي (0[206)) مع تلك في الصحون الجانبية (وعاونم)!', 


4 تفاصيل نظام العمارة 


تخضع كل من عناصر التركيب الإنشائي 
للكاتدرائية لمبدأ تنظيمي واحد يجمعها: فلجد 
مثلاً القوس المستدق بشكل «لولااع0». و العقد 
المضلعء يتكرر في مختلف أحياز المنشأء و يخضع 
في الوقت نفسه. لتنظيم نسب موحدة. 

نشاهد إذاً نتيجة لهذا التمائل السمتري 
في التكوين الشكلي لمختلف الوظائف وفي 
جزئيات العناصر فى المنظومة المعمارية» تراتبية 
بنماتة منقلية يقلتب السطريات: كها فى قن 
الأطروحات السكولاستية المتمثلة بالسوما". ‏ - 


ن فى أوح هذا التطور التنظ 8 
لكان يي ارج مدا البطور اخخيمي العهار القوس المستدق بشكل «08108[1» 
الغوطية تقسيم العناصر و تقسيم تقسيماتها لتؤلف 
الرئيسية منها. يتبع التنظيم نفسه الزخرفة التشجيرية”؟'' ([1058) في الشبابيك؛ و فتحات 
الترايفوريوم (12اة151401): و هي الشرفات قوق الجناحين للصحن الوسطي و الأروقة 
(6) وهو بروز لشكل غالباً ما يكون نصف دائري أو مضلّم» لخارج المبنى؛ يسخّر كملاذ لعبادة خاصة. 
)١1(‏ المصدر تقسه. ص 59. 
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المحجوبة تحت الصحون (81165) الجانبية. فتنظم هذه و غيرها في تقسيمات تشمل 
ال «موليون» (84011102) (و هو عمادء عمود حجري يقسم النافذة إلى أجزاء)» في 
تقسيمات رئيسة و ثانوية و ثلثية (أي تقسيم الجزء للمرتبة الثالثة). أي أن جميع الأجزاء 
تنظم ضمن المستوى من التنظيم نفسه. و يشمل هذا التصميم الزخارف و أجزاءهاء أينما 
كانت في العمارة'”". 


و في هذا التنظيم المرتبي» و إن كان لكل جزء منه موقع في المنظومة العامة, 
و خاضع لهاء لكن يتمتع كل منهم بخصوصية شكله. و تتحقق هذه الخصوصية بموجب 
التكوين الشكلي الذي يميّز بوضوح الأجزاء الأخرى: فالعمود يتميز عن الجدارء 
والرمح عن العمودء والرمح الثانوي عن الرمح الكبير (الرمح هو الأسطوانة الثانوية 
الملتصقة بالعمود الحامل للثقل). بينما هناك ربط عام فيما بينها ينظمها كمجموعة 
ضمن منظومة لنمط موحد. وهذا ما يؤهل المشاهد لتمييز العنصر المعيّن من بين 
العناصر الأخرى. كما يميز وظيفة العنصر المعيّنء و موقعه و ترابطه و قياسه» نسبة إلى 
العناصر الأخرى. ما يهيئ له راحة بصرية» حتى إن تنوعت العناصر و تعددت. فبالرغم 
من التنوع» يتصف التكوين الشكلي بعامته بصفة الهارمونيء فيتجاوز الرتابة و التكرار 
الممل. 

و ينتج من هذاء بما يمكن أن يصطلح عليه (مسلمة قدرة الاستدلال المتبادل»؛ أي 
تهيئ للناظرء منظومة التكوين الشكلي. وهو ظرف بصري حيث يمكنه الاستدلال إلى 
تكوين العنصر الآخرء بحكم أن العنصر الأول يحمل دلالة للعنصر الذي يعقبه أو يحيط 
به. و نجد هذه الدلالة التوضيحية في شكل العمارة الكلاسيكية الإغريقية مثلا» تنحصر 
في مرتبية القياس و الموقع و إيقاع العناصر. بينما يتضمن التكوين الشكلي في العمارة 
الغوطية» بما يمكن أن يصطلح عليه بالدلالة المتبادلة» لأن التكوين يتضمن مؤشرات 
و معالم متضمنة في التكوين الشكلي ككل. يعبّر هذا التنظيم الضمني للتكوين الشكلي؛ 
عن هدف التنظيم و الوضوح. و توحيد صيغ الدلالة» في توافق مع التنظيم المعرفي في 
الفكر السكولاستي17". 


فنواجه في طراز هذه العمارة المنطق البصريء الذي نجده في أطروحات القديس 
توما الأكويني. وهو تنظيم الوضوح الذي يصبو إليه الفكر السكولاستي. حيث ينتظم 
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موقع كل عنصر و شكله؛ في دوره المحدد ضمن المنظومة التي تؤمن توضيح هرمنة 
التكوين ككل. إن هدف تنظيم السوماء هو تأمين صدقية النص اللاهوتي و تقبله. وقد 
شمل هذا التنظيم العمارة لدعم النص و التوافق معه. 

إن مجموعة العواميد و الشبابيك الرمحية و النوافذ وعمادها و الروافد الفرعية 
المتعرضة؛ المصطلح عليها ب «708عع1162»: و الروافد الثانوية والمتفرعة منها 
و محملة بها المصطلح عليها ب «11656»: حيث تؤلف شبكة روافد العقود السقفية 
البارزة و المشابهة لعروق أوراق الأشجار؛ تعرض هذه و أجزاؤهاء و أجزاء الأجزاف 
للعين الباحثة» تحليلاً ذاتياً؛ و توضيحاً تلقائياً؛ في توافق منطقي مع أجزاء الأطروحة 


السومائية» التي تعبّر عن تحليل ذاتي لعقلانية تنظيمية» و أدلة على عرض يصبو إلى 
توضيح دلاللات البحوث2"9, 


4 آلية التصحيح الذاتي 

تتألف آلية التصحيح الذاتي من سيرورة من ابتكارات متعاقبة» كل منها يعالج 
جزءاً لعنصر في المنشأء ذلك بعد أن برهن التصميم القائم من أنه يتصف بكفاءة مناسبة 
في أداء مركب الحاجة؛ و في توافق جدلي مع المتطلبات الإنشائية. فتتقدم القدرات 
الابتكارية و تحقق تعديلاً جزئياً في إحدى نواحي التصميم. بعد تجربة كفاءة المنشأء 
و كفاءة علاقات الأحياز التي تؤمن حركة مناسبة لشاغلي المنشأ و حركة البضائع. 
فتقدم قدرات الابتكار مرة أخرىء و تخاطر في دفعة لاحقة من ابتكار يتبني على التجربة 
السابقة» يتضمن تعديلاً جزئياً آخر. فيتطور الطراز مع تعاقب هذه التعديلات في الزمن. 
لذا لا يتعرض تطور الطراز إلى إخفاق في سيرورة التطور. 

المهم في هذه الطرائقية أن يكون الابتكار جزئياً؛ من غير ممخاطرة» حيث تتعارض 
مع هرمنة الشكل ككلء أو عجز المعلومات المتوافرة لدى الجماعة لكي تتقبل 
التكنولوجيا الجديدة» و تستوعب متطليات التعامل معها. 

مع ذلكء إذا طمحت قدرات الابتكار و سعت لتنوع أكثر من واقع قدراتها 
المعرفية» و أقدمت على مخاطرة مثل هذه فستفشل التجربة أحياناً. حصل هذا الإخفاق 
أحياناً في تطوير طراز الكاتدرائيات الغوطية. وهو إخفاق كان يحذر الحرفي من 
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المخاطرة و التفرد في تطوير الطراز. لم يتبلور حق الفرد في التفرد و المخاطرة؛ إلا مع 
فلم يخلٌ تطور طراز العمارة الغوطية من إخفاق دراماتيكي كما حدث في بناء 
كاتدرائية «بوقيه» (10197215هع8)» التي تقع شمال باريس (05 كم). فقد بوشر بناؤها في 
عام .١7377‏ ارتفعت العواميد إلى 57. 4م فهبط الهيكل في عام 17915» و أعيد البناء 
بعد أربعين عاماً. و دعمت العواميد فى هذا البناء الجديد» عن طريق الزوافر 75:17/188) 29 
.(28116565565 


و أعيد بناء حيز الكورس (0015) ١71/(‏ - 17417)» وشيدت في القرن )١5(‏ 
أقسام التقاطع (كامء5هةم1 186)» بارتفاع 7م التي كانت الأعلى ارتفاعاً في أوروبا. 
وجاء ارتفاع حيز الصحنء, ثلاث مرات و نصف المرة عرض حيز الصحنء من غير 
دعامات مناسبة لتدعم هذا الارتفاع. فانهار المنشأ في عام 15177. حيث ألف هذا 
الارتفاع أكبر مخاطرة أقدمت عليها الحرفة في زمن العمارة الغوطية. فكانت مخاطرة 
حرفية تجاوزت المعرفة القائمة. 

فتعاملوا عند ابتكار و بناء المساند الزافرة لدعم ارتفاع جدار الصحنء مع 
وظيفة الزوافرء بدلاً من كونها عناصر 
(8165026845) وظيفتها مساعدة تسرب 
الأثقال» من سقف الصحن,ء إلى جدار 
الصحنء و إلى عواميد جناح الصحن. 
لكي يؤكدوا المتطلبات الإنشائية 
للزافرة المرتفعة. غير أن الحريين» 
افتتنوا بجمالية الشكل النحتي للزافرة» 
وبراعة ابتكارهاء و نشوة المخاطرة. 
فاكتسبت هذه الزوافر في كاتدرائية 
بوفيه صيغاً نحتية أكثر من كونها عنصراً : 
سانداً. فخاطر عندما تجاوز الحرفي كاتدرائية بوقيه 


(7) الزافرة» هي عقد ينقل انسياب قوى الأثقال من العمود الداخلي إلى عمود خارجيء فينساب الثقل عن 
طريق هذا العقد إلى عمود خارجيء يكون قد شيّد و هئ لهذه الوظيفة؛ ومنه ينساب الثقل إلى الأرض. فيتخفقف 
الثقل و الدفع الجانبي عن العواميد الداخلية ضمن هيكل البناء. 


ه٠‎ 


لفك الجد 
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القدرات الحرفية التي هيأت له آلية التصحيح الذاتي. فكانت النتيجة أن انهار المنشأء 
لكنه في الوقت نفسه؛ كان من بين أجمل الصيغ النحتية في العمارة التي ابتكرت 
آنذاك. 


يدل مثل هذا الحدث على عجز آلية التصحيح الذاتي» في التصنيع الحرفي» حينما 
يقوم الفكر الحرفي بمخاطرة أكثر من قدرات المعرفة المتراكمة في الخزين المعرفي؛ 
عند ذاك تفشل التجربة. تفترض آلية التصحيح الذاتي معرفة سابقة معتمدة» عبّرت 
فحص الزمن. و عند ذلك فقط تجوز المخاطرة الجزئية ضمن هذه المعرفة. 


٠‏ _الكلدات 


كان الحرفيون في القرون الوسطى أعضاء في تنظيمات تجارية 1:806) 
(01830128]1085)» و هي تنظيمات مهنية» معترف بهاء محمية بقوانين محلية. كما كانت 
منظمات معروفة أشبه بنقابات» اصطلح عليها بال #كلدات» (0101105) و قد ورثتها القرون 
الوسطى كتنظيمات من العصر الروماني. كان يطلق عليها «الكلية» (00116813). وسّع 
الحرفيون فى القرنين (8 و 4)» علاقات المنظمات التجارية» و كان هدفها حماية العمل 
و المصالح الخادلة فيما بينهم» فتأسست تنظيمات «الكلية»» التي أخذت فيما بعد صيغة 
الكلدات. و تأسس نظام الكلدات الحرفية (مة5نائة). و لم يمضٍ وقت طويل حتى 
أصبح ينتمي إلى كل حرفة كلدة كل أعضاء الحرفة المعينة. و كانت تنحصر العضوية 
بطبقتين: الأساتذة ال (ماسترية4» المحلفين و الملقبين بالأساتذة الذين أقسموا تده:8) 
(20350655 على الالتزام بأخلاقية المهنة و الحفاظ على مصالح الكلدة. ويأتي بعدهم 
في المرتبة الثانية المرافقون. و هم الحرفيون (115885: 8135]67): بما فيهم الحجارون 
والمبلطون و الورّاقون وغيرهم. فكانت هذه المنظمات الكلدية مغلقة لمصلحة الذين 
يعملون ضمن حرفة معينة. 

برز موقع الحرفي الممتهن الماستر من بين منزلة الحرفيين» الذي كان يشرف 
على العمل شخصياً» وفي الوقت نفسه. أصبح تدريجياً يتنقل و يسافر كرجل عمل 
دولي. وغالباً ما أصبح يطالعء و يتمتع بمقام اجتماعي مرموق لم يحظّ به الحرفي في 
السابق. كما حصل على منزلة و تمتع بدخل جيد؛ و أصبح موضوع حسد لدى الكثيرين 
من المهنيين الآخرين. فأخذ يتصدر موقع العمل حاملاً قُفَازَاً (610:©8) وعصا9". 
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و بهذه الهيئة كان يوجه أوامره؛ التي غالباً ما تكون قاطعة, و تعليمات مقتضبة. فأصبح 
النموذج لوصف الرجل الذي ينفذ العمل بإتقان و بكفاءة عالية» و يتمتع بثقة عالية 
ضمن المجتمع بعامته. وقد هيأت سيرورة مقام الماستر؛ المجال لظهور مقام معمار 


عصر النهضة. 


لذاء نادراً ما كان يمارس الماستر العمل اليدوي» بخلاف ما تصوره كل من 


اارسكن» و «وليم موريس». فكان يظهر بعضهم في ساحة العمل» وكانت القفازات» 
دلالة على عدم تماس يديه بمادة البناء كما كانت دلالة على أنه بمعزل عن العمل 


اليدوي العملي اليومي. 

فعُرضت في الكنائس» لوحات صور الماستر مع 
صور للأساقفة و القديسين. فمثلا ظهر تمثال الماستر 
«هيوز لبر جاير) (1.15618165 5عناعنا11) عندما توفي في 
5و وهر مركن ملكي اكاديعية و يخمل تبكالا 
لنموذج الكئيسة التي صممها. حصل هذا الماستر 
على أمتياز اجتماعي و كنسيء لم يمنح من قبل إلا 
للأمراء المتبرعين لبناء الكنيسة. و هكذا أصبح الماستر 
يتمتع قبل نهاية الربع الأخير من القرن ))١7(‏ بمنزلة 
السك ولاس ا 

عاش هؤلاء الماسترية بتقارب عملي ملموس 
مع النحات و ملوّن الزجاج وحفار الخشب. فتمكن 
بظروف هذا التقارب من دراسة أعمالهم والاطلاع | 
عليها عن كثب. كما حصل هذا التقارب بين الماستر 
و الحرفيين الآخرين بتعاون مع الرجال السكولاستيين؛ 
باعتبار أن هؤلاء الآخرين كانوا مطلعين على تكنو لوجية 


و متطلبات الحرفة» حيث كانت الحرفة تؤلف جزءاً من ثقافتهم و همومهم. في مقابل 
هذاء أصبح الماستر يستوعب المتطلبات المعرفية السكولاستية؛ لعصره. و يحققها 


برؤى متسمة بخصوصيته التي يتفرد بها"". 
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١-السكولاستية‏ و ابتكار ال ١برسبكتيف»‏ 


ومن أهم صفات الموقف الذاتي لهذه الحقبة هو استحداث الرسم المنظوري/ ال 
ابر سبكتيف) (علانادءوم5نه2). تظهر الأشياء فى صورة البرسبكتيف وفقاً لبعدها و موقعها 
النسبي بين الأشياء» و نسبة لموقع المشاهد. فتظهر رؤى جديدة لعلاقات الأحياز ضمن 
الصورة؛ ومن موقع معين للمشاهدء لو كان في خارجها. 


لقد جاء ثلاثة فنانين كان لهم الدور الأول في نقل الرسوم؛ ومقهوم الحرفة 
بصيغتها البيزنطية إلى القرون الوسطىء و وضع هؤلاء المبادئ الأولية لفنون عصر 
النهضة؛» وهم: تشيمابوي (©0158606) ١١140(‏ -175017): ودوتشو (منإنءناط) 
(/؟١‏ -119): وجيوتو (مئاه01) 1800/١550‏ ). 


ما يهمنا هناء هو استخدامهم تكنولوجيات في الرسم تضمنت تصوراً لعمق منظور 
الصورة المنظم» حيث تظهر كما لو كانت بسطوح متعددة. كما إنهم عرضوا قصصا 
تظهر بصيغة واقعية بدلا من تلك البيزنطية التي كانت محددة بمجازيات (507م3/»]8) 
و ألليغوريات (41168015165) متشابهات» تظهر بصيغة جامدة» بعيدة من الواقع الطبيعي. 
المهم في هذه الخطوة» الحرية التي منحها هؤلاء الفنانون لأنفسهمء و هي حرية خارج 
المحددات و الالتزامات التي كانت فرضتها الرؤى المسيحية على الرسمء كما خارج 
تنظيمات الكلدات. 


كان تشيمابوي أول من تجاوز الطراز البيزنطي و استحدث تكنولوجية تعبّر عن 
واقعية علاقات الأشياء في واقع الوجود. ثم حقق دوتشو مرحلة مهمة في الانتقال من 
رسوم عصر الظلمات البيزنطية إلى القرون الوسطى» جاءت صوره متضمنة قصصا 
مع تفاصيل» عبّر بها عن ملاحظات شخصية. كما ظهرت الأشياء في الصورة و كأنها 
تتلاشى في نقطة أفقية واحدة» كما يتعين أن تكون في البرسبكتيف. المهم ظهرت صورة 
الأشياء بسطوح متعددة» فتجاوزت رؤى الرسوم البيزنطية. 

لقد سخر جيوتو طرائقية ال «غريسيلية» (©158111©) في الرسم. وهي رسوم 
أحادية اللون» حيث تظهر علاقات عمق الأشكال في الصورة. كما لو كانت قطعة 
نحتية مجسمة. جاءت رسوم جيوتو تعبر عن أحداث مع ملاحظات شخصية:؛ و ليست 
تكراراً لتقيد كان قائماً. و تضمنت مواضيع الصور مفاهيم أخلاقية بدلاً من حكايات 
ولليغوريات بيزنطية. ألليغوريات - قصص رمزية بدائية؛ أغلبها دينية خرافية. 
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وإن لم يكن بداية استخدامه 
للتصوير البرسبكتيفي ناضجاً 
و واضحاًء لكنه أسس صيغة لعرض 
صور الأشياءء» ليس فقط ما يشاهده 
المرء من علاقات حسب موقعهاء 
بل كذلك كما يُشَاهد من موقع 
الموضوع و الذاتء المُشاهِد الفاعل 
و المُشامّد موضوع المشاهدة. فمهد 
بهذا الابتكار الطريق إلى مفهوم : 
كيف يتعين أن يرى المرء المعاصر واقعية الطبيعة» بدلا من القصص الرمزية الدينية. 
و بهذه الحركة نقل التعبير البصري إلى المتضمن في الصورة:؛ اللا متناهي, التي تمثل 
الواقع”". 


جيوتو ‏ بورتريه دانتي (عأهد»”ط [أه الدعارهط) 


وأصبح موقع اللا متناهي يُعرف بنقطة التلاشي» حيث تألف علاقات مواقع 
الأشياء ضمن الامتداد للأحياز إلى اللا نهاية في الأفق» كما لو كانت تلتقي هذه الأشياء 
في نقطة موحدة. و هكذا يحصل تحديد مواقعها في المخيّلة. فيتحقق ضمن الصورة» 
لا علاقة بين القريب والبعيد والأفق فحسبء وإنما كذلك تعرض علاقات مواقع 
الأشياء بصيغ كرافيكية» كما هي في واقع الوجود. 


فأحدثت رؤى جديدة للعلاقة بين واقع الوجود والصورة التي يحققها الفكر 
في مخيّلته بهدف تصوير هذا الوجود» أدى ذلك لظهور رؤى جديدة لعالم الوجود. 
و بسبب هذا التحول الجذري من موقع الأشياء في الصورة المركبة في الفكرء التي تعبّر 
عن الموقع كما يظهر في المخيّلة. حدث تغير في الموقف من مختلف الحرف/ الفنون 
في نظرتها إلى موضوعها الذي سيظهر في الصورة» سواء أكان من الرسم أم النحت 
أم غيرها من وسائط التعبير. لذا بدأ المعمار و التحات يتصور أن أشكال الأشياء التي 
يصتعهاء هي ليست بمفهوم كتل منعزلة» بل بمفهوم صورة شاملة مترابطة ضمن الفضاء 
أو الحيز نفسه””. كانت سابقاً الصورة جامدة؛ و العلاقات بين الصور وما تتضمن 
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من أحياز جامدة أيضاً. فقفز البرسبكتيف إلى خارج هذه الواهمة الكبرى. و بتأثير هذا 
الانفتاح في مجال تصور الصورة. انفتح البحث في مختلف مجالات الوجود البيولوجي 
و الميكانيكي أيضاً. 


يتضمن البرسبكتيف طرائقية لتكوين بياني» أو هندسي» يعرض أو ينقل طابعاً حيث 
يتوسع الحيز أو الفضاء متضمناً العمق» سواء أكان هذا على سطح مسطح أم بصيغة 
تصغير الشكل الواقع في الأفق الأبعد. يحصل التكوين الشكلي للبرسبكتيف حينما 
يسخر الحرفي/ الفنان طريقة بصرية ويرسم أو ينحت» حيث يقلّص بعض الأشكالء 
فتظهر البعض أصغر كما لو كانت أبعد, و الأخرى أكبر باعتبارها أقرب إلى المشاهد. 
فتدل الصورة وما تحتوي عليه» كما لو كانت قائمة في عمق أبعد من سطح الرسم أو 
المنحوتة. 

لم يكتشف البرسبكتيف في حِرّف العصور و المجتمعات الأخرى. فنجد 
مثلاً. فن التصوير عند المصريين القدماء» و إن كان غنياً في أسلوب عرض واقعي. 
لكنه لم يأحذ بنظر الاعتبار واقع تعاقب (655108ع5106) الأشكال القائمة في واقع 
الوجود. إذ كانت وظيفة الرسم رمزية أكثر منها نفعية كأداة معلوماتية» أو حصراً 
كأداة استمتاعء» و لم تعبّر عن خصوصة الحالة العينية. و لم تشدد على توضيح 
مختلف صيغ الملابس» و مختلف ما تأخذ من أشكال في حالات متنوعة من 
المعيش . 

ولم تتمكن المنحوتات الأشورية من تحقيق صور البرسبكتيفية» بالرغم من أن 
الحرفيين حققوا أشكالاً لحيوانات بحالة جريحة: تعبّر بصيغة مدهشة عن الألم و عجز 
العضلات. كما نجد في رسوم و منحوتات سومر و حضارات وادي الرافدين عامة» 
ملاحظة دقيقة لطبيعة الأشياء كالحيوانات» و ذلك بإضفاء تعبير عليها يدل على عمق 
موقع الشيء نسبة إلى موقع شيء آخر. ولم يتحقق في هذه العروض تقليص الشكل 
ليدل على البعد و العمق, و إنما استخدم سطوحاً متعددة. وإن ظهرت سمات تتضمن 
البعض مع معالم مقتصرة (0:160طو10)*" إلا أنها لا تعرض الصيغة المنطقية 
لعلاقات السطوح كما تظهر في البرسبكتيف. 


(59) معمروطوع20: يقصر ‏ أي تقصر الخطوط في الرسمء بهدف إبراز بعض السطوح بالنسية إلى بعضها 
الآخر. 
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بدأ الإغريق تطوير المبادئ الأولية للبرسبكتيف. و كان الفيلسوف الروماني 
«بويثيوس» (5نافا806): أول من استحدث مصطلح «برسبكتيف» في عام 4 207 بدمج 
كلمتين من أصل لاتيني و إغريقي. فاتتظرت أوروبا قروناً عديدة قبل ظهور مرجعية 
عقلانية» لتضع الخلفية المعرفية المناسبة لظهور تكنولوجية البرسبكتيف بمفهومها كما 
ظهر في عصر النهضة. لقد هيأت السكولاستية الظرف المعرفي» لظهور هذا الموقتف 
العقلاني من الصورة. 

كان الصينيون قد حققواء و أظهروا بعداً في الصورة في المناظر الريفية. فاستعملوا 
طريقة التوازي. و هي تكنولوجية وإن لم تتضمن نقطة الالتقاء» مع ذلك منحت العين 
قدرة متابعة سطوح متعددة. كما إن هذا التنظيم للمشاهدة لما كان له أن يحصلء لولا أن 
هناك موقفاً منطقياً فلسفياً نجده فى الكونفوشيوسية (0021061321512). لا تتلاشى فى 
الرسم الصيين الغطوظ والأشياه في لقظة/:نقاط أفقيق :و إثما تعرضى كسطوح معددة. 
ولم تأخذ بنظر الاعتبار رسوم أغلب المجتمعات البدائية هذا التعاقب المنظور في واقع 
الوجود. 


١١‏ _المعتزلة و السكو لاستية و ظهور عصر النهضة 


لا يمكن التكهن كيف كان من الممكن أن تجد مسيحية عصر الظلمات طريقها 
إلى خارج هيمنة الإبراهيميات» أو كيف ستكون حركة تحررها من غير السكولاستية» أو 


601 
خا 
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صفة العقلانية التي كان من الممكن أن تبتكرهاء أو كيف سيكون تاريخ أوروباء من غير 
هذه التطورات بالصيغة و الزمن التي حصلت بها! 


أو كيف كان سيؤول تاريخ أوروباء من غير العقلانية و الموضوعية السكولاستية» 
كحركة فكرية معرفية بتأثير من المعرفة التي وردت لها من المعتزلة» فهّيأت قاعدة ظرف 
إلى ظهور عصر النهضة. إذاً لا بد لنا من أن نتساءل: لماذا لم يتمكن المعتزلة و علماء 
الحضارة الإسلامية» من تهيئة هذا الظرف المعرفي لذاتهاء و للحضارة الإسلامية 
بعامتها؟ لقد أشرنا في هذا الفصلء و الذي قبله إلى بعض مسبباتهاء ضمن تحليلنا 
لتاريخ المعتزلة و ظهور السكولاستية. 


لا يؤلف ظهور عصر النهضة مجرد ابتكار مرحلة أخرى في تاريخ تطور الحضارة. 
لقد تمخض تطور حضارة الإنسان في الرؤى المادية التي جاءت بها الحضارة الهندية 
والإغريقية» اللتان أحدثتا نقلة جذرية في تطور الفكر: حيث كانت تعتبر الظواهر 
الطبيعية أرواحاًء و كيانات مؤنسة» تفكر و تحمل عواطف و متطلبات في الوجود؛ أشبه 
بما يمتلكه الإنسان. و تؤلف في الوقت نفسه قوى جبارة تتمثل بعاصفة إِلّه الهواء» 
و الأمواج بغضب إِلَه البحرء و غيرها من حركة الظواهر الطبيعية. لقد انبنت هذه الرؤى 
على ملاحظة خصائص مادية الظواهر» فمنحها الفكر صفات مؤنسة؛ بصيغ آلهة متعددة 
تمثل تعدد الظواهر و تنوعها. ثم ظهرت الزردشتية التي أنكرت مادية الظواهر» فأنكرت 
قاعدة المعرفة الموضوعية؛ و اختزلت قوى الظواهر بإلهين: الشر و الخيرء خارج مادية 
الظواهر. و بهذه الحركة جعلت الآلهة أشباحاًء تحرّك الظواهر من خارجهاء في مجالاتها 
الطبيعية و الاجتماعية. امتدت هذه الحركة لتؤلف مختلف صيغ الإبراهيميات» فعم ظلام 
معرفي نصف سكان الكرة الأرضية. لذاء ألف ظهور الرؤى الثنيوية بصيغها الزردشتية 
و الإبراهيميات» أهم ردة معرفية في تاريخ تطور حضارة الإنسان» كما أشرنا إليها سابقاً. 
لذا حينما ظهرت المعتزلة» كانت أول حركة عقلانية ضمن دهاليز الظلام الإبراهيمي. 
لقد عجزت المعتزلة عن تحرير العالم الإسلامي خارج ظلمة الإبراهيميات. و لكن 
بانتقال المعرفة التي جاءت بهاء ونقلها وترجمتها في أوروباء التي أدت إلى إحياء 
عقلانية الفلسفة الإغريقية في أوروباء فتفاعلت مع المعرفة الساكنة هناك» و ظهرت 
السك و لاستية و أسست قاعدة ظهور عصر النهضة. و بدور تأسيس عصر النهضة» تحقق 
إحياء سيرورة حضارة الإنسان. وهنا مصدر الأهمية الحضارية لظهور عصر النهضة. 
و أهمية المعتزلة» و السكولاستية» و دورهما في هذه السيرورة. 


6ه 


ف 
ممسسسهمرا| 


سيكون من المناسب أن أختزل و أسطرء في ما يلي: بعض الأحداث التاريخية؛ 
التي جعلت من الممكن أن تقوم السكولاستية بوظيفة إحياء الحضارة» و عجز المعتزلة 
عن ذلك: 


أ- عمل الراهب في الحقول و في تصنيع العمارة و الطبخ و غيرها من الأعمال 
مسخرأً يده» و هو ما جعل الفرد الراهب في تماس عملي و واقعي مع المادة. 
ويتوضح أكثر أهمية عمل اليد المباشر مع المادة» أو الوعي بهذه العلاقة» إذا قارنا 
ظرف سلوكيات رجال الفقه الإسلامي برهبان الأديرة السكولاستيين. كان رجال الفقه 
الإسلامي» بمعزل و تعالٍ عن العمل اليدوي. و لذا عجزوا عن تفهم الرؤى المادية 
للوجود و واقعية الظواهرء وتبعاً الدورة الإنتاجية؛ و هي سيرورة التفاعل بين الفكر 
و خصائص المادة. و تنبني ضمنها قاعدة سيرورة تطور المعرفة. كما كان يعيش هؤلاء 
على عطاء الدولة» و التبرعات العامة. فلم يكونوا في معيشهم أحراراً أو منتجين في أي 
حقبة» لكي يتمكنوا من التفكير خارج ظرف بيئة من يهبئ لهم قوت المعيش. فالتزموا 
بالنصوص كضرورة سيكولوجية حياتية و إدامة الوجود. لذا لم يتمكنوا من المساءلة 
والشك في النصوص. أو يتطور عندهم منحى الشك و المساءلة في المعرفة المعتمدة 
و صيغة التفكر. 


بمعنى آخرء تخضع قدرات التفكير عند رجال الدين لتفاعل متبادل بينهم و العامة» 
و ينحصر بهذه الضرورة ضمن النصء و تأويلات النص من قبلهم؛ في دوامة معرفية 
لا تتتهي. لذا تنحصر قدرات تفكر هؤلاء الرجال ضمن واهمة خارج واقع زمن تطور 
الدورة الإنتاجية. بل أصبحوا قوى اجتماعية فعّالة في تأخر تطور الإنتاج. 


كما اعتبر النص القرآني و الحديث متضمناً كامل المعرفة. و إن لم تكن واضحة 
و مباشرة في عرض بعضها بالنسبة إليهم؛ فأقدم بعضهم على شرحها و تأويلها. فظهر 
شرح الشرح.ء و تأويل التأويل. فعاش الفكر في دوامة لا تنتهي. خارج البحث في واقعية 
الوجود. 

انبنت المعرفة التى يتعامل بموجبها رجل الفقه في الدين الإسلامي ضمن اللغة 
العربية» قلم يطلع على الفنون الأدبية الفنية و المعرفة العلمية التي كانت متوافرة في 
اللغات الإغريقية و الهندية و اللاتينية. ولم يع الأهمية الوجودية لمختلف المصتّعات 
التي ترضي الحاجة الاستطيقية» فلم يمارس أيا منهاء باعتبارها حرّمت مسبقا في النص. 
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فكان يحمل فكراً محتبساً برؤى وجودية» هى ذاتها محتبسة بقاعدة بدوية ماسوشية 
(1)؟اطعمقةا/ا). 


لقد دونت و تطورت النصوص في القرآن و الحديث. التي ألفت معرفة عامة 
شاملة محكمة:؛ لذا لا تتضمن فجوات يهرب منها المؤمنء فتتحرر قدرات التفكير من 
مسلماتها. لقد أدرك الكثير من رجال الفقه ما تتضمن النصوص من تناقض في المعنى 
والرؤى. غير أنهم اعتبروها عرضيّة. و لم تؤلف موضوع مساءلة جذرية. 

كان هذا الظرف البيئي الاجتماعي الذي عاشه رجال المعتزلة. ولذا كانت 
مساءلتهم و شكوكهم تنحصر ضمن هموم مواجهة محدودية النص القرآني. 


١‏ - لم يسخّر رجال المعتزلة أيديهم في تفعيل الدورة الإنتاجية» بل كان يعيش 
ويفكر خارجها. لأن مصدر تأمين قوت المعيش و علاقاتهم الاجتماعية و المعرفية» 
و إن مارس بعضهم التجارة» كان خارج تفعيل مباشر للدورة الإنتاجية. فانحصرت 
قدرات تفعيل و ممارسة المنطق في دراسات النصوص. ما جعلهم خارج منطق الوجود. 
لأن مصدر المعرفة يتمخض ضمن منطق التعامل مع المادة» و ضمن الدورة الإنتاجية» 
ومنها تتفرع المساءلة و الشك. حيث تسقط المعرفة العاطلة و تستبدل بأفضل منها. هذا 
ما جعل دور رجال المعتزلة بمعزل عن حركة و موقع مخاض للتفكير المادي لا مثالي» 
يختلف عن الراهب الذي يعمل في الحقل و في التعمير؛ وما جعله في تماس مع واقعية 
هموم التعامل المباشر مع خصائص المادة. و لربماء لولا موقع الدير و الراهب في 
المسيحية الأوروبية» لما ظهرت السكولاستية» و لما تهيأ ظرف ظهور عصر النهضة في 
الصيغة و الزمن اللذين حصلا فيه. 


١‏ البرهان على وجود الله 


قبل أن ننهي هذا الفصلء من المفيد أن نشير إلى منحى موقف وجودي اتسمت به 
هذه الحضارة في تباينها عن الأخرى من الإبراهيميات خاصة؛ الإسلامية» بما في ذلك 
حركة المعتزلة. 

كانت قيادة أوروباء بعد أن انهارت الحضارة الهلينية (5416زه11!16)؛ قبل و خلال 
مرحلة البيزنطية و القرون الوسطىء قيادة مسيحية. لا يهمنا هنا ما تضمنته أيديولوجياتها 
من مختلف صيغ السحر و جّلد الذات و الأوهام التي ظهرت خلال هذه الحقبة الزمنية. 


دك 


الفكر الجدر 


4 


بل يهمنا الفكر المنطقي الذي رافق تكوين هذه الصيغة من الإبراهيميات» و تمايزها من 
غيرها. لقد حصل تكوين تركيب الدين المسيحي الإبراهيمي في أوروباء و ليس في 
الشرق الأوسط. و كانت لغة الحوار و البحث و الكتابة في اللغة اليونانية و اللاتينية. 
وعاش القادة المؤسسون الفعالون ضمن المخاض الفلسفي المثالي الذي كان فعالاً 
في اليونان و الإمبراطورية الرومانية. فكان قادتها مطلعين على صيغ النقاش و الحوار 
الفلسفي المثالي» الذي كان قائماً في حقبة تكوّن الأيديولوجية المسيحية» و قد تأثروا 


به. 


مع ذلكء. لم تتقبل ضمن مخاض هذا الحوار» رؤى قادة الإبراهيمية» 
و تكوين أيديولوجيتهاء حق الشك و المساءلة؛ و إلا لسقط مفهوم الالتزام الديني. 
لا تهمنا التفاصيل و الثانويات في مخاض هذا التكوين, و إنما المسألة الرئيسية» 
التي ألفت قاعدة تركيب الأيديولوجية» وهي مسألة وجودية الله؛ وجوداً لقوى 
خارج الظواهر. 


حصل هذا الشك لدى القادة المسيحيين:ء و البرهان على ذلك,؛ ف في أنهم 
استنفدوا فكراً و طاقات في البرهان على وجود الله. لم تظهر مثل هذه البراهين 
ضمن الحوار و التنظير المعتزلي» لأنهم تقبلوا وجوده ضمن الأيديولوجية من غير 
مساءلة؛ أو لم تكن بالنسبة إليهم مسألة ملحةء وهم في معركة مع سلطة رجال 
الدولة و المتاين, 


كان القديس أوغسطين  704(‏ 570) من أهم القادة الذين وضعوا المبادئ 
الأساسية للعقيدة المسيحية. قرأ أوغسطين الفلسفة الإغريقية و الرومانية المثالية, 
و تشبّع بها؛ و لأنه كان مفكراً و منطقيآء شك و ساءلء و لكي يقتنع بالمبدأ الإبراهيمي/ 
الزردشتي» بوجود قوى مطلقة خارج الظواهرء تقود الكون و مجتمع الإنسان. وهو الله 
فقد سخر قدراته الفلسفية في البرهان على هذا الوجود. 

كانت بيئة المعيش في مجتمع تعدد الآلهة الهليني؛ ؛ يعنى أن هناك لكل إِلّه ظاهرة 
ل ا 0 
حيث الإلهء قوى مطلقة ولكنها خارج الظواهر» من غير مادة تدعم وجودها. وهنا 
مصدر الإشكالية في الشك» و ضرورة البرهان على وجود قوى مطلقة من غير مادة» 
خارج الظواهر. 


مزه 


ف 
ممسسسهمرا| 


كانت الحسع ساذجة» ولي ول السائدة اتسريع عدا الوجود في العالم لز بر اعيمي+ 
و هي تقول: بما أن لكل مصنَّع في الوجود, كالكرسي و الدارء هناك صانع» فإذاً لا بد من 
أن هناك صانعاً للكون. 


لا نجد هذه المساءلة في الحوار و الفلفة التي كانت فعَّالة في العالم الفكري 
للمعتزلة. قلم يظهر من رجال الققه الديني الإسلامي من ساءلوا قاعدة الرؤى 
الإبراهيمية» بل انصبت همومهم في تفسير و تعليل المبهم و التناقضات في النصوص»ء 
والشك في سرمدية صلاحيتها. كما انصب اهتمامهم على حق حرية التفكير. ولم 
يخطر ببال المعتزلة مسألة الشك في وجودية الله. 


4 - مسألة الردة المعرفية 


سعينا لكي نعرض في هذا الفصل تاريخ ظرف ظهور الردة المعرفية» التي سببها 
تفاقم الرؤى المثالية» و قادتها المسيحية فئ أوروياء بصيغتها الدينية. مع ذلك» بعد أن 
تعقلنت بالقدر المناسبء كاتنت المؤسسة المسيحية؛ و الأديرة خاصة؛ هى التى هيأت 
الظرف لظهور عصر النهضة في أوروباء و تبعاً تأسيس عقلانية حركة التنوير بما نضمنت 
من هرطقة و إلحاده و تبعاً إنسانية و ليبرالية. 


تعني الردة في سياق تطور مراحل؛ تدني تطور المعرفة» و عجزها عن قدرة تقربها 
من ابتكار رؤى أقرب إلى واقعية خصائص المادة. و حركة الظواهر. فإذاء بهذا التعريف. 
التطور المغاير للردة» هو قدرة تراكم المعرفة» التي تسعى لرؤية أقرب إلى واقعية 
خصائص المادة. 


تحصل الردة لأسباب تاريخية متعددة» منها: الغزوات و تحطيم معالم التقدم 
و المعرفة» أو ظهور قادة تتبنى رؤى وجودية تتناقض مع التقدم الحضاري الذي وجدت 


فالسؤال الذي يهمنا هنا: لماذا يبتكر الفكر رؤى تتناقض مع المعرفة المتقدمة 
القائمة في بيئته» و يلجأ إلى معرفة تتناقض مع التقدم المعرفي؟ أوء أين موقع الخلل 
في الفكر الذي يجد نفسه في بيئة معرفية متقدمة» فينكرها و يلجأ أو يبتكر معرفة 
ل تنبني على أوهام؟ إن التقدم المعرفي» الذي حققته الحضارة الهلينية» التي 
أحدثت نقلة معرفية غيّرت صيغة تطور المعرفة» من تلك التي قاعدتها أنالوغية إلى 
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منطق مادية واقع التجرية. لكن» جاءت ردة تضمنت أيديولوجية متخلفة» بمختلف 
يقي 0 


وانتهى المجتمع الهيليني» الذي حقق معرفة و عقلانية متقدمة» خاضعاً لقيادة 
إبراهيمية. فكان تطوراً سلبياً محيراً! كيف و لماذا تخضع عقلانية طاليس و هرقليط 
و هيبارخوس (كناتاءقةممخ11): مثلاًء لأفلوطين و أوغسطينة"؟ 


(0) ربما إذا رجعنا إلى سيرورة اكتساب الفرد المعرفة» كفرد. سنجد أن الفرد الإنسان» يختلف جذرياً عن 
الحيرانات كافة في تركيب الدماغ» ذلك في مسألة يتعيّن أن نبدأ بها. 

يلد الطفل مع دماغ متوسّعء و أكبر حجماً بكثير من ذلك الذي تمتلكه مولودات الحيوانات الأخرى. إلا 
أنه يلدء في خلاف عن الحيوان» مع دماغ غير ناضج. . بينما يلد دماغ الحيوانات أقرب إلى النضجء و لا يتطلّب 
أكر من مرحلة تجريية ونمو لصيرف عض يكو قد نضيم واكتمل. فالحيوانات المتقدّمة» ك الشمبانزي 
و الأساسياث (65ا8دمم2) الأخرىء يَلِد دماغها و ينضج و يصبح مستقلاً عن تربية الأمء خلال أشهر أو عام واحد 
بعد الولادة. فيحقق تعاملاً بكقاءات مناسبة مع متطلبات البيئة» و باستقلال عن الأبوين» و يصبح فعَالاً ضمن 
تركيب الجماعة. 

بينما يلد دماغ الطفل الإنسان العاقلء غير ناضجء حصيلة تطور للاصطفاء الطبيعي (دوناءماء5 1قتد)ةل0) مع 
قفزة تمَرّد بها. حيث أصبح يتطلب تربية أبوية و اجتماعية» تدوم في الزمن من 8 إلى ٠١‏ أعوام. يكتسب خلالها 
الدماغ القاعدة المعرفية التي يبني عليها التطور المعرفي» و ينضج. و بعد هذه الحقبة» سيحتاج الدماغ إلى فترة 
أخرى؛ تدوم عدة أعوام حيث يتلقى التربية و المعرفة» حتى يصبح فعالاً في تفعيل و تطوير شبكة الكلتشريات. 

تكمن إشكالية سيرورة هذا النمو و التربية في حالة ثقافة الأم. لأن الأم هي التي تقود تربية الطفل. و لكنها 
منذ أن ابتكر الإنتاج الزراعي و نضجء أبعدت الأم» عن دورها القيادي في إدارة المجتمع» و أصبحت تابعة لذكورة 
الأب. فخسرت موقعها الفكري و المعرفي في إدارة المجتمع. فراحت تمارس قيادة تربوية جاهلة نسبة إلى تطور 
المعرفة ضمن البيئة الذكورية في المجتمع. وبات على الفرد الصبي أن يفتش عن المعرفة المناسبة نخارج بيئة 
الأم» ضمن المجتمع الذكوري. غير أنه أصبح الآن؛ يجابه تعقيدات متطلبات المجتمع الذكوريء و هو يحمل تربية 
طفولة و فكر مع قاعدة معرفية نمت ضمن جهل بيئة الأم. و بسبب جهل الأم النسبي» يصبح جزء من المجتمع 
عاجزاً عن تقبّل معرفة بيئة الأب بقدر مناسب. ذلك لأن ضمن تربية الطفولة لم يتربٌ على تقبّل البدائل و تطور 
المعرفة؛ بسبب فقدان بيئة الأم من قاعدة هذه البدائل. و هذا يعني» أن المجتمع الزراعي؛ أصبح بحكم تربية الأم 
المتدنية» يحتوي دائماً على فئات متبايئة في قدرة تقبلها للبدائل و المعرفة الجديدة . لم يكن الأمر كذلك في مجتمع 
الصيدء لأن المرأة كانت حرة غير خاضعة للبيئة الذكورية 

و إذاما ولد الطفل مع قدرات ابتكار» و لكنها تعجز عن تقبل البدائل و المعرفة الجديدة» عند ذاك يسخر هذه 
القدرات و يبتكر رؤى ترفض التقدم المعرفي: و يقود حركة رجعية ضد تقدم المعرفة. 

و عند ابتكار معرفة جديدة» من قبل فرد معينء و إذا ما اعتمدث من قبل قيادة المجتمع؛ أو القيادة تكون هي 
المبتكرة, لا يعني أن المجتمع ككل سيكون متهيئاً بالضرورة لتقبّلها. فتظهر قيادة مضادة: تبتكر أيديولوجية الردة 
وتقودها. تؤلّف المعرفة الجديدة و الفعّالة في إدارة المجتمع و الدورة الإنتاجية المستقرة ة نسبيآء شبكة مقوّماتها 
متداخلة متسقةء سهلة الاستعمال في مواجهة متطليات الوجودء سواء أكانت هذه المعرفة متقدّمة أم متخلفة؛ نسبة 
إلى تطور حضارة الإنسان. 

يؤلف عدم نضج دماغ الطفل عند الولادة» صفة تمايز الإنسان العاقل عن جميع الحيوانات الأخرىء البدائية 
والمقدت برخم من أل كثالبه يشترك خبة بالمئة من جيناته مع الشمبانزي. لذا بسبب هذا التباين» يتمكن 
الإنسان من تحقيق نضج دماغه في بيئة و ظرف تربية الطفولة و الصّباء فيستوعب قدرات معرفية متوافقة مع مرحلة 
تطور المجتمع الذي يلد فيه. 
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أخيرأء و مما تقدم؛ لا نتردد في أن نعتبر العمارة الغوطية من بين أهم ما ابتكرت 
حضارة الإنسان في مجال التعمير. لو هنذا الطراق طرائقيات إنشاية تعر بصي مميزة 
عن العلاقة بين الشكل وتكنولوجية الإنشائية» متسقة و مهرمنة» نادراً ما 7 تحقق في طراز 
آخرء قبله أو بعده. 


كما يتعين أن نشير إلى أنه لم يحصل منحى تصعيد ارتفاع المنشأء علو أبراج 
الكنائس و قبب أجراسهاء بسبب متطلبات أيديولوجية دينية» بل بسبب كلتشرية تنافس 
بين المدن» كانت تحرص على إظهار أهمية موقعها و قدراتها التكنولوجية و التجارية» 
عن طريق تهيئة رؤية للكاتدرائيات من مسافات بعيدة"', كما تطورت في هذه الحقبة» 


تكنولوجيا الإنتاج الزراعيء و انتشر المحراث الحديديء و غيره من الأدوات الحديدية» 
انتشاراً واسعاً. 


فتطوّر الاختصاص. و ظهرت حرف جديدة كصناعة الأسلحة و المسامير و الأقفال 


والأحذية والسروج. وفي ق. )١15(‏ ظهرت الأفران العالية» أفران صهر المعادن؛ 
و ابتكرت البوصلة» فتوسعت الاكتشافات الجغرافية لمختلف مناطق العالهم””". 


لا تنحصر المعرفة السكو لاستية التي ابتكرها و مارسها رهبان القرون الوسطى 
ضمن مجال الأديرة الأوروبية» وإنما طفحت وعمّت مؤسسة الكنيسة بعامتها. و لذا 


ظهر بين رجال هذه المؤسسة علماء لم يكتفوا بالاطلاع على العلوم الإغريقية و الرومانية 


إذأء نحن هنا أمام مسألتين: أولآء يولد الطفل بدماغ غير ناضج. و ليتمكّن من تحقبق سيرورة نضح ضمن البيئة 
التي يلد فيهاء و يكتسب قاعدة القدرات المعرفية» التي بتمتع بها ذلك المجتمع. فيؤدي دورا معرفيا واجتماعياء 
يكون في تفعيل متوافق مع التطور المعرفي لذلك المجتمع. 

ثانياء تحقق تربية الطفل في مرحلة نمو الدماغ حيث يكتسب قدرات التفكير في توافق مع متطلبات تطور 
البيئة» ضمن تطوّر حضارة الإنسان. غير أن تربية الأم التي أبعدت عن الدور القيادي في إدارة المجتمع» بانت تعجز 
عن عبرعة هذا الآدات ما يؤلف حالة عجر في تبكة الترية المانية الظذل قرو خور تشع الدماع . وهنا مصدر عجز 
قدرات تقبّل أو ابتكار المعرفة الجديدة: و تبعا إمكان ظهور الردّة المعرفية في سيرورة تطوّر المجتمع. 

لا يَلِدُ الطفل مع استراتجيات للتعامل مع متطلبات البيئة؛ فتبتدئ كل ولادة من موقع الصفر. فبنعيّن أن تهت 
التربية المناسبة لدماغ الطفل (الأس) ليتمكّن من تعامل فمّال مناسب. ضمن حضارة الإنسان» و هي في تطور سي 
(امتتدمعصممعط). 

اللشرفق ناتالي إينيك١»‏ سوسيولوجيا الفن؛ ترجمة حسين جواد قبيسي؛ مراجعة فواز الحسامي» آداب وفلون 
(بيروت: المنظمة العربية للترجمة؛ .)75١١١‏ ص 9". 

(؟) محمود محمّد جادء النظرية الاجتماعية: الاتحاهات و التيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤمسة الانتشار 
العربي. :.)7١17‏ ص 7484. 


حك 


م 
ممسسسهمرا| 


والعربية فحسبء بل طوّروا مبادئ المعرفة بحيث ألفت البحوث و المبادئ التي 
حققوها: أولاء تهيئة ظهور عصر النهضة: و ثانياًء أسسوا قاعدة مبادئ العلوم الحديثة. 
و ربما أصح أن نقول ابتكروا مبادئ العلم الحديث كما يُعَرف في الوقت الحاضر. 
أشير في ما يلي إلى بعض أهم رجال الدين العلماء الذين أسسوا قاعدة مبادئ 
العلوم الحديثة. كان هؤلاء قد شغلوا وظائف ذات مقام قيادي في الكنيسة» و بحثوا في 
الوفت نفسه في الخصائص المادية للظواهر الطبيعية» بما في ذلك الرياضيات و علم 
الفلك و الفيزياء و الحياتية» إضافة إلى الأخلاقيات و علاقة العلم بالإيمان؛ و غيرها. 


فالفكر الذي يبحث في خصائص المادة يعي أن هناك روادع لقدرات المخيلة. 
بمعنى» المخيّلة ليست حرة في ابتكار صور لواقع الوجودء وهي الحرية التي يمتلكها 
رجال الدين والسحرة في أنهم أحرار في ابتكار الأساطير و الأوهام. إذ يمنح رجل 
الدين الحرية لذاته في أن يبتكر كيانات و صفات لا وجود لها في الوقع الملموس» 
أو يبتكر فرضيات غير قايلة لعرضها للفحص و المساءلة» كما يتقبل أساطير النصوص 
الدينية و يجعلها عقيدة من غير مساءلتها و الشك فيها. كما كان يروج هؤلاء أساطير كما 
لو كانت وقائع تاريخية» بينما هي ليست أكثر من أساطير مبتكرة من قبل فكر يكون غالبا 
في حالات من الغشية (ععصه؟1). 

بينما رجال الدين الذين أخذوا يبحثون في العلوم» أصبحوا مقيدين بقدر ما وعوا 
و اكتشفوا من خصائص المادة. 

فقد أحيا هؤلاء العلماء بهذه النقلة المعرفية تطور المعرفة بعد الردة التي حصلت 
مع ظهور الزردشتية و الإبراهيميات. 

تختلف جذرياً الإبراهيمية عن أديان الآلهة الطبيعية. يمثل الإله المعيّن فى هذه 
الرؤى و يجسد إحدى الظواهرء و لذا كانت الرؤى التي يسخّرها المتعبد في العبادة 
محددة بخصائص الظواهر بقدر ما تكون المعرفة قد اكتشفت بعض خصائص ذلك 
الكلتشرء و لذا تصبح عقيدة معرّضة للتطور مع تطور المعرفة لتلك الأيديولوجية. 


بينما تفترض رؤى الدين الإبراهيمي أن هناك كياناً يمثل إِلْهاً قائماً خارج الظواهرء 
و لذا فهو شبح غير قابل للبحث في صدقية وجوده. أو كيف يتعين أن يتصف في مخيلة 
المؤمن. ما يعني أن قادة هذه الأديان هم أحرار في ابتكار ما يتخيلون لصفات القوى 
التي تحرك الظواهر. إنها رؤى لا يوجد ما يحدد مخيلتهاء و لذا هي بالتعريف واهمة 
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لا حدود لأوهامها. لقد ابتكرت هذه الأوهام ليس بهدف البحث في واقع الوجود» 
و إنما بهدف تأمين راحة سيكولوجية الذات. إذ هي ليست أكثر من نخدعة ذاتية» و لأنها 
كذلك. فإنها تديم نفسها بنفسها. 


من هنا و بالرغم مما استطاع رجال الدين في القرون الوسطى أن يبحثوا في علوم 
خصائص المادة و المعرفة بعامتهاء فإنهم وجدوا أنفسهم في حيرة بين رؤيتين متناقضتين 
جذرياً. 


إذأء انبنت رؤى رجال الدين في القرون الوسطى الذين أصبحوا يبحثون في العلوم 
على تناقض غير قابل للتسوية: فمن جهة هناك الإيمان في العقيدة الإبراهيمية التي 
تفترض أن الله خلق كل شيء في الكون. و هو في الوقت نفسه يقرر كل حركة للظواهر 
الطبيعية في الكون بما في ذلك الناحية الاجتماعية و معيش الأفراد من البشر» بما يفكر 
كل منهم فيه و يعملون و كيف يعيشون و متى يولدون و يتوفون. 

بينما يفترض العلم أن هناك سيرورة معرفية تسعى للتعرف إلى خصائص المادة» 
وهي لا تتغير مطلقاً. فالعلم يحصل نتيجة تجربة تم اكتشافها و فحصهاء و أن سبب 
حركة الظواهر تفاعل خصائص هذه الظواهر فيما بينها. هذا العلم الذي أخذوا يبحثون 
فيه و يؤسسونه؛ يلغي جذريا الرؤى الإبراهيمية للوجود التي انبنت على وجود كيان الله 
الذي يتصف بكل القوى و المعرفة و الخير. هذا ما جعل معيش رؤى الوعي بالوجود 
لرجال العلم في القرون الوسطى في تنافض معرفي غير قابل للتسوية: 

بيدي (8606)  717/7(‏ ه"ا/9). كان راهبآء جاء كتابه المعنون: حول حساب الزمن 
(1372 زه ع« أ«ملء12 17 0). ليبحث في طبيعة الأشياء ويعالج مختلف المواضيع 
مسخراً الرياضيات؛ كما يبحث في ظاهرة المد و الجزر. 


- روبرت كروستيست (عأقعاء55ه610 لرزعطم2) ١١10(‏ _ 1786)ء كان رجلا 
سياسياً إنكليزياًء و فيلوفاً سكولاستياًء وعالماً ومطران لنكولن («ناهء5ذنآ). اعتبر 
المؤسس الحقيقي لنواميس الفكر المعرفي العلمي في أكسفورد القرون الوسطىء و تبعاً 
النواميس الحديئة للفكر الإنكليزي. فكان أهم رياضي و فيزيائي في زمنه. كتب حول 
مختلف الظواهر. كالصوت و النيازك و النجوم. و قد اعثّبر المفكر المجدد لما أصبح 
يعتبر علما و الطرائقية العلمية (76]5800 5016211116), كما تفترض هى فى الوقت 
العاضرة كما كان الرجل الفيغر إلى عضر النوقية: 00 
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ومن بين أهم أبحاثه و دراساته: 

- مقدمة لدراسة الفلك 

- فيزيائية الضياء 

في حركة المد و الجزر 

- منطق الرياضيات في العلوم الطبيعية 

- دراسة في قوس قزح 

- تعليق و دراسة فيزيائية أرسطو. لذا يعتبر أول سكولاستي سعى لدراسة أرسطوء 
وطرائق التوصل إلى صوغ العموميات للمعرفة العلمية. و دراسة في كيفية التوصل 
إلى التنبؤ من الملاحظة. كما درس هندسة البصريات (4165م0)» بما في ذلك نظرية 
الألوان7”", 

- ألبرت الكبير 61634 عط +151 ) (1191 - .)١158٠‏ كان من بين أهم الذين 
ظهروا من النظام الكهنوتي الدومينيكاني (007 هعنهنده12)» الذي دافع عن التعايش 
بين الدين و العلم» ومن بين أهم من روّج العلوم الإغريقية و الإسلامية في جامعات 
الفرون الوسطى. جاء بالمقولة المشهورة: «لا يتضمن العلم تأكيد ما يقوله الآخرون» 
وإنما البحث في مسببات الظاهرة». 

- روجر بيكون (8م0ع883 6ع08) 42١7195 ١7١5(‏ انتمى إلى النظام 
الفرانسيسكاني (7ع010 هدووؤاعمة2)., وقد تأثر بأعمال كروستيست وابن الهيثم. 
واعتبر أن العلم ينبني على ملاحظة الظواهر الطبيعية و التجربة. كتب في الرياضيات 
والفلك و الجغرافية و البصريات. 

- دونس سكوتس (5601015 101115) ١755(‏ - 1708): قال إن صدق الإيمان 
لا يمكن أن نفهمه عن طريق العقل. و لذا لا يمكن أن تكون الفلسفة تابعة للاهوت» 
و إنما يتعين أن تكون مستقلة. 

بحث موضوع سيميائية اللغة الدينية» و الاستنارة الإلهية (084108ندمدااا1)» و في 
طبيعة حرية الإنسان, و انتمى إلى النظام الفرانسيسكاني. 

بحث اللاهوت الطبيعي» و هو البحث في وجود و طبيعة الله و هي معرفة 
لاتستند إلى الإيحاء الرياني» و إنما عن طريق تجرية الحس بوجودية الأشياء. مع ذلك 
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لن نعلم جوهر الله في هذه الحياة. و بالرغم من أننا يمكن أن نتوصل إلى الكمال؛ غير 
أنها صفة يتفرد بها الله. 


تعتبر البراهين التي قدمها في بحوثه في البرهنة على وجود الله الأكثر تطوراً في 
اللاهوت الطبيعي. وقد بدأ بحثه بوجود القوى الأولى» وهو الكيان الأول الذي يحقق 
الكفاءة السببية (/ذللقكنتةن) ارعل81). 


إن اللغة التي نسخرها مستمدة من حوار المخلوقات» فنحن لا نمتلك تلك 
اللغة التي يمكن أن تصف الله مباشرةً. لأن الكيان المقدس لا يمكن أن يوصف بلغة 
المخلوقات. 

اعتبر سكوتس الميتافيزيقية» و بمفهومه للميتافيزيقي أن العلوم الطبيعية هي علم 
نظري صادق. فهي صادقة لأنها تعالج الأشياء بدلاً من مفاهيم» وهي نظرية تسعى 
للمعرفة بذاتهاء و ليس للاستدلال أو لعمل شيء. واعتير أن العلم يبدأ من مبادئ 
واضحة بذاتها لتصل إلى نتيجة استنتاجية. 

كما اعتقد سكوت بأن الروح يمكن أن تدوم بعد الوفاة» لكنه أكد أن هذه الرؤى 
لا يمكن قبولها إلا عن طريق الإيمان. كما اعتقد أن من الممكن للمعرفة أن تصل إلى 
الحقيقة؛ عن طريق قوى القدرات الطبيعية للذات» و ليست ضرورة بمساعدة خاصة من 
الله. إذ من الممكن أن نحصل على هذه اليقينية عن طريق التجربة. 

فهناك حقيقة حول الفرضية التي هي واضحة بذاتها و صادقة تحليلياء لذا لا يتمكن 
الله من جعلها كاذبة. لا تستند القوانين الطبيعية: بواقع مفهومها الصارمء إلى الإرادة 
الإلهية. و بعض القوانين الأخلاقية هي حقائق ضرورية» وحتى الله لا يتمكن من أن 
يغيرهاء فهي صادقة مهما اعتقد الله. 

- وليم أوكم (دتقدءاء0 06 تصهناا/18) ١7817/(‏ -/11747)» كان منتمياً كذلك إلى 
النظام الفرانسيسكاني. و كان فيلسوفاً و لاهوتياً وعالماً منطقياء دافع عن ميدأ الاقتصاد 
المنطقي» حيث جاء بالمقولة التي أصبحت تعرف ب اشفرة أوكما (3262] 5'متقطعاء0). 
التى تفترض إذا كان هناك تفسيرات متعددة» و فى الوقت نفسه متساوية من حيث قربها 
للواقع؛ عند ذاك يتعين أن يُعتمد أبسطها. 1 
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عصر النهضة 
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١‏ القطع مع القرون الوسطىء و مفهوم مصطلح عصر النهضة 


حصل جدل حول مفهوم مصطلح عصر النهضة. جاء هذا المصطلح ليشير إلى 
قطع معرفي مع العصر الذي سبقهء أي القرون الوسطى. اعتمد هذا المفهوم من قبل 
الكثير من قادة عصر النهضة. فإذا كان القصد قطعاً جذرياًء و الرجوع إلى الآداب 
و الفنون الكلاسيكية» و تجاوز الرؤية الإبراهيمية في صيغ المعيش و الأخلاقيات 
و الآداب و الفنون» فتصبح فرضية القطع مع القرون الوسطىء فرضية قريبة إلى الواقع. 
كما إن القرون الوسطىء بالرغم مما حققته السكولاستية» لم يظهر فيها التشخصء فلم 
يظهر الفنان» إلا مع عصر النهضة. بعد غياب دام منذ العصر الكلاسيكي الإغريقي. 


من غير هذاء فإذا كانت هذه الرؤى تشير إلى قطع مع القرون الوسطىء و ما تضمنت 
من تطوير تكنولوجيات و حسيات جديدة في نطوير الشكل الحرفيء التي أنجبت 
العمارة الغوطية. فإن موقف عصر النهضة مما قدمته القرون الوسطىء يخالف الواقع» 
وغير منصف. لقد أسست القرون الوسطىء اعتباراً من القرن (؟١)‏ لغاية .)١5(‏ القاعدة 
المعرفية: و المزاج السيكولوجي والفني لظهور عصر النهضة. فكان عصر العمارة 
الغوطية» عصراً نادراً لم تتمكن عمارة غيرها من تحقيق توافق بين الشكل و متطلبات 
ضرورات الإنشائية؛ من حيث الاتساق بين الاستطيقية و التكنولوجيا الإنشائية» توافق 
عجزت عنه عمارة عصر النهضة نفسها. 

تتضح أكثر أهمية القرون الوسطىء إذا أخذنا بنظر الاعتبار أنها الحقبة التي تمكنت 
من تجاوز القرون المظلمة» التى كانت تخاضعة للأيديولوجية الإبراهيمية» و ما تضمنت 
من جّلد الذات و نكران قدرات الإنسان المعرفية و انتقاص إنسانيته. لم تكن رؤى القطع 
رؤى دقيقة؛ بل تبسيط للواقع؛ إذ ظهرت رؤى القطع مع القرون الوسطىء كضرورة 
معنوية لدعم سيكولوجية عصر النهضة. 
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كما سيتوضح ذلك أكثرء إذا لاحظنا ظهور مرحلة انفتاح معرفية في العالم 
الإسلامي» قبل ظهورها في أوروبا وكانت المحفزة له» فقد ظهرت حركة المعتزلة في 
العالم الإسلامي الشرقيء و العالم الغربي التي قادها ابن باجة وابن رشد و غيرهماء 
حيث تزامنت مع القرون المظلمة في أوروبا. و بعد الانفتاح في أوروباء تعطلت هذه 
النهضة الفكرية ضمن العالم الإسلامي» و جند الفكر المحافظ قواه لتعطيل حركة 
المعتزلة» و بذلك عطلت قدرات التفكير. فهيمنت مرة أخرى مؤسسات الفقه على 
معيش المجتمعء بينما ظهرت في أوروبا ضمن زمن الحقبة نفسها بوادر مقومات عصر 
النهضة. 

يرجع أصل كلمة عصر النهضة إلى اللغة الفرنسية التي تعني «إعادة الولادة» أو 
«الإحياء» (1950/ة6010). سخْر المصطلح ليدل على النهضة المعرفية في أوروبا. 
و أصبح المصطلح دارجاً عقب الدراسات في تاريخ تطور المعرفة و الفنون في فرنسا 
و إيطالياء التي أقدم عليها «ميشيله» (84106160): و من ثم «بوركآرت» (1لكقطاوعد8). 
و نشرت هذه الدراسات في منتصف القرن .)١9(‏ و اعتبرت المرحلة التي شملتها كتابة 
هذه الدراسات الشهيرة أن حركة عصر النهضة. جاءت لإحياء الرؤية العامة لكلتشريات 
الإغريق و الرومان. تضمنت هذه الدراسات بحث إحياء المعرفة و حرية التفكير» و إعادة 
منح قيم للإنسان. و الاعتزاز بما يتمتع به من قدرات الفكر و جمالية البدن. 

سكر «بترارك» (طععوماء2) (5 17٠١‏ - 173/4) مصطلح الإنسانية في القرن 2١5‏ 
بدلالة الرجوع إلى الفلسفة الإغريقية» بدلا من السكولاستية و سلطة الكنيسة على 
المجتمع. كما أصبح يسخر هذا المصطلح عامة في زمن الحداثة. بدلالة رؤى من غير 
الإيمان بالعقيدة الدينية» حيث تفترض الرؤى الإنسانية أن مصدر وابتكار المعرفة هو 
فكر الإنسان. و أكد لأوغست كونت» (008206 ؛5ناوناق)) مفهوم الإنسانية بصيغة قطيعة 
مع الكنيسة» ذلك بتأسيس مؤسسات لهذا الغرض. و من ثم بيّن «فيورياخ» (60ةطرعناء1) 
ق. (214)» أن في قدرة فكر الإنسان أن يحقق القيم الصالحة لإدارة المجتمع الصالحء 
من غير ضرورة إلى الدين. 

و تتضح أهمية عصر النهضة؛ عند ملاحظة المجتمعات و الحضارات عامة التي 
احتبست في براديما معينة في مواجهة متطلبات المعاصرة و الحداثة» و استمرت تمارس 
الطرز نفسها التي ابتكرت ما قبل ظهور المعاصرة و الحداثة. و قد امتد هذا التخلف في 
عمارة العالم الإسلامي حتى بداية القرن العشرين. و كلما جابهت هذه الكلتشريات 
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الحداثة» أو تعرّضت لتكنولوجياتهاء فغالباً ما تختزلهاء كما لو كانت لا أكثر من طرز 
حرفية فنية. فتكون بهذه الحركة» قد أفرغت عصر النهضة من كلتشرياتها العلمية 
و الإنسانية والليبرالية. و حينما مارست بعض تكنولوجياتهاء حصل من غير أن تملك 
القاعدة المعرفية العلمية والحسيةء ولا كلتشريات تنظيمهاء أو تمتلك اليد العاملة 
لها. لذا جاء التعمير عندها مستنسخاً لتكنولوجيا غربية» وهجيناً من الناحية الطرازية» 
و أخرق أحياناً. فاتسم, مثلاً؛ أغلب التعمير منذ منتصف ق. (19)» في العالم الإسلامي 
بتعمير ملوث. فإذا طفنا في جولة من باكستان و مروراً بمصرء لا نجد غير تعمير أخرق 
إلا ماندر. 


و من ناحية أخرىء لم يجد مجتمع عصر النهضة ضرورة للخوض في تنظير بنيوي 
جدلي مفصل عن ماهية العمارة و الفنونء» ودور الفكر و الفرد في تفعيل الابتكار. 
و ذلك بالرغم مما حققه من بحوث كثيرة في مبادئ التكوين الشكلي للفنونء و الترابط 
و التفاعل بين حسيات مختلف مجالاتهاء و التوسع في ابتكار صبغ ضبط التعليم 
و تهذيب ممارساتهاء و صيغ كيفية الاستمتاع بهاء بينما وجد الفكر للحقبة نفسها ضرورة 
البجنة رضية يعرة اللراعر الطرمية فى مجالها كمعر ف اهيف وى على منطى التجرية 
والفخص. 


لقد ابتكرت مبادئ بنيوية الظواهرء مع ظهور الفلسفة و العلوم في المجتمع 
الإغريقي» و ضمنها الرؤية المادية. فتجاوزت الكثير من المعرفة بصيغها الأنالوغية 
الوصفية. بمعنى أن عصر النهضة أحيا المعرفة العلمية» و طور البحوث الكلاسيكية في 
مجال خصائص الظواهر الطبيعية. غير أنه أهمل البحث في بنيوية المصئعات» الحرف 
و الفنون. 

لم يجد عصر النهضة.؛ في مجال العلم الإغريقيء أهمية الرؤى المادية الفلسفية 
وما رافقها من علومء تتناسب مع التطور الإنتاجي الحرفي الذي حصل في القرون 
الوسطى. فبحث في مادية الظواهرء أو هيأ المقرمات الفكرية للبحث فيهاء و أهمل 
البحث في مادية الجرف و الفنون. وجد عصر النهضة في الفنون الكلاسيكية؛ من نحت 
و عمارة» أشكالاً ناضجة: اكتفى بها. لذا لم يجد الضرورة للخوض في التنظيرء و كان 
يتمتع بما وجد من أشكال و قدرات تعبيرية في الحرف/ الفنون الكلاسيكية. فلم يجد 
ضرورة للتركيز على التنظير في الفنون؛ بل أقدم على تطوير رؤى حرة تبحث عن هموم 
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سيكولوجية الثورة الفكرية التي جاءت بها الحضارة الهيلينية من قبلهم؛ و هي رؤى تعبر 
عد حرية التشتحصن وعترية إرادة الات 


١‏ - تنشئة عصر النهضة و وجود الخرائب الهيلنية 


لقد بدأت النقلة فى أوروباء أولاً في إيطاليا في ق. »)2١5(‏ من المجتمع التقليدي 
إلى المعاصرء من غير فجوة معرفية و حسية» و ذلك لثلاثة أسباب رئيسية: 


أولآء لما بدأ عصر النهضة ابتكاره أشكال المصئّعات» بصيغ كلاسيكية» كان الكثير 
من معالم هذه العمارة فعَالاً في الذاكرة» أو قائماً بصيغة خرائب في المدن الإيطالية. 
كما إن الكثير من مقومات الأيديولوجية الكلاسيكية و تنظيم إدارة المعيش» كمفهوم 
القانون والنقابات» وتعدد الآلهة حيث أخذ صيغ تعدد القديسين» استمرت فعَالة 
في شبكة كلتشريات القرون الوسطى في إيطاليا. و كُيّفت المعالم الكلاسيكية لتأخذ 
دلالات مسيحية؛ التي كانت قائمة في العصور الكلاسيكية» فلم يكن هناك قطع جذري 
مع الحضارة الكلاسيكية. 


ثانياًء كان لرهبان أديرة القرون الوسطى تعامل مباشر في الحقول في الإنتاج 
الزراعي؛ و في تعمير الكاتدرائيات». و لذا كانوا واعين بواقعية الوجود المادي للأشياء. 
هيّأ لهم هذا الوعي قدرة تقبل العلوم الإغريقية وما تضمنت من رؤى مادية. كما اطلعوا 
على الفلسفة الإغريقية عن طريق الترجمات التي أقدموا عليهاء و من ثم التي حققها 
المعتزلة. ما هيّأ لهم قدرة تأسيس الحركة المعرفية السك ولاستية» و بهذا أسسوا القاعدة 
المعرفية لظهور عصر النهضة. 

ثالئ بعد أن تمكنت القرون الوسطى من تجاوز عصر الظلمات» هيأت الدراسات 
السكولاستية القاعدة المعرفية التي انطلق منها عصر النهضة» فأسست جسوراً معرفية 
و أيديولوجية بين العصرين الوسطي و النهضة. 

رابعاًء إن القاعدة الإنتاجية للمجتمع الأوروبي كانت حرفية» و تطورت هذه 
القاعدة في العصرين الإغريقي و الروماني» و استمرت أغلب كلتشرياتها في العصور 
المظلمة و الوسطى. لذا كان قادة أوروبا متهيثئين لتقيل و استيعاب أهمية الحرفة ضمن 
أيديولوجية تركيب المجتمع الذي جاء به عصر النهضة. و من هنا ظهر المتشخص 
و المتخصص. و ألفا القاعدة المعرفية و المهنية لظهور الفنان. 
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وبالرغم من أن مقام الحرفي الاجتماعي كان دون مقام التاجر و العسكري 
و رجال الدين و السلطة» فقد منحت الحرفة مقاماً محترماً و مقدرأء في مختلف عصور 
الإنتاج الزراعي؛ و باستقلال عمًا يمنح الحرفي من قيمة متدنية اجتماعياً. بمعنى أنَّ 
الحرفي. و إِنْ لم يكتسب مقاماً يليق بواقع أهمية دوره في تفعيل الدورة الإنتاجية» و تبعاآ 
إدامة المجتمع؛ فإنَ الحرفة اكتسبت. بحد ذاتهاء مقاماً مرموقاً في أوروباء في العصور 
الكلاسيكية و الوسطى لأسباب كثيرة» ربما كان أهمها: 


أولًء لا يوجد في أيديولوجية المجتمع مبرر لاحتقار الحرفة» سوى حالة اقتران 
عمل الحرفي يعمل الرق. 

ثانيا» تنوع البيئة الطبيعية فى أوروباء تهيئح ظرقاً مناسباً للونتاجء ولهذا اكتسيت 
الحرفة قيمة اجتماعية ضمن حركة الدورة الإنتاجية. 


الث منح الجهد البدني و الفكري قيمة اجتماعية» فلم تمنح السرقة قيمة مرموقة 
في أيديولوجية المجتمع. و لم تظهر البداوة في المجتمع الأوروبي. 

رابع موقع أوروبا على البحر المتوسط ألّف محط الحركة التجارية للحضارات 
الكبرى و حركة الجيوش المحاربة. 


*- تطور المعرفة في عصر النهضة 


بدأ عصر النهضة في أوروبا بإحياء العقلانية التي تطورت ضمن الحضارات 
الكبرى» و التي تبلورت في الحضارة الهيلينية» الإغريقية و الرومانية» في مجتمع البحر 
المتوسط عامة» ذلك قبل هيمنة الإبراهيميات على حرية الفكر و تعطيله. 


وقد نشأت حركة النهضة فى ق. )١5(‏ فى إيطالياء و يعتبر بعض الدارسين بأنها 
امتدت إلى ق. .)١7(‏ غير أن هله الدرائنة: التي أعرضها هناء تعتبر عصر النهضة يمتد 
إلى منصف ق. .)١8(‏ أي عند ظهور المكننة» حيث تغيرت العلاقات الإنتاجية» و معها 
تغيرت العلاقات الاجتماعية. فانتقلت أوروبا إلى مرحلة جديدة فى تطور حضارة 
الإنسان. كما تعتبر هذه الدراسة أن ظهور المائرية (2زومعصصة84) و الباروك (عناومعة8) 
والروكوكو (180060)» و غيرها من الحركات المعرفية و الفنية كانت امتداداً لعصر 
النهضة. غير أن طرز الإحياء (160178[11552)» سواء أكانت بصفتها الكلاسيكية أم 
الغوطية. التي ظهرت بعد منتصف ق. »)١4(‏ ما هي إلا ردات في سيرورة تطور العمارة» 
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وليست امتداداً إلى عصر النهضة, و إنما حركات لردود فعل لا عقلانية» ضمن عصر 
المكنئة. 


بدأ العلم الحديث مع رؤى بسيطة في عصر النهضة حيث بدأ مع الملاحظة الثورية 
التي جاء بها كوبرنيكوس وغاليليو» وتطورت في عصر التنوير مع #روبرت بويل» 
(16نإ80 :همه 8) الذي قام بالتجارب الدقيقة التي حققها في الكيمياء و إسحق نيوتن في 
الرياضيات» و داروين فى البيولوجيا و غيرها من البحوث فى مادية الظواهر. 


لم تحصل هذه البحوث و التقدم المعرفي ضمن فراغ معرفي» بل رجع عصر 
النهضة إلى البحوث في خصائص المادة التي حققتها الحضارة الهيلينية. 


و كان من بين أهم ما حقق الفكر المادي الهيليني» اعتبارا من ق. (7) ق. ع.» مسألة 
مركزية الشمس. كان أرسطارخوس (5نانأ8115]810)؛ رئيس مدرسة الإسكندرية في ق. 
)١(‏ ق.ع. وهو أول من عرض رؤى مفصلة لمركزية الأرضء يعرض في نظريته أن 
الأرض و الكواكبء تدور حول الشمس التي تظل ثابتة في موقعها بالنسبة إلى الأرض. 
فتدور الأرض حول محورهاء مع سيرها في مدارها. و بيّن الأكاديمي هركليدس 
(1065اعق]ع11)ء من قبله في القرن (5) ق. ع. أن الأرض تدور حول محورها مرة في كل 
يوم. تؤلف هذه الرؤىء ربما من بين أهم ما يناقض جذرياً رؤى أيديولوجيات مجتمع 
الإنتاج الزراعي؛ الذي اعتبر الأرض مركز الكونء للتعبير عن أهمية السلطة المركزية 
التي ظهرت لتقوم بوظيفة الدول و الإمبراطوريات الكبرى. إن وضع الأرض في مركزية 
الكون يتناقض مع الواقع. إلا أنهاء تمنح السلطة المركزية موقعاً كونياء وهو موقع في 
توافق مع موقع رجال السلطة ضمن المجتمعء و رؤى هوية ذاتية كل من السلطات بين 
الآخرين. و بما أن هذه السلطات هي التي تؤمّن حماية و إدارة المجتمع؛ و لذا لها أهمية 
موقعها الكوني في مخيّلة العامة كما أصبحت أهمية موقعها في مخيّلة ذاتهاء و لذاتها. 
لم يتقبل رجال السلطة هذه الرؤى لموقع الأرض ضمن الكون. كما رفضتها العامة 
والفكر التقليدي» فظهر عداء لهاء و من بينهم بعض الفلاسفة. 

و ينطبق ذلك أيضاً على كوبرنيكوس و غاليليو في ق. ١7(‏ و7١)‏ في أوروباء 
اللذين أزاحا موقع الأرض عن مركزية الكون» حيث جاءت هذه الرؤى تتناقض 
مع واهمة مركزية الإنسان في الكونء وهي تؤلف أحد أعمدة الأيديولوجية 


الإبراهيمية. 
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ولد كوبرنيكوس عام )١577(‏ وو توفي في .)١947(‏ كان فلكياً بولونياً» بِيّن 
أن الشمس تؤلف مركزية المجموعة الشمسية و ليس الأرض. بهذه الرؤية أخرج 
كوبرنيكوس الأرض من كونها في مركزية الكون؛ و اعتيرها لا أكثر من كوكب سيار» 
تؤلف مركزية حركة القمر فقط. أحدثت هذه الرؤية تغييرا جذريا في سيكولوجية 
المؤمنين برؤية أسطورة الخلق الإبراهيمية؛ التي افترضت أن الأرض تؤلف مركزية 
الكونء لأنها لقت لتؤلف موقع سكن الإنسان الدنيوي قبل النقلة إلى العالم الآخر. 
فجاءت رؤية كوبرنيكوس تخالف العقيدة الإبرأهيمية التي هيمنت على أوروبا خمسة 
عشر قرناً. 

وقد أقدم أحد رجال الكنيسة و نشر أطروحة كوبرنيكوس, لكنه أضاف مقدمة 
إليها تقول إن هذه النظرية جاءت كمساعد لحساب مواقع النجومء و ليس لبيان الحقيقة. 
و عن طريق هذه التسوية بين الواقع و العقيدة» نجا الكتاب من إدانة الكنيسة حين نشره. 
ولم يوضع الكساب فى قائمة المنم إلأافى خام 01953 بنذ [ك آدين غاليليو من قبل 
الكنيسة» و استمر منع الكتاب لغاية عام .١475‏ كانت أحداث كوبرنيكوس و غاليليو 

في القرنين ١7‏ و17١»ء‏ في أوروبا فى عصر النهضة:؛ أشبه من حيث التقدم المعرفي» بما 
حدث في المجتمع الإغريقي ذ في القرنين (5 و 0) ق.ع. 

و في حين أن الرؤى التي ظهرت ذ في العصر الهيليني؛ منحت الإنسان أهمية أقرب 
إلى واقعية الوجودء من غير الخضوع إلى متطلبات الإنتاج الزراعي, الآلهة و السلطة 
المركزية» فإن الرؤى الأخرى في عصر النهضة, عطّلت بدورها إرادة الله التي خلقت 
الأرض لتكون في مركز الكونء و التي خلقت الأرض حصراً لتؤلف مرقداً عرضياً إلى 
حين يوم الحسابء و النقلة إلى العالم الآخر. 

وبينما رفضت العامة رؤى أرسطاخورس في العصر الهيليني؛ أدانت الكنيسة 
غاليليو بتهمة الضلال. وهو فى واقعه ضلال بحسب الفكر الإبراهيمي. لأنه إذا صحت 
له الرؤى» سخداقض مع احد النقومات الأساس في الأيديولوجية الإبراهيمية؛ 
و سيعتبر قول الله كما ظهر في نصوصها المقدسة. لا يتوافق مع التطور المعرفي. 


5 - تنشئة عصر النهضة 


لقد بدأت حركة عصر النهضة بصيغة التنشئة الأولية مع رسامين» ابتكروا معالم 
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و من بين أهمهم جيوفاني تشيمابوي الذي مارس عمله في النصف الثاني من ق. 
(1)» و من ثم ظهرت أعمال جيوتو في بداية ق. .)١5(‏ يقول الناقد و الكاتب الإيطالي 
جيورجيو فساري”": «بالرغم من إن ولادته كانت في بيئة تخلو من فنانين أكفياء» في 
زمن حينما دفنت كل الطرق و المهارات الفنية» و نسيت بسبب الحروبء مع ذلك تمكن 
جيوتو بقدرة سماوية» و من دون غيره» أن يحبي الفن» في زمن لا يمتلك الناس المعرفة 
الفنية...»). 

كما ظهرت أول معالم عمارة عصر النهضة بصيغة واضحة في قبة كنيسة القديسة 
ماريا (7/3112 52218) في مدينة فلورنساء صممها المعمار «فيليبو برو نلسكي) مممن11ط) 
(نطءةء1]ءصدم8 في الربع الأول من القرن .)١5(‏ 


قبة سانتا ماريا ديللا فيوري - برونلسكي جلد المسيح ‏ جيوفاني تشيمابوي 


5 مقومات عصر النهضة 


لا شك في أن هناك مقومات فكرية و معرفية كثيرة ابتكرها قادة عصر النهضة» 
و اعتمدتها شبكة كلتشريات العصر نفسه. ربما أهمها: الإنسانية» و مبادئ العلوم 
الحديثة» و أسس الفنون و الآداب الحديثة» التي حققت تجاوز الالتزام برؤى تفترض 


,)١6ا/4‎ -1١51١( جورجيو فساري (1ة5ة/ا مزع:ه1ذ6)‎ )١( 


لاه 1 


مصدر المعرفة خخارج قدرات فكر الإنسان. عاصرت واهمة مصدر المعرفة مختلف 
مراحل تطور المجتمع الزراعي» إلى حين ظهرت الفلسفة الإلحادية بصيغها الإغريقية 
و الهندية. ومن ثم هيمنت على فكر الحضارة مرة أخرىء. مع ظهور الإبراهيميات. ذلك 
إلى حين تأسس عصر النهضة:؛ وما يتضمن من تقدم علمي معرفي. فتأسست مبادئ 
المعرفة المادية» التي انبنت على التجربة القياسية و الدحض المعرفي. فركزت الكثير 
من طاقات فكر عصر النهضة على متطليات هموم الإنسانء و علاقاته مع الطبيعة بواقعها 
الفيزيائي المادي» و صفتها البصرية الاستطيقية. و سخرت حرية الفكر في ابتكار صيغ 
معيش جديدة» إضافة إلى التعبير عن سيكولوجية الذات المتفردة» بصيغها المتشخصة 
الخارجة عن الالتزام بأيديولوجية المجتمع. ومن غير أن تفتقد هذه الحرية دورها 
القيادي في التعبير عن هموم سيكولوجية المجتمع و قيادته. 


ومن الظواهر الأخرى التي تميّز بها عصر النهضة:. و التي كان لها تأثير في توليد 
نظريات جديدة للعالم والإنسان. أنْ المفكرين» اتفقوا”"» بالرغم من تباين وجهات 
نظرهم» على مناهضة فلسفة العصور الوسطى اللاهوتية» التي أعاقت مسعى العقل 
الإنساني إلى معرفة أصول الأشياء و مصادرهاء و قوانين الطبيعة» و صفات الإنسان 
الجسدية و العقلية؛ و الأخلاقية. لم ينحصر فكر عصر النهضة بهموم الفردوس 
و الجحيمء كما كان في عصر الإيمان» و الظلمات و الوسطي. و إِنّما بدأ الناس يهتمّون 
بواقعية ظواهر العالم المباشر من حولهم'”. 


5 إحياء علوم الحضارة الكلاسيكية و الإنسانية 


و امتداداً لتطورات طرائقية العقلانية في البحث المعرفي» ظهرت العلوم الإنسانية» 
ابتداء من الرؤى التي جاء بها «فولتير»؛ .)١/98- ١195(‏ و «ديفيد هيوم» 102010) 
(©2زنا11 (11/11 -11777) و غيرهمء ضد عقيدة الإيمان المسيحي. تمثلت هذه الرؤى 
بتقدّم المعرفة العلمية» في مقابل الإيمان» بخاصة في القرن .)١9(‏ فتمثلت بأبحاث 
«تشارلس ليل» (1011 5165ة00) وداروبن وغيرها من أبحاث و نظريات في مختلف 
المجالات المعرفية. فظهرت الإنسانية العلمانية (11111203201512 انهه ): التى تعتبر 
أن المصدر المعرفي الوحيد هو البحث في مادية الظواهر» سواء منها الجامدة أو الحية. 

(؟) حسين فهيم؛ قصّة الأندروبولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسانء عالم المعرفة؛ 48 (الكويت: المجلس 


الوطني للثقافة و الفنوت و الآداب. 144851)): ص 88. 
إفيف المصدر نفسه؛ ص 55. 


يفك 


ف 
ممسسسهمرا| 


واعتبرت الطرائقية الوحيدة التى تهيئ معرفة ذات صدقية لتفسير الظواهر و مسببات 
حركاتها الطبيعية و الاجتماعية» في خلاف و تناقض مع الأساطير و الحر و النصوص 
الدينية. 


تؤلف العلمانية نهجاً معرفياً أخلاقياً للمعيش بمعزل عن تأثير الدين و سيطرته 
في إدارة شؤون المجتمع, و الاهتمام بهموم الوجودية القائمة. و تتحقق إدارة المجتمع 
من قبل إرادة أفراد المجتمع و ليس حسب نصوص دينية و أساطيرء بما في ذلك فصل 
الدولة عن الدين. 


الحركة الإنسانية 


ترجمت الحركة الإنسانية في مطلع عصر النهضة:؛ التي يرجع تاريخها إلى بعض 
مصادر إغريقية و رومانية» وما كانت تتضمن من قيم إنسانية؛ و صيغ معيش كانت 
تمارس في عصور الحضارة الكلاسيكية. ظهرت الرؤية الإنسانية تبحث في هموم 
الإنسان؛ بدلاً من عبادة الله و امتداده إلى القديسين. أحيا عصر النهضة إنسانية الفلسفة 
اليونانية» فكان «بروتاغوراس» (4)8701280735: الذي اعتبر الإنسان قياس كل شيى» 
أي نسبية العلاقات و القيم؛ و مبادئ حى الشكء في مقابل استبداد السلطة و العقيدة 
الديئية. 


كان «بترارك» (طع:هناء5) (5 ١7٠١‏ - 1717/5 ) العالم و الشاعر الإيطالي؛ أول و أبرز 
رائد في ترجمة الآداب و المعرفة الكلاسيكية. روّج دراسة الأدب الإغريقي و الروماني؛ 
في مقابل سكولاستية القرون الوسطى. لقد جمع بترارك و اقتنى بعض النقود الرومانية» 
و جمع بعده ابراتشوليني» (امتلماععدسظ)ء» في القرتين ١5(‏ و2١).‏ بعض المنحوتات 
و المخطوطات الرومانية. فسخُرت أشكالها في ابتكار و إحياء الكلتشر الكلاسيكي. 


وجاء من بعذه بقرن (إيراسموس» (57351205) الفيلسوف الهولندي 
:)١187-147(‏ وهو فيلسوف لاهوتي دعا إلى إصلاح الرؤية الدينية عن طريق 
التعليم و المعرفة بصيغ توفيقية. واعتبر المؤمسة الدينية المعوق الأول لرؤية جديدة» 
فدعا إلى تقبل الرؤية الكلاسيكية كما ظهرت بصيغتها فى الحركة الإنسانية. فجاء 
برؤية معتدلة للمسيسية في مقابل تلك اللوثزية المتجلزة و الإيفاتجليكية المتحمسة 
و الأصولية؛ مؤكداً المعرفة و حرية الإرادة بدلاً من الإيمان. و اعتبر أن رؤية الاستمتاع 
الأبيقورية لا تتعارض مع المسيحية. 
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و مايهمنا من البروتستانتية هناء هو الرؤية التي تفرعت منها و التي تمنح حق سلطة 
الفرد في مقابل سلطة المجتمع. و هي الرؤى التي نطورت و نضجت فيما بعد مع ظهور 
الرؤية الليبرالية. كما يهمنا هنا الرؤية البروتستانتية التي اعتبرت تراكم الرأسمال» و عقلنة 
تراكمه. و العمل الجديء لا تخالف رؤى/ الشريعة الدينية: بل اعتبرتها تقوى لخدمة 
الله. 


8 _الإنسانية الكلاسيكية» سقراط و شيشرون 

تمئلت الرؤى الإنسانية في الفلسفة الكلاسيكية» بموقف الفيلسوف سقراط 
و السياسى و الخطيب الرومانى ماركوس توليوس شيشرون (0108:0)» فى القرن الأول 
ق:ع.:اعجبر عؤلاه القلسفة و التطوى المعرفي“سصضيلة ممارضة يتحققها فكر الإسان» 
وأن الفكر نفسه يحقق المعرفة. التي تتقدم و تتوسع خلال الزمن؛ و تضم مختلف 
الفنون و العلوم. و ليس عن طريق الإلهام الإلهي. 


و توسعت هذه الرؤى ضمن نظريات و مفاهيم تنوعت في استنتاجهاء و التي تعبر 
عن تجربة الإنسان التى يحققها الفكرء معرفة الإنسان نفسه بنفسهء كما معرفة الظواهر 
الطريعية وهسييات حركاتها. 

ومن بين أهم الترجمات و النشر في تلك الحقبة كانت إعادة طباعة المجلدات 
العشرة للكاتب والمعمار الروماني «فتروفيوس» (كلااناما1/ا)2 التي نشرت أصلا في 
القرن الأول ق. ع. ثم نقحها «ألبرتي» (4156111)؛ لتتوافق مع رؤى عصر النهضة. كان 
لهذه الطبعة دور فعال في توضيح المعالم المعمارية الكلاسيكية» و ترويج أهميتها. 


4 حماسهم للأدب الكلاسيكي و رسمهم الأساطير الكلاسيكية 


كان من الطبيعي أن يعجب قادة الحركة الإنسانية بالأعمال الفنية التي سعت إلى 
إحياء العالم الكلاسيكي الذي طمر لعدة قرون. فبدأ الفن يعبّر في القسم الثاني من القرن 
(15): عن ناحية أخرى لرؤى عصر النهضة: و هي حماستهم إلى الأدب الكلاسيكي. 
تمثل هذا المنحى في رسوم «بوتيشللي» (11اع8010) ))١151٠١ -1١445(‏ برسمه أساطير 
رومانية منتقاة من أدب «أوفيد) (01710)»: كرسم لوحات تبين ولادة فينوسء إلهة الحب. 
و في تزامن مع هذه المبتكرات في مجال الشعره ابتكرت صيغ تعبر عن مناظر طبيعية 
(©13105080). فسعى «بلليني» (تسمتلاع8) ١1750‏ حتلولكي في رسومه إلى تصوير 


ركه 
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المناظر كما هي في الواقع. وكان بهذا التقدم في ضبط النسب و البرسبكتيف. تحقيق 
إحياء الجمالية الكلاسيكية. فظهرت دراسات «جيورجيو قساري» (5328؟ 15أع:015) 
)1614-1١1١(‏ تصف هذه المرحلة لعصر النهضة المتقدم (66هدوونههع8 طعخ11)» 
وتضمنت أسماء فنانين جبابرة مثل: ليوناردو دافنشي» و مايكل أنجلوء و رفائيل» 
و تيتسيانو فيسيللو ((10اعع6/؟ (مصداجة1) صةن)ة1). 


ولادة فينوس - بوتيتشللي 


كما حققت النقلة التكنولوجية التي تداخلت مع التشخص ابتكار الطباعة. طبع 
أول كتاب في منتصف ق. .)١5(‏ وهيّأ ابتكار الطباعة لتوفير المعرفة لكثير من أفراد 
المجتمع» فانتشر التعليم في أوروباء وسرّعت بناء القاعدة المعرفية و الأيديولوجية 
لعصر النهضة. فبدأ يتغير تركيب و إدارة المجتمع الأهليء ليأخذ تركيب المجتمع 
المدني. المهم هنا أنه لم يلاق ابتكار الطباعة و انتشار الكتب و معها المعرفة مقاومة من 
قبل الشبكة الكلتشرية» و لا من قبل المؤسسة الدينية» بل كانت الكنيسة هي المستفيد 
الأول من الطباعة؛ بطباعتها الإنجيل و الكتب الدينية الأخرى. إضافة إلى ظهور قراء 
تلامذة الجامعات التي بدأت تتأسس اعتباراً من ق. :)١5(‏ كما أدت إلى تنوع القراءة 
عند رجال الدين ال سكو لاستيين» بعامتهوه”. 


(5) تأخر قبول الطباعة في العالم الإسلامي عدّة قرون» حتى منتصف القرن التاسع عشرء و تأخر معه انتشار 
المعرفة. و لم يزل العالم الإسلامي من بين أقل شعوب العالم قراءة. كما لم يزل بعض الأدب الديني» كطباعة - 


١ 0 


٠‏ عصر النهضة و ابتكار العلوم الحديئة و القادة العلماء 

أحدث عصر النهضة تقدماً في العلوم لم يكن له مثيل سوى في العصر الكلاسيكي» 
حينما ظهر المفهوم المادي للظواهر. وإذا سطرنا بعض أسماء علماء عصر النهضةء 
لحقبة قصيرة؛ سيتبين لنا مدى ما أنجز هذا العصر من حيث الكم و النوع من المعرفة 
الجديدة. لم يكن ذلك انفتاحاً معرفياً فحسبء بل اكتشاف المبادئ التي أسست قاعدة 
العلوم الحديثة» و التي نقلت المعرفة من صيغتها الأنالوغية الوصفية إلى مبادئ القواعد 
التي ينبني عليها تكوين بنيوية الظواهر. فنجد في حقبة أقل من قرن و نصف القرنء ولادة 
ستة من بين الذين وضعوا أهم مبادئ العلوم الحديثة» و هم: 

أ جوهان غوتنبرغ (8ءامعأنا© ممهطوة) »)١578 - ١5٠٠0(‏ ابتكر الطباعة 
بأحرف معدنية منفصلة . 

ب - نيقو لاوس كويرنيكوس (45ما1012ع00) 18115 و2[12), (7/ا5 .)١6 57 ١‏ قال 
إن الأرض و سائر الكواكب تدور حول الشمس. 

اج تيكو براهي (87256 0ناءلا1) ١5457(‏ -101١)ء‏ حدد مواقع النجوم بدقة. 

د غاليليو )١1547-1١075(‏ بيّنَ أن الأرض تدور حول الشمس. 

ه ‏ وليم هارفي (لإ17ة11 10ذ!91/11) »)١176017/-151/8(‏ اكتشف الدورة الدموية. 

و كرستيان هايينز (0[/6065ا1][ 12154131311 0) :.)١5946 - ١779(‏ ابتكر أول ساعة 


مزودة برقاص. 


١‏ ظهور الرسم و النحت الكلاسيكي 
لم يكن من الصعب تمبيز العمارة النهضوية الكلاسيكية عن التي قبلهاء بينما كانت 
هناك صعوبة في تحديد صيغة ظهور الدحت النهضوي. 


القرآن» يطبع بصيغة صور لكتابة يدوية» و ليس ترتيب حروف. ربما لأنه اعتبر إنزال القرآن إلى البشر بخط يدوي» 
كما لو كان تركيب الحروف يخالف الإرادة الإلهية. 

(5) ابتكرٌ الورق فى القرن الثاني فى الصين. من قِبّل شخص يدعى «#تساي لون». و كانت أوّل المحاولات 
لإنتاج الورق باستخدام لحاء الشجر و الخرق. انتقلت هذه المعرفة إلى كردستان و من ثم إلى بغداد عام 44لام» 
و تأسّس أوْل معمل ورق. ثم اتعلت رهام المناعة مو يعداة إلى اروويا: و أصبح ينتج بكمبات تجارية في إيطاليا. 

وفي الفرن الحادي عشر ابتكر حداد صينى طباعة الكتب» ثم وسّع جوهان غوتتبرغ (عمءطمعايان «مهاو0)» 
تكنو لوجية الطباعة في ألمانيا في القرن الخامس عشر و حسّنها. 


6:١ 


ف 
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اعتبر فساريء أن الئحت الكلاسيكي بدأ مع أعمال نيكولا بيسانو 18مع2/1) 
(ممووذم )١114 - ١١74(‏ لأنه استمد بعض معالم الأشكال النحتية من منحوتات 
الناووس (5ناع538م53500).: التابوت الحجري الرومانيء المتبقية بين الخرائب الأثرية 
الرومانية. ْ 


يتبلور هذا الهدف قبل ق. :)2١5(‏ إلا بعد أن تجاوز و أهمل الرسم الأشكال الرمزية لبدن 
الإنسان و الطبيعة» كما كانت فى مخْيّلة الأيديولوجية الدينية. 


حقق هذه المهمة الجبارة شخص واحد و هو جيوتو. و قد عبر عن هذا الإنجاز 
والمهمة بوليزيانو (201121800) فى إبيغرام (0نقىعام8)؛: بقصيدة قصيرة. قوله عن 
لسان جيوتو: أنا الرجل الذي عن طريقه تحقق إحياء الرسمء و جعلته يعيش مرة 
أخرى. 


لقد كان لجيوتو دور فعّال في تأسيس طراز واقعية الطبيعة في تصوير الأشكال في 
الرسم. لم يكن من سابق له في الزمن غير تشيمابوي» حيث تحققت النقلة من الرسم 
الرمزي إلى واقعية الطبيعة. بن المؤرخ فساري في عام )١59٠(‏ أن تطور فن الرسم من 
بعد جيوتوء أصبح في دور تطور مطرد في تأسيس الفن الكلاسيكي لعصر النهضة. حتى 
وصل كماله في أعمال مايكل أنجلو. 

وصف ألبرتي ما تحقق في الرسم بقوله: تؤلف الصورة نافذة من خلالها يتمكن 
المشاهد أن يرى عالماً صغيراً ابتكر من قبل الفنان. فأصبح الرسم يعالج ضمن معايير 
حلول علمية؛ حيث تتطلب ملاحظة صارمة ودراسة دقيقة» لعرض البعد الثالث في 
لوبحة الرسم: 

- قادت دراسة النسب و هيكلية بدن الإنسان من قبل الفنانين» إلى دراسة منظمة 
و لتجارب في الرسم مباشرة لأبدان عارية لتحقيق نودية مقنعة. ركّز الكثير من الفنانين 
على مشاكل بنية بدن الإنسان كرسوم «مساتشيو) (10عع31252) )١5758-1١401(‏ 
و اللاحقين من بعدهء مثل اوتشيلو (066[10]) (/11919 - )١41/0‏ و غيرهماء بما في 
ذلك مانتينيا (همعء]ههة) ١4771(‏ -2))1007 فحققوا بمجموعهم الصفة النحتية في 
الرضه: 
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ترونو مادونا تشيمابوي رثاء المسيح ‏ مانتينيا 


رسم ماساتشوء في بداية ق. (19)» آدم و حواء عراة» غير أنها صورة جاءت 
بعامتها خجولة؛ بقدر ما ظهرت حواء عارية خجولة. فلم تتضمن الجرأة» و لا التحدي 
الذي سنشاهده في تمثال ديفيد الذي نحته دوناتلو» و بعده بزمن قليل مساتشو. 


نَضَح «دوناتلّو» (10اع:ههه) (1437-1787) نحت عصر النهضة الكلاسيكي 
في تمثال ديفيد (23010). لم يكتف دوناتلو باستنساخ النماذج الرومانية» وإنما عمد 
إلى تحقيق نحت كلاسيكي نهضويء بصيغة رفيعة كما حققها الكلاسيكيون الأصليون. 
جاء الشكل النحتي لتمثال ديفيد» عملاً صرحياً من مادة البرونز قائماً من غير أن 
يكون مستنداً إلى جدار أو جزء منه. كما كان معتاداًء في القرون الوسطى و لا سيّما في 
واجهات الكاتدرائيات و الكنائس. 


ظهر هذا المثال بصيغة ال «نود» (210006)» ليؤلف عرضاً لجمالية بدن الإنسان. 
لم يتردد دوناتلو في إظهار مختلف معالم البدن. بما في ذلك إظهار قضيب الذكر» بل 
ذهبت عبقرية دوناتلو أكثر من هذاء فقد ألبس رأس هذا البدن العاري قبعة ليؤكد بهذا 
التناقض» غري البدن". فكان تحدياً لرؤى الكنيسة, التي كانت تترددء في رؤى شكل 
ري الإنسان”". عرض هذا التمثال في الساحة العامة الرئيسية في فلورنسا في بداية 
القرن »)١0(‏ و تقبله المجتمع الفلورنسي. 

لقد اعتبر الفكر التقليدي؛ و الإبراهيمي منه بخاصة: أن معالم البدن الطبيعية» 
و منها الأعضاء التناسلية» بكونها عورة الإنسانء بالنسبة إلى الذكر و الأنثى. لذا افترضت 
أيديولوجية مسيحية عصر الظلمات ضرورة إخفائها»» لأنها أقرنت هذه الأعضاء من 
بدن الإنسان بالخطيئة. 


ظهر مايكل أنجلو بعد دوناتلُو؛ وقرر منذ صباه أن ينافس مهارة تكنولوجية 
وحسية الكلاسيكيين. فحقق فى أحد أعماله الأولية منحوتة باعها بكونها قطعة قديمة 
أثرية رومانية. كلت ذه القسلة النحتية شكل الإله «كيوبد؛ (10ما©). كما حقق عن 
طريق الدقة النحتية صورة دقيقة لفيزيولوجية بدن الإنسان» غير أنه» ما إن حقق كمالية 
دقة محاكاة بنية الجسم (6لاؤأ5/اط2): حتى بدأ بتجاوزهاء و عبَّر عن تفرده و خصوصية 
ذاته كموقف حسي من النحت» كشكل و موضع. 


بهذه التقلة الجبارة» تجاوز مايكل أنجلو عصر النهضة» و أسس بذلك مبادئ 
الطراز المانري (84322655192). فحينما حقق دوناتلو الكمال الكلاسيكي في منحوتاته 
فى عصر النهضة؛. تجاوز مايكل أنجلو هذا بصيغته الأولية الكلاسيكية. 


(7) كان بعض كتاب و قادة الفكر في الغربء حتى منتصف القرن .7١‏ يعون إلى تجتب إظهار العري. 
و حينما ظهر في الفنون الكلاسيكية؛ أقدموا على تبريرها. 

فرّق الياحث و المؤرخ في مجال الاستطيقية» كنث كلارك في كتابه بين توعين من العري» الراقي والرفيع. 
الذي اصطلح عليه ب النود (0نالا)» و الآخر الذي اعتبره مبتذلاً ببورنوغرافي (/ا!م20:00872). و بيّن أن العري في 
جداريات مدينة بومبي الرومانية؛ بكونها بورنوغرافية. و إذا أخذنا بهذا المنطق» يتعيّن اعتبار الأشكال التي تصّور 
مختلف صيغ التجامع الجني بكونها مبتذلة» ينطبق هذا المنطق على الأشكال النحتية التي ظهرت في معبد 
ماهاديف» في كجوراهر (عامممعا بتع قطمك1/1 ونصمدلمف]1). في الهند. انظر: بزديمى 4 «عدية 776 علمقانت طتعسمدععز 


لاللوعع الهلا مماععواء8 :ل[8 بمماأععوء©) (2 علمم8) رككمة عمال عطا ها 5ععندعع.[ط وهمااء/ة .ألا .م سمط إدءل] مذ 
.(1972 رؤوععم 


(0) لم يظهر القسم الأعلى عارياً من منحوتات المسيح؛ إلا في منتصف القرن 17. 
(4) لم يتمكّن الفنان لحذ تاريخنا في العالم الإسلامي؛ أن يتجاوز هذا المحاجز السيكرلوجي. 
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ديفيد - دوناتلو ديفيد مايكل أنجلو 


كان برونلسكي نحاتاً وصائغاًء تدرب على رياضيات الهندسة» فطوّر قوانين 
و مبادئ البرسبكتيف. كان زميل دوناتلو في البحث و الرؤى. 

أتسان تدريسا تحو الجعمارة و أغة بنارسها كشي ومعمار. كاة أشهر عمل 
معماري حققه قبة كنيسة كاتدرائية فلورنسا. 

أعلنت بلدية فلورنسا مسابقة تقديم عرض لمعالجة بناء سقف كاتدرائية 
فلورنساء إذ كان قد بوشر العمل في بناء الهيكل» و لكن ظهر أثناء سير العمل أن باع 
«هوم5» القبة أوسع من قدرة التكنولوجيا القائمة و تقاليد الحرفة» فاضطرت البلدية 
إلى أن تعلن المسابقة. كان برونلسكى من بين الكثيرين الذين قدموا مقترحاتء. وما 
قدعه اق أقر داعا هن غيرء واأقل تخلفة, أثقاد سير العمل + عجر اأعقباء لجنة البلدية 
و الكنيسة عن تفهم التكنولوجيا التي كان يقودهاء فبدأت الاعتراضات و المساءلات» 
و بدلاً من أن يوضح برونلسكي ما كان يفكر و يعمل به» استقال من العمل؛ و رفض 
الرجوع إليه. 
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كانت لجنة إدارة العمل عند تكليف فيلبو برونلسكى ».)١41557-17737/19/(‏ قد فرضت 
عليه شريكاً في العمل هو غيبرتي (نأطئط©)» اللي مسريان الكاتدرائية» و كان أشهر 
صائغ و حرفي في فلورنساء باعتبار أن برونلسكي لم يكن له الخبرة المناسبة. و بما انه لم 
يوجد من يتمكن من مخاطرة تكملة العمل» بما في ذلك النحات المشهور غيبرتي» فلم 
يرجع برونلسكي إلى العمل إلا بشروطه. و أثبت بذلك تفرده. أكمل و حقق التكنولوجيا 
الجديدة» و التي تخالف التكنولوجيا البيزنطية و الرومانية» و التي كانت تستند إلى بناء 
قبة مونوليثية (9001111). و هو سقف ضخم يحمل الثقل» و في الوقت نفسه يحمي 
المبنى من العوامل المناخية. فكان ابتكار برونلسكيء إنشاء سقفين منفصلين: الأول 
خارجي يحمي المنشأ؛ و الثاني يعرض شكل عمارة القبة من الداخل. و تمكن بابتكار 
هذه التكنولوجيا من تسقيف باع كبيرء بتكلفة متاسبة. كان الأول من نوعه؛ و أصبحت 
تكنولوجيا متبعة. و من بين الطرائقيات التي سخّرهاء في مجال تقليل التكلفة» بدلاً من 
أة تعمل فيكلا حفياً لتسهيل شركة العمل و حمل تقل القعن أثتاء سير العمل: 
وهو المعتاد؛ فإنه ملأ كامل الحيز بالتراب» في تصاعد مع متطلبات العمل. و بدلاً من 
إزاحة التراب عند إكمال العمل بتكليف عمال لهذا الغرضء و زيادة كلفة العمل» كان 
يرمي في التراب خلال مرحلة التراكم» قطعاً نقدية من الذهب» بين حين و آخر. فأعلن 
بعد انتهاء العمل» أن كل من يجد قطعة ذهب فهي ملك له. فهجم الناسء و أزالوا التراب 
حتى ظهر حيّز الكاتدرائية بكامله. 


بداية تنشئة عمارة عصر النهضة» 

برونلسكي و الموقف من البدن 

بدات اليغة الكلهرية تظهر تركة إحياء الشمازة العلاسكية: بها تضمن عن 
أشكال و صيغ تعبر عن رؤى كلاسيكية. حينما باشر فيلبو برونلسكي تصميم قبة 
كاتدرائية فلورنسا .)١475 - ١57(‏ حيث تجاوز مختلف معالم العمارة الغوطية» 
واستبدلها بمعالم رومانية» متمثلة بقوالب (8401101885) نحتية» تؤلف أو تغلف 
الكورنيشات (00101665)» و تتوج العواميد (11815م03))» و العواميد الملتصقة بالجدران 
(511351615): أعتبر معاصروه أن هذه المعالم تمثل مفردات لمعالم صور للعمارة 
الكلاسيكية؛ و اعتبرها البعض الآخر خطوة تجاوزت العمارة التي جاء بها الشماليون. 
ويقصد بها من الخارج» و كان يقصد بذلك العمارة الغوطية» باعتبارها غريبة عن أرض 
إيطاليا. 
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فقد كان ينظر إلى البدن في أوروبا في القرون الوسطىء أو حتى منتتصف ق. 
»)١5(‏ ضمن مفهوم الأيديولوجية المسيحية للنظام الكوني. حيث تؤلف السماء السمو 
الكوني» وهو القسم الأعلى من الكونء موقع الله و الملائكة. و قد انسحب هذا السمو 
إلى القسم الأعلى من بدن الإنسان» حيث الرأسء وهو الجزء العلوي الذي ينظر إلى 
نور الشمسء و يقترب من مقر الملائكة””. بينما العالم الدنيوي» وهو الموقع الأسفل 
من الكونء حيث يعبث الشر و الشيطان» وحيث يرقد الإنسان المخلوقء في انتظار 
يوم الآخرة. يتمثل هذا القسم الأسفل من الكون في الأسفل من البدن» حيث الفخذ 
و الرجلان» وهما عامودان يحملان البدن و يخفيان عورة البشر. فكان عليها أن تستر 
عورة الإنسان و أسفل بدنه حفاظاً على العقيدة» و تأمين خلاصية (53172808) البشر. 


مع تطور المانئرية والكلاسيكية 
المحدثة؛ اكتسب بدن الإنسان» في الرسم 
و النحتء تركيباً فيزيولوجياً و لون أقرب 
إلى الواقع الطبيعي. و أصبح الشكل 
الخارجي لبدن الإنسان أكثر امتلاء» 
واصآرت خندية الورك أكعر ب رؤ]3, 
وبدأت فيزيولوجية الجسم تكشف عن 
نفسها. ومن بين أول من كُشف عن بدنه 
الأعلى كانت صورة المسيح, كما ظهر في 11111 
الربع الأول من ق. .)١5(‏ صورة المسيح. كما ظهر في 

الربع الأول من ق. )١5(‏ 

إلا أن المسيح. بالرغم من تطور ٍ 
عقلانية إظهار شكل الأعضاء التناسلية في الرسم و النحتء لم يتخل عن غطاء عورته. 
كما أصرت العذراء على لباسها القروسطيء ولو ظهرت أحيانا عورة الطفل. غير أن 
حواء عارية ظهرت في عالم الجنة» قبل أن تنقل إلى العالم الدنيوي. و ظهر معها الآلهة 
الهيلينية عراة» من الذكور و الإناث. فظهرت فينوس عارية في فنْ التصوير النهضوي”"", 


(9) جورج فيغاريلو» تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى أيامناء ترجمة جمال 
شحيّد» علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة؛ ١١١١)؛‏ ص /7. 

.76 المصدر نفسه. ص‎ )٠١( 

.48 المصدر نفسه؛ ص‎ )١١( 


اا 
حسما 


تعرض جمالية بدن الأنثى» من غير أن يؤلف العراء تناقضاً مع لباس مريم المحتشم في 
مخيّلة الأوروبي منذ عصر الد - لنهضة. 


١‏ أهمية نوع التربية في إدارة المجتمع 

لا يظهر الفنان ولا الحرفي المتميز في المجتمع.؛ ما لم تكن هناك تربية مناسبة في 
دور الطفولة التي تؤسس قاعدة لقدرات معرفية في تركيب الدماغ. تهرئ هذه القاعدة 
قدرة تقبل البدائل و ابتكارهاء كما قدرة تفعيل حق الشك و المساءلة. يبني الفرد على 
القدرات المعرفية و الحسية في دور الصباء فيما إذا تهيأت له ظروف تربية مناسبة. 
فيسخر هذه القدرات» لابتكار تكنولوجيات تتضمن معرفة حسية لمواجهة المتطلبات 
المتجددة. يطور الحرفي المتميز و الفنان المعرفة و ابتكار المصنّعات الجديدة و يشغلها 
بصيغها الجديدة. إن شرط قدرة هؤلاء ابتكار النقلة المعرفية و الذي يكون المجتمع 
قد هيأ لهم مسبقاً القاعدة المعرفية و الحسية لتقبل ابتكاراتهم و دعمهاء فتمتد أشكال 
هذه المصنعات في الزمن» إلى حين استنفاد وظيفتها المعرفية و الزمنية. فيظهر الحرفي 
اللاحق المتميز أو الفنان. لإحداث النقلة اللاحقة. المهم في هذه السيرورة الجدلية 
الاجتماعية؛ أن الحرفي والفنان هما اللذان يقودان تهيئة ظرف ظهور الجديده أو 
غالباً ما يدركون قبل غيرهم ظهور ظرف الحاجة إلى الشكل الجديد و من ثم ابتكاره. 
هناك عوامل طبيعية و اجتماعية كثيرة تسبب ظرف ضرورة ايتكار الشكل الجديد» غير 
أنه لا توجد ضرورة وجودية لحفز تحقيق التغيير غير قدرات الابتكار التي تعي هذه 
الضرورة:؛ لأنها تمتلك مسبقاً وعياً لقدرة الابتكار. و بتحقيق هذا الظرف الجديدء يتغير 
تركيب المجتمع» كعلاقات و إدارة» و مواقع و مقام الأفراد ضمنه. 

و بينما يحرك المجتمع ككلء احتمالاً لظهور إمكانية (20]64181) و الظرف الذي 
يتطلب حاجة جديدة» بقدر ما يتضمن من قدرات معرفية متنوعة؛ يتألف ظرف ظهور 
الفرد المبتكر الحرفي/ المعمار؛ كما يؤلف المجتمع في الوقت نفسه قدرات تلق ودعم 
لابتكار الشكل الجديد. 

غير أن هناك ضمن المجتمع نفسه. فئات متعددة ترفض التغيير و التعامل مع 
الشكل الجديدء لأنه من جهة هناك المتضرر من ظهور الشكل الجديد؛ و لأنه يسبب 
تغيراً في الدورة الإنتاجية» و تبعاً مواقع و مقام و مصالح الأفراد ضمن الدورة الإنتاجية 
الجديدة التي تظهر بسبب الابتكار»ء بما في ذلك صيغ التسويق و التعامل العملي 
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و السيكولوجي مع الشكل الجديد, و إدارة المجتمع بعامته. من جهة أخرىء هناك 
الفكر الكسلان. الذي لا يتقبل الشكل الجديدء لأنه يتطلب معرفة جديدة للتعامل 
معه. و المعرفة الجديدة» لا تتطلب جهداً معرفياً فحسبء بل كذلك تعطيل ممارسات 
وعلاقات كان الفكر قد تدرب و تربى على تقبلهاء كما ابتكر في الزمن خمصوصية ذاتية 
للتعامل. لذا يتطلب الشكل الجديد تجاوز خنصوصية الراحة السيكولوجية التي كان 
الفرد يتمتع بها. 


يؤلف رجال الدين و منظمته بعامتهم: مقولة أخرى في ظرف التغيير المعرفي. لقد 
انبنى الدين» منذ أن ابتكر ضمن متطلبات الإنتاج الزراعي» على فرضية تقول إن هناك 
قوى معرفية خارج قدرات الفكر؛ تمثلت ببعض الآلهة الطبيعية» و بقدرة الأنبياء» واتبعاً 
اللهء في الأديان الثنيوية. فهي معرفة؛ بالتعريف». خارج الزمن و قدرة حق فكر الإنسان 
مساءلتها والشك فيها. معرفة سر مدية» صالحة لكل مجتمع» ولذا هي خارج سيرورة 
تطور حضارة الإنسان. 

إذاً؛ كما أن مسببات هذا العجز المعرفي في سيرورة حضارة الإنسان كثيرة؛ أشير 
باختزال إلى ما يهمنا منهاء و قد كنت أشرت إليها سابقاً: 


أ- بقدر ما تكون الأم جاهلة» فيتربى الطفل على معرفة محدودة و ضيقة» لا تتقبل 
البدائل؛ و تبعاً ينمو الطفل مع فكر كسلان. 

ب يتوسل الفكر الكسلان بقيادة تقوم بوظيفة قيادة الفكر بدلاً من إيجاد دور 
و القائد «الأوحد و الضرورة»» وغيرها من الصفات بدلالة تقبل خضوع الفكر الكسلان 
لسلطة مركزية» تهيمن على قدرات التفكر. فيجد هؤلاء القادة موقعاً شاغرأًء فيشغلون 
الوظيفة المتهيئة لهم. 

ج - بقدر ما تكون البيئة الطبيعية و الاجتماعية محددةء خالية من تنوع الأشكال 
الحياتية و البيئية» و تعدد الكلتشريات المتفاعلة» كذلك يتربى الطفل مع فكر غير متهيئ 
لتقبل البدائل. 

د تتطلب المعرفة و الشكل الجديد جهداً فكرياً يسخْر فى ابتكار تربية جديدة 
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ه ‏ تتسبب المعرفة الجديدة فى إحداث تغير فى الدورة الإنتاجية» و تبعاً فى 
مواقع و مقام الأفراد الاجتماعية» مما يتطلب من الفرد جهداً جديداً للتكيف مع الموقع 
الاجتماعى الجديد. 


و إذا رجعنا إلى العالم الإسلامي؛ الذي كان قد انبنى أصلاً على عوز للبدائل» نجد 
شبكة كلتشريات البداوة لا تمنح أهمية في التربية للمعرفة الحرفية» أو قيمة للعملء إذ 
جاءت الإبراهيميات بأيديولوجية تفترض أن مصدر المعرفة و التعقل ينحصر بالقدرة 
الإلهية» و تنكر قدرة العقل على الابتكار من غير أن يكون مصدرها خارج الفكر. 


فرجل الدين في الأيديولوجيا الإسلامية» و الجالس في الجوامع الذي يقود 
الوعظء لا يغني و لا يبني و لا يعزف الموسيقىء أو يطبخ أو يزرع أو يرقصء و إنما يؤمّن 
قوت معيشه عن طريق الوعظ حصرا. فهو في عزلة تامة عن حركة الدورة الإنتاجية» 
وما تتضمن من معرفة. و هو كيان مستهلك خارج الدورة الإنتاجية؛ لاا يعي جدليتها. 
ولا يعظ سوى التعبد و نكران قدرات التفكر. و لم تزل البداوة تهيمن على كلتشريات 
العالم العربي. التي تلغي أهمية الحرفة و تنتقص من مقام الحرفي. لهذا السبب كان 
العالم العربي غير متهيئ لتقبل التطور الفكري والتعليمي الذي حققته أولا المعتزلة» 
ومن ثم السكولاستية؛ بما في ذلك تأسيس الجامعات» و فصل رؤى الدين عن البحث 
المعرفي» و غيرها من التطورات المعرفية التي أسستها السكولاستية. فأصبحت أوروبا 
متهيئة لابتكار كلتشريات» فنون و علوم»ء عصر النهضة. لقد جاء العصر الوسيط ليؤلف 
قاعدة ظهور الحدائة» ابتكارها و تقبلهاء فأحدئت مجتمعاً جديداً ينبني على إنتاج 
المكننة. وما تنتج هذه من أشكال للمصنّعات. بينما عطل الوطن العربي في الحقبة 
نفسها الفكر المعتزلي» و لم يمنحها المجتمع حى تسخير حرية التفكر و الذات لذاتهاء 
ولا الزمن المناسب لتتمكن من تطوير ما أقدمت عليه. 

لقد كان الإنتاج التقليدي قبل عصر النهضة» في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية 
صورة واضحة في المعرفة التي يسخْرها مختلف أفراد المجتمع؛ و في مختلف مواقعهم 
في الدورة الإنتاجية» و يتمتعون بوعي دور لكل من المؤدين في الدورة الإنتاجية. إن 
سبب ذلك هو أن التغبير و الابتكار في تفعيل الدورة يحصل تدريجياً» مع معرفة جديدة 
متجزئة» لذا يصبح هناك قدرة على استيعابها من قبل أغلب أفراد المجتمع. فتؤلف 
مجموع المعرفة ضمن الدورة الإنتاجية معرفة واضحة عند أغلب أفراد المجتمع. كما 
يمتد التعرف إليها و تجربة ممارستها في الزمن. فتتأصل لتؤلف رؤى لتقاليد ضمن 
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القدرات المعرفية للمجتمع المعين. و هى معرفة أغلبها يتلقاها الفرد و يتلقنها منذ 
الطفولة» و يعيش معها طوال مدة حياته» و لا يتجاوز سوى بعض أجزائها ضمن سيرورة 
زمن الممارسة والتطور؛ فيتقبل الجديد منهاء ضمن فجوات المعرفة التي يحملهاء أو 
يبنى الجديد على المعرفة القائمة المجرية. 


لذا تنتقل معالم الطرز المعتمدة من جيل إلى آخرء و تتغير تدريجياً مع انتقالها 
إلى الأجيال اللاحقة. فتنتظم المتغيرات ضمن حركة جدلية التصنيع التقليدي. فتظهر 
الصورة الجديدة للتكوين الشكلي للمصنعء التي لا تنحصر بجيل معين» وإنما يكون 
تقبل شكلها قد امتد إلى عدد من الأجيال. 


إن حركة الدورة الإنتاجية التي يتعامل معها أفراد المجتمع التقليدي» هي حركة 
جدلية تظهر للوعي من غير جهد. بمعنى» يكون مختلف أفراد المجتمع واعين بالقدر 
المناسب بمتطلبات ضرورات التعاملء فى المراحل الأربعة للدورة الإنتاجية. فكل فرده. 
نواه أكان مصتعا أومتاقياء فقيرا ام شيا ببحنا .هم ف#أمناسية و متوافقة من مرقعه في 
المجتمع؛ معرفة عامة لتفاعل مناسب ضمن الدورة. 

لنأخذ مثلاً. تصنيع رغيف خبز في المجتمع التقليدي. حيث أغلب موقع أفراد 
المجتمعء كانوا يدركون بقدر مناسب سيرورة تفعيل الدورة الإنتاجية لتهيئة رغيف خبز: 
تكنولوجية طحن البذرة» فتهيئة العجينة» و تصنيع شكل و شوي (83/6) العجينة؛ فتقلها 
و حفظها و مواعيد تناولهاء و موقعها مع نوع الطعامء و تذوقها. حالة في تباين كلي مع 
معرفة تصنيع تنوع الخبز و بالطرق الممكننة. 


كذلك لم يكن من السهل تحديد طراز الرسم النهضوي بمرجعية الرسوم الجدارية 
(5315نا1) الكلاسيكية» لأن ما حققته حركة النهضة في الرسمء كان أكثر تعقيداً و تركيباً 
ودقة» مما كان في الزمن الكلاسيكي. بمعنىء تطور الرسم النهضوي من غير الرجوع 
إلى النموذج الكلاسيكي. لأن الرسوم الجدارية الرومانية؛ لم تكن مكتشفة في المرحلة 
الأولية من تاريخ ظهور الرسم النهضوي. إذ لم تكتشف تلك الرسوم قبل ق. .)١6(‏ 
كانت أعمال الرسامين المشهورين الإغريقيين» مثل أبيليس (61165م87) و زي وكسيس 
(5أانا2)» معروفة فقط عن طريق الأدب اللاتيني. مع ذلك أثر وصف بليني (121[اء8)» 
للرسوم الرومانية في الرسامين الأولين في عصر النهضة:؛ كما كان له تأثير في التقاد 
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والزبائن المتلقين. فقد تعلم قادة عصر النهضة من الأدب الرومانيء أنه يتعين على 
الفنان أن يكون دقيقاً في تصوير الطبيعة» كما كان عليهم البحث عن الشكل المثالي27. 
وغيرها من الفنون التشكيلية» فغيرت الابتكارات التي أقدموا عليها رؤية المجتمع؛ 
التي لم تقتصر فقط على الفنون» بل كذلك نحو الطبيعة و الوجود بعامته. أذكر بعض 
مكتشفاتهم و صيغ الممارسة» و موقع دور الفكر في تفعيل المصنعات. و من بين أهم 
هذه المظاهر التي جاؤوا بها. هي: 

أ ظهر الإنسان في الصور بكونه إنساناً يمارس معيشاً طبيعيا» و ليس صورة 
لكيان مجرد جامد» تحت هالة سماوية. وقد تجاوز بهذه الحركة شكل ذلك الإنسان 
«المخلوق””"» خارج واقعية الطبيعة» فكان الرسم في السابق مرتبطاً بقوى مقدسة» 
خارج واقعية الوجود. 

ب - ظهر الفرد بملابس عصره. 

ج - ظهرت الطبيعة بصورتها الواقعية» لاندسكيب (1.2005286): أو سعت إلى 
تحقيق ذلك حسب قدرة تطوير تكنولوجية البرسبكتيف. 

د ابتكر البرسبكتيف» في تصوير بدن الكيانات الحية و الأحياز داخل الأبنية» 
كما بين الأبنية و ساحاتها و شوارعها. بصيغ تعبّر عن واقعية المعيش اليومي. 

ه ‏ ظهرت مواضع اجتماعية» تعبر عن واقعية المعيش اليومي؛ بصيغته الإعلامية» 
و بعضها حقيقته هزلية/ فكاهية. كما صورت العلاقات الجندرية بصيغ طبيعية» تعبّر عن 
واقعية العلاقة بين المرأة و الرجل في المعيش اليومي. 

و أحدث تغير جذري في «بلانات» الكنائسء و في علاقات الأحيازء عن تلك 
الغوطية. فتغير ال «يلان» من شكل الصحن المستطيل الوسطيء مع أجنحة جانبية 
(415165) إلى صحن وسطي مع قبة مركزية» مما أحدث تغييراً في طقس موكب القداس 
ليتوافق مع الصحن المركزي. فتكيفت ممارسة طقس القداس مع تطور العمارة» و ليس 
العكس. 


(؟١)‏ المثالي (1دع13) يعني هنا التوصل لشكل حيث يعبّر عن ما هو الأقرب إلى الكمال. 
(*1) المخلوق من خلق الله. و المولود يلد عن طريق التناسل البيولوجي. 
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ز- ظهرت الآلهة الكلاسيكية؛ إما مباشرة بكونها آلهة تقود الظواهر الطبيعية 
كما كانت وظيفتهما في أديان تعدد الآلهة؛ أو جسدوا الأساطير المسيحية بأشكال آلهة 


ح ‏ ظهرت معالم العمارة الكلاسيكية في الرسم. 

ابتكرت و تحققت ممارسة هذه المتغيرات تدريجياً و بخطوات متعاقبة. مع ذلك 
جاءت في حقبة زمنية أقل من قرن. و إن كان بعض مظاهرها لم يزل متأثراً بطرز القرون 
الوسطى و الرؤى السكولاستية. 


ملابس عصر النهضة في حالات متنوعة 


حينما ظهرت المرأة في الصورة قبل ق. :»)١5(‏ قبل عصر النهضة:» بما في ذلك 
مريم العذراء» ظهرت برؤى المفهوم المسيحي الإلهي. فكانت تؤلف صورة هدفها أن 
تعرض الصفات الأخلاقية كما رسمت من قبل» لنصوص و وعظ منابر الكاتدرائيات. 
فالمرأة كغيرها من الأشياء لا تكتسبء بهذا المفهوم» صفة الجمال إلا بعد أن تنال حظوة 
السماوات. هدفها عرض معايير الفضيلة و الاحتشام و البساطة و القداسة و العفة!؟". 


إن مقومات المعاصرة متعددة» و ما يهمنا منها هنا موقعان» فى المرحلة الأولية من 


تطور عصر النهضة» وهما: التشخصء و التخصص. لقد امتدت المعاصرة في الزمن 
بعد أن تضمنت التشخص و الاختصاص لغاية منتصف ق. (14). 
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لقد ورثئت الحداثة. من المعاصرة* كلتشريات التشخص و الاختصاص 
المكثف. و كان لكلا هاتين الظاهرتين دور فعّال في ابتكار أشكال و تكنولوجيات 


حديدة. 


و مع نضح حق حرية التفرده ظهر معمار عصر النهضة» فتشخصء اعتباراً من الثلث 
الأول من القرن .)١5(‏ كان جيوتو أول من خاطر خارج شبكة الكلتشريات التقليدية 
للقرون الوسطى؛ و تشخص. كما ظهر المتخصص مع هذه النقلة في الدورة الإنتاجية 
لموقع الفرد المتشخصء في تلك المرحلة نفسها. و حينما تحرر المتشخص من التزاماته 
بتنظيمات و طقوس و علاقات الحرفة التقليدية» تجاوز بذلك هيمنة الكلدات. 


تفرد المعمار/ الفنان في تكوين سيكولوجية هويته» و أصبح يعرض ما تبتكر 
قدراته الابتكارية من أشكال جديدة» أو فصل المختص نفسه عن العاملين في المجاللات 
الأخرىء و تشخص في موقعه في الدورة الإنتاجية» حيث أخذ يقدم خبرة يختص بها 
دون غيره. و هكذا انبنت عمارة عصر النهضة على حرفة متقدمة» حيث أصبح يقود 
كندات الحرفيين» و ما تحمل هذه من التزامات و كلتشريات»؛ تفرض تقاليد على العمل» 
للفئة التى تمثلهاء و ما يتبعها و يدعمها من طقوس. و إنما جاء الفرد المتفرد المتشخص» 
و أخذيكر مايسلر لمن أشكال و كنرلوجياك» قوسيع شيكة الكانشريات التي أخيذدت 
تتضمن أشكالاً خديدة واتغافلا جديداً مع هذه الأشكال. لا يقود أو يحدد قدراته سوى 
عاطفته و نزواته» و المعرفة التى اكتسبها كفرد» و حسيات أخذ يتفرد بهاء حيث تنبنى 
كل من هذه المناحي السركولوجية على قدرات الابتكار التي أطلقتها الذات لذاتها. 
وهكذا نقل الفرد المتشخص موقعه في المجتمع؛ من كونه حرفياء إلى موقع يجالس 
الأمراء» و قادة الفكر و رجال السلطة, لا بكونه حرفياً في خدمتهم. و إنما كفرد مفكر 
حرء يتمتع بقدرات فنية و حسية و معرفية؛ لا يتمتع بها غيره من أفراد المجتمع» سواء من 
كانوا في السلطة أو من بين العامة. فيظهر بينهم المبتكر و يتميز منهم بما يبتكرء بينما كان 
الحرفي التقليدي يبتكر الأشكال ليعبر عن أيديولوجية المجتمع؛ كما ينظمها و يبتكرها 
قادة المجتمعء رجال السلطة و الدين» و تقودها و تنظمها الكلدات. أصبح المتشخص 
يبتكر الكلتشريات»؛ و يعبّر عنها بأشكال من محض قدرات ابتكاره. فظهرت أشكال لم 
تخطر يبال أحد؛ من أفراد السلطة أو رجال الدين, و العامة, فتفرد بذلك عنهم. 


)26 في مفهوم هذه الأطروحة: بدأت المعاصرة مع عصر النهضة؛ مع جيمابوي و جيوتوء بينما بدأت 
الحداثة مع الثورة الصناعية و عمارة الحديد الصب. 
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نداء القديس ماتيو ‏ كرافاجيو 


ميدوزا ‏ كرافاجيو القديس جون ‏ كرافاجيو 


اقترن مع ظهور عصر النهضة؛ عوامل اجتماعية و فكرية و طرازية غيّرت علاقة 
الفكر و البدن مع الوعي بالوجود, و وظيفة المادة في إدامة الوجود. فبدأ الفرد كذات» 
يتمتع بسيكولوجية مستقلة» و يمنح الحق لنفسه بأن يبتكر» و يمنحه المجتمع هذا الحق. 
ومن غير هذا الحق الذي أخذ يتمتع به الفكرء تحققت تنشئة النقلة إلى حرية الفرد» 
و تأسيس عصر النهضة. و التي أصبحت تمثل المرحلة الرابعة لتطور حضارة الإنسان. 
مرحلة الصيد و الزراعة و تكوين الحضارات. 
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إن قدرات الابتكار هي قدرات تتمتع بها طبيعة بيولوجية الإنسان. باعتبارها 
أحد مركبات طبيعة الفكر. و لذا لم يعد ينتظرء الكثير من المبتكرين في عصر 
النهضة» موقعاً لهم مضموناً في الجنة؛ يؤمن الخلود. كما كان الأمر بالنسبة إلى 
المؤمن. بينما أصبح يحقق الفرد المتشخص الخلود لنفسهء عن طريق ما يبتكره؛ 
باعتبار أن المادة المصئّعة المبتكرة» و ما تتضمن من قدرات ابتكارء هى التى تمتد 
في الزمن. فيتحقق الخلود بقدر إدامة قيمة الشيء المبتكر. و هذا ما أشار إليه أرفظر 
ضمن الفلسفة الإغريقية» باعتبار أن الخلود ينحصر في صفة الابتكار. و قد أكد هذا 
المفهوم في عصر النهضة.ء الفيلسوف بيترو يومبوتائزئ (تععقممممره8 منعرط) 
١56 ١50‏ ). 


مع ذلكء لا تظهر هوية الفرد إلا ضمن هوية الجماعة التي ينتمي إليهاء و لا يوجد 
له موقع اجتماعي يتفرد به خارج المجتمع. 

لا يتفرد المتشخص عن هموم المجتمعء و لا ينكرهاء وإنما يقودهاء و يبتكر 
لها معالم للمصتعاتء كالأشكال المعمارية و النحتية» فيسخرها المجتمع للتعبير 
و ا و ا 
الأشكال. و منهم الصفوة خاصة؛ ذلك بقدر ما يتقبلونها و يستمتعون بممارسة سلوكيات 
التعامل معها 

و بهذا يكون الفنان قد أضاف من عندياته رؤى جديدة إلى وعي وجوده 
و لأيديولوجية المجتمع. يعبّر المجتمع عن قدراته و همومه الحسية بالأشكال المعمارية 
والمصنّعات التي يبتكرها له المتشخص. فيبتكر المتشخص معالم المصنّعات» 
و يعرضها على المجتمع للتعبير عن ذاته و قدراته الفنية» و تبعاً توقيع موقعه في تراتبيات 
المجتمع. فيبتكر لنفسه موقعاًء كفرد متشخصء لم يكن قائماً قبل عصر النهضة. سوى 
لحقبة قصيرة في المجتمع الإغريقي. 

يؤلف ظهور دور المتشخص في الدورة الإنتاجية» من بين أهم الثورات الفكرية 
في تاريخ تطور حضارة الإنسان. بعد ما حققه من قبله الفلاسفة الهيلنيين. و كما كان 
الفيلسوف الإغريقي أول مفكر يتفرد عن المجتمع» حقق الموقف و الرؤى الحرة 
المهطرقة و الإلحادية» فقد أقدم المعمار و النحات وغيرهم من فناني» و قادة حركة 
التشخصء على ابتكار حسيات جديدة لذاتهم» و للمجتمع في آن. 
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75 -المختص 


أدى ظهور التشخص و المعرفة التي اقترنت معهاء إلى تسارع تطور المعرفة 
و الحسيات. فظهرت كلتشريات متخصصة متعددة» تؤلف بدورها طقوم من تجمعات 
لكلتشريات شبه مستقلة ضمن تركيب شبكة كلتشريات المجتمع» لكل منها مقومات 
تدعمها معرفة و حسيات دعما «ذاتيا»» بحكم ما يمتلك اللاختصاص من مصالح مشتركة 
بين أفراد المجتمع المعين» و ما تتضمن من قيم و طقوس تجمع أفراد الجماعة» ضمن 
تكوين متسق. 

يؤلف المتشخصون. بصفتهم مبتكرين» بيئة معرفية و تكنولوجية و وجدانية 
يتفردون بها كجماعة» و بمعزل نسبي عن شبكة الكلتشرية العامة. يعار اما لور 
عزلتهم. تحتقن انسيابية المعرفة بين مراحل الإنتاج» أي فيما بين المراحل الأربع 
الرؤيوية و التصنيع و التلقي و التغذية الاسترجاعية. ال و 
تعبّر عن الاختصاص» تظهر مصئعات بصيغ أطقمء تتضمن لغة و تعابير و ممارسات 
و سلوكيات و تطلعات و مصالح و طقوساًء بمعزل نسبي عن الأطقم الأخرى القائمة في 
المجتمع نفسه. فيجد المؤدّون المصنعون أنفسهم في مختلف هذه الأطقم الكلتشرية؛ 
وفي مختلف مراحل الدورة الإنتاجية» بمعزل نسبي عن الآخرين» و عن المراحل 
الأخرى للدورة الإنتاجية. 


فظهرت أطقم كلتشرية في مختلف صعد التركيب الاجتماعي؛ تتكون من أطقم 
متعددة» لا في كونها أطقماً طبقية و مقامية» كما كانت في المجتمع التقليدي, بل أطقماً 
تنبني ضمن كلتشريات معرفية و سلوكية و وجدانية» تعبر عن مزاجية الفرد المتشخص. 
كما أصبح الفرد حراً ينتقل من طقم إلى طقم كلتشري آخر. 

و بسبب التطور في أشكال المصّعات التي يبتكرها الفنان المتشخصء تعقدت 
المعرفة و توسعتء فكان لا بد من أن يظهر موقع آخر في الدورة الإنتاجية» وهو 
المتخصصء ليقوم بدور دعم المتشخصء فيهيئ له التكنولوجيا المتخصصة المناسبة» 
وذلك ليتمكن هذا المتشخص من تحقيق ما تندر به قدراته و مخيّلته. 

ومع ظهور التخصص في مختلف العلوم ودورات الإنتاج» أضيف ظرف آخر 
إلى تعدد هذه المرجعيات» تطلب تعدد الاختصاصات»ء إلى تعدد معاني اللغات» 
وذلك لتؤمن أداة دلالية و مفاهيم وسلوكيات وضوابط تنظم هذه الاختصاصات 


امه 


م 
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فيما بينهاء حيث تنظم انسياب المعلومات بين مراحل الدورة الإنتاجية. و كلما تفردت 
هذه المرجعيات في همومها و تخصصتء أصبحت تؤلف ممارسات بمعزل عن اللغة 
الطبيعية للمجتمع. تتمثل هذه البيئات بتعدد اللغات الخاصة و المسكّرة في مختلف 
فروع التصنيع. تعزل نفسها هذه اللغات عن حوار المجتمعء و تبعاً لذلك يُعرّل عنها 
الكثير من حوار المجتمع. و تتمثل هذه باللغات المتخصصة و المتعددة بمختلف فروع 
المعرفة و التصنيع. 

و هكذاء مع تطور الاختصاصء و ابتكار طقم كلتشري لكل منهاء تتفرد به حيث 
يتضمن معرفة و قيما و سلوكيات جديدة يتفرد بها المتخصصون. بما في ذلك الدعابة 
ونزوات الفكاهة. فظهرت كلتشريات يسخّرها أفراد المهنة المتخصصة متمثلة بمهنة 
الطبء. و العمارة» و سياقة العربات» و القضاءء و المزارعين» و التجارء و الرسامين» 
وغيرهم من الاختصاصيين. فتقوم كل من هذه الكلتشريات بوظيفة قيادة سلوكية 
أفرادهاء و تهيئة القيم و دلالات اللغة التي تسخرها ضمن اختصاصهاء و في حوارها مع 
مختلف فئات و طبقات المتلقين. 


تطورت العاوع في يكبت المجادات وال عي عمس النهضة ومنذ متتصف 
ق. )١148(‏ بخاصة. و تسارع التطور 5 فظهرت علوم و مفاهيم جديدة» متباينة تماماً 
مع الفكر التقليدي. فأهمل الكثير من تلك المفاهيم و العقائد و الالتزامات. و بقدر ما 
تقدمت العلوم و توسعت المفاهيم و تراكمت. ظهر الاختصاص ليتمكن من استيعاب 
متطلباتها المتوسعة و المتجزئة. و مع تجزئة أدوار الرؤيويين و المصئعين» ظهر مثلاً في 
مجال التعمير: المهندس الإنشائي و الكهربائي و الصحي و الصوتي و المسّاح و غيرهم. 
فأصبح أغلب هؤلاء الأفراد المتخصصين يجهلون الكثير من متطلبات واقعية خصوصية 
معيش الفرد المتلقي. ففقدتء بهذا القدرء هموم المتخصص ارتباطها المباشر بمتطلبات 
الضمير الاجتماعي بعامته. و كان هذا العزل عاملا مضافا إلى عزل الرؤيوي المتفرد 
عن المودين قن متغافي المراس[ اللشرى ل الدورة الاادرة اعم عه إلى عبد بره 
السدادات بين مراحل الأنحاج. و بهذا 555 وتضببت شفافية حركة انسياب المعرفة» 
و الشفافية التي كانت فعالة في الإنتاج التقليدي. 


بالرغم من هذا الظرفء ظهر بين هؤلاء المتخصصين» » من تمكنوا من التوفيق 
بين متطلبات الاختصاص و متطلبات هموم الفرد و وجدانية المجتمع عامة. فلم يعزل 


ممه 


خا 
يكمكجصوع 


الحرفي يتعاطف سابقاً ضمن علاقات المجتمع التقليدي. من هنا برزت في المجتمع 
المعاصر أصناف متعددة من المواقف للممتهنين نحو هموم المجتمع؛ و يمكن تصنيف 
أهمهم بثلاثة مواقف: 

أ- المعمار المتعاطف مع هموم المجتمع. 

ب - الممتهن التقني» و الذي يتمتع بمهارة و معرفة ضمن اختصاصه. ويمارس 
اختصاصه بكفاءة عالية من غير أن يكون للتعاطف مع هموم المجتمع موقع مهم في 
مخيّلته و ضميره؛ كبعض المهندسين الشديدي الاختصاص. 

- الممتهن الذي حصر اهتمامه في عروض تكوينية يتفرد بها للتعبير عن هويته» 
فيصبح الابتكار عنده وسيلة إعلامية هدفها التعبير عن خصوصية مركب الهوية التي 
يتغرد بها لا أكثر. 


- الفنان 


حينما يتهيأ ظرف لحرية إرادة الفرد الحرفي الجيّد. و يتمكن من تسخير هذه 
الحرية في التعبير عن حسية الذاتء يرتقي هذا الفرد إلى مقام الفنان. فالفئان هو حرفي 
جيد لا أكثر» اكتسب حق حرية الابتكارء أي قدرة التعبير عن أحاسيس الذات» وقد 
منحه المجتمع هذا الحق. إلا أن هذه الحرية مشروطة بمقومين : أولأء يتعين ين أن يتمتع 
بقذرات حرقية متميزة: و ثانياء تتوافق بين هموم الفرد الفنان مع مسيرة تطور هموم 
المجتمع؛ فيتمكن الفنان من التعبير عنها و قيادتها. خلافاً لهذه الشروط؛ سيعجز الحرفي 
عن اكتساب مقام الفنان. 

وبما أن الفنان كفرد هو مبتكر الأشكال الجديدة نيابة عن المجتمع» و يكون 
بهذه الحركة قد عبّر عن خصوصيته في الوقت نفسهء لذا أصبحت تظهر الطرز لا باسم 
السلطة أو أيديولوجية معينة أو دين» و إنما باسم الفنان. فظهر الفنان المتفرد معترفاً به 

وفي إحدى المناسبات» حينما كان يستمع روسترويوة فيتش7'» لعزف أحد 
تلاميذه. أوقفه عن العزفء و قال له: اعزف لذاتكء لا تعزف للجمهورهء دعهم يختلسوا 
سماع الموسيقى. قصد بهذه الملاحظة:؛ أنه يتعين على العازف الفنان أن يركز على 

)١١(‏ مستيسلاف روستروبوقيتش (0112م1205160 «داوتاكا8) . هو أهم عازف على آلة الجلو في القرن 
العشرين. 


048 


خا 
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حسية الذات عند الأداءء و لا تنصب همومه على إرضاء ما يرغب به الجمهور. يعبر عن 
هذا الحدث اختزال جيد لوصف دور الفتان في المجتمع» الذي هو في تباين عن دور 
الحرفي التقليدي. 

إن أغلب فناني عصر النهضة. قادوا حركتهم, باعتبارهم قادة المجتمع نحو حضارة 
جديدة. كانوا بحكم هذا الموقف متعاطفين» لا مع هموم المجتمع و كما تمارس 
فحسبء و إنما هموم المجتمع كما يبتكرهاء و ستصبح في المستقبل» معبرين عن هذه 
الهموم بأشكال مبتكرة جديدة» أو بأشكال تؤلف الرؤية الجديدة. هكذا كان موقف كل 
من برونلسكي و ألبرتي و من قبلهم بلوتارك كمنظر. 

لم تولّد كلمة فنان (01516ة) إلا في نهاية ق. (19): للدلالة على الرسّامين 
والنحاتين الذين كانوا يُسمّون قبل ذلك «حرفيين»”". ثم توسعت دلالات هذا 
ا لمفهو م2 ليشمم منذ بدء القرن التاسع عشر عازفي الموسيقى*'" و ممثلي المسرح. ثم 
ممثلي السينما في القرن العشرين. 
تفعيل قدرات الابتكار 

لا يحصل الابتكار الذي تسعى إليه القدرات الابتكارية فجأة» و من غير سبب محفز 
خارج قدرات الذاتء بل يفترض أن يكون هناك محفزات بيئية و اجتماعية تعي وجود 
إشكالية سيكولوجية؛ ضمن تركيب المجتمع الذي يتعين مجابهة همومه. كما يفترض 
هذا الوعى رؤى جديدة تحفز قدرات الابتكار. يفترض هذا الظرف ثلاثة مقومات: 

أولاً؛ يتعين أن يظهر وعي بوجود إشكالية سيكولوجية و/ أو إنتاجية» أصبحت تؤثر 

ثانياء تتقدم القدرات المعرفية على توضيح نوعية الإشكالية و علاقاتها و ارتباطاتها 
مع صيغة المعيش القائمة؛ و تأثيرها السلبي في الدورة الإنتاجية أو المعيش بعامته. 

الثأء تقيّم هذه القدرات المعرفية» و تقيّم ضرورة معالجة هذه الإشكالية» و تفترض 
بأنها تستحق الجهد الذي تقدره في معالجتها. 


)١١/(‏ علاملوووط عن اوتدكمك جوم 'أ ن ددرعاء 1ع ممعم اه ودممعامار ولعتسه'] ن وزو ننم ,رطعتمنعء1ظ! عنتلقطنهلا 

.(993! باتناماكا عل كمه116ل8 نوموط) 

(14) ناتالى إينيك: سوسيولوجيا الفنء ترجمة حسين جواد قبيسى؛ مراجعة فواز الحسامى» آداب و فنون 
(بيروت: المنظمة العربية للترجمة )ص 155. 
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عند ذاك فقط تقدم القدرات و تبتكر صيغة لمجابهة هذه الإشكالية. وهي غالباً 
قرار ذاتي تتفرد به إرادة أحد قادة الفكرء من الفنانين: إن كان موسيقاراً أو شاعراً أو 
راقصاً. غير أن هذه القرارات و الخطوات لا تتحقق ما لم يكن هناك. في مكان ما في 
شبكة الكلتشريات قدرة فعّالة تدعم هذه الخطوات» سواء أكان هذا الدعم واضحاً 
أم ضمنيا فتخاطر الذات» و تخوض في متاهة الابتكار. يحفز هذه المخاطرة» تحدّ 
سيكولوجي يستنفد جهداً كلياً بحيث يتمكن من تجاوز الشكل المعتمد. و بقدر ما تعي 
قيادة المجتمع ضرورة حسم الإشكالية» ستدعم سيرورة الابتكار. من غير هذا الدعم» 
ستتعثر الإرادة» مهما كان وعيهاء و تعجز عن الخوض في سيرورة المخاطرة. فتتردد 
و تحبط مساعيهاء أو تعجز عن أن تفكر فيها أصلاً. قد يقدم الفرد أحياناً» و في حالات 
نادرة» ويبتكر رؤى جديدلة» ولكن من غير الدعم بالقدر المناسب» سيبقى الابتكار 
مُسبتاً إلى أن يعي المجتمع أهميته. 


8 سنان و عصر النهضة 


سيتضح دور التشخص وما يتضمن من مخاطرة سيكولوجية لإرادة قدرات 
الابتكار في تكوين المعاصرة» أو أهمية التشخص في تطور حضارة الإنسان و تطور 
الطرزء إذ نشير إلى تباين دور معمارييّن متميزين في حضارتين مختلفتين» في تعمير 
عمارتيهما. الحضارة الأولى التي نشير إليها هي الحضارة العثمانية في حقبة ق. ))١5(‏ 
حيث ظهر فيها معمار متميز هو سنان. لم تتمكن هذه الحضارة من تجاوز محتبس بردمية 
شبكة الكلتشريات التقليدية» و لذا لم يظهر فيها التشخصء و بقى المبتكر ملتزما بتقاليد 
الشبكة الكلتشرية القائمة» و خاضعاً لها. هذا بالرغم من قدرات المعمار ستان الابتكارية 
المتميزة. لقد ظهرت القبة في العمارة الإسلامية بشكل مستنسخ لقبة الصخرة؛ ق. (017: 
التي هي امتداد للتكنولوجية البيزنطية المتمثلة بقبة آيا صوفيا في إسطنبولء و التي 
جاءت بعدها بقرن. وجاءت عمارة سنان (هههذ5) )1918-١1489(‏ التي تتمثل 
في أوجها بجامع سليمان الكبير في أدرناء في ق. .)١7(‏ و بالرغم من أن باع قبة هذا 
الجامع جاء أكبر من تلك في أيا صوفياء وما حققه المعمار سنان من رشاقة و اتزان 
في تركيب التكوين الشكلي؛ إلا أنه لم يتمكن من تجاوز شكل الجامع الذي امتد إلى 
التقليد البيزنطي» و الذي أصبح فيما بعد تقليدا للعمارة الإسلامية. و استمر هذا الشكل 
معتمداً بعد مرور عشرة قرون على بناء آيا صوفياء و لم يزل. بمعنى أنه لم تتطور عمارة 
شكل الجامع؛ عن شكلها الأولي؛ و الذي كان أصلاً مستمداً من قبة العمارة البيزنطية. 
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فهي دلالة واضحة على عجز قادة العمارة عن تطوير العمارة» إلا ما ندر» كما هي كذلك 
دلالة على عجز قادة المجتمع عن تهيئة الظرف المعرفي و الحسي لظهور قادة في مجال 
العمارة تمنح الحق لنفسها بأن تخاطر و تتجاوز ما اعتمد سابقاً لها بعشرة قرون. لقد 
اقترن شكل جامع قبة الصخرة مع تأسيس الدولة الإسلامية» و مع الخلافة الأموية. فلم 
يظهر في المجتمع العثماني فكر يتجرأ على ابتكار شكل جديد و تكنولوجية جديدة 
تتوافق مع تطور العمارة الذي كان يحصل في عصر النهضة. و يتجاوز ما تحقق سابقاً 
في ظرف تنشئة الدولة الأموية. 


وهذا يعني, أن المعمار سنان» لم يجد الدعم المناسب من شبكة الكلتشريات 
العثمانية» فبقي محتبسا في تقاليد تجاوزها الزمن» و ذلك بالرغم من قدراته الابتكارية 
التي تنصف بعبقرية فذة. فعجز عن تطوير قبة الجامع. بالرغم من أن هناك من سبقه بأكثر 
من قرن من الزمن في ابتكار أشكال و صيغ إنشائية أكثر تقدماً. 

في المقابل» ظهر برونلسكيء قبل ستان بقرن من الزمن» و لكنه تمكن من بلوغ 
التشخصء بل كان سبباً في ظهور هذه الظاهرة في مجتمع عصر النهضة. و من بين 
قادتها. فتجاوز الكثير من تقاليد الممارسة المعمارية» سواء في علاقته كمعمار مع 
المجتمعء أو موقفه الرافض للتكنولوجيا القائمة» و تمسكه بتلك التي ابتكرها و سخرها 
في قبة كاتدرائية فلورنساء بالرغم من الاعتراض عليها من قبل القادة المسؤولين عن 
تعمير القبة» و تحديه الفاضح لرغبات الكنيسة و سلطتها ١97(‏ فلورنس) + ١8(‏ 
غوطية ‏ العمارة الغوطية التي تحداها برونلسكي). 

كان برونلسكيء مدعماً بنهضة فكرية وفلسفية وعلمية؛ متمثلة بوليم أوكهام 
(سقطكاء 0 1ه حصة 1711م و غوتنبرغ» و كوبرنيكوس. و فرنسيس بيكن (01ع889)) 
هيأت له ولغيره فرصة الارتقاء إلى مقام المتشخص. أما سنان فجاء بقرن بعد 
برونلسكي. و قد ولد في بيئة منغلقة على نفسهاء و انحدرت نحو الانحطاط و التخلف. 
ولم يكن لديها حينذاك فكر فعَّال قيادي في مجال العلوم و الفنون غير رجال الفقدلة 
والعسكر. و كان هؤلاء بمعزل عن المجالات المعرفية و الفنية. فلم يظهر الفرد 
الحرفي/ الفنان و يتجاوز برادمية شبكة الكلتشريات القائمة التقليدية. و لم تتهيأ لسنان» 
ولا لغيره في عالم الإمبراطورية العثمانية» ظروف تطور ظاهرة التشخص في العالم 
الإسلامي بعامته؛ أو فرصة ارتقائهم لهذا الدور ضمن تطور حضارة الإنسان. انتظر 
العالم الإسلامي» حتى جاء الاستعمار الفرنسي والإنكليزي؛ بعد منتصف ق. .)١9(‏ 
و جيوشهما إلى الشرق الوسطء و حركت بعض نواحي الشبكة الكلتشرية التي جمدت 
منذ عدة قرون. 


-٠‏ تصميم (يلان) الكنائس 
إن أحد أهم عموم عصر النهضة في مراحله الأولية» كان مشكلة كيفية 
تصميم الكنائس» باعتبار أن الشكل الغوطي للكنئيسة يعتبر شكلا مقدسا من قبل 
(19) وهم بالتعريف. مؤسسة قيادة الجهل» كما يصفها دوكنز (وهن!<:ة2). 


اذك 
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المؤسسة الكهنوتية. فكيف يُقبل إعادة صياغته الشكلية ليأخذ الشكل الروماني 
الذي هو أصلاً غير مسيحيء وثني في الرؤى الإبراهيمية. و كيف يعيد إحياء 
معالم أشكال كانت قد أهملت لعدة قرونء باعتبارها تمثل عمارة أيديولوجية 
تعدد الآلهة. 


بالرغم من كل هذاء اعتمد برونلسكي شكل عمارة ال «باسيليكا» (وعنانقة8)» 
وهو شكل قاعة إدارة القضاء الرومانية. ومن بعده أقدم «ليون ألبرتي» 08ع.آ) 
(نضعطاث (5 )1١117/7 - ١1١‏ على تجارب بصيغ جديدة كلياء وتجاوز ال ايلان 
الطولي» (2د1 1.00815001081)؛ المعتمد من قبل الكنيسة في العمارة الغوطية» فاعتمد 
خلافاآً لهذا صيغة البلان المربع أو الدائري. و هي أشكال يعتبرها التقليد الأفلاطوني. 
الأشكال المثالية لصياغة البلان» و التي تقترن بكمالية الآلهة ‏ و الآلهة هنا في المفهوم 
الأفلاطوني؛ لا يرجع إلى مفهوم إله ينضّب نفسه على إدارة سلوكيات أفراد المجتمع 
ومراقبتهاء إنما اعتمدوا رؤى ترجع للشكل المثالي» كما افترضها أفلاطون. و المثال 
عنده هو ذلك الشكل المجرد العميمء إنه شكل مفترضء لا وجود له» و يسبق الشكل 
الذي يحصل في واقع الوجود. 

ومن هنا تحرر المعماريون من الشكل التقليدي تلكنيسة» فأخذ القادة يعتمدون 
الشكل الجديد للبلان» و لهيكلية الشكل بعامته» فابتكروا ترجمات متنوعة لمعالم 
العمارة الكلاسيكية. 


فظهر قادة كثيرون جدد. منهم: فرانسيسكو دي جيورجيو دي مارتيني 0ع1:30665) 
(تصلكنة11 أل مزع:ه01 ل 16١1١ - ١5(‏ وليوناردو دافنشى 08 8500همم0ع.1) 
((ع«ثلا؛ و جويليانو دا ساتغالو (53288110 2ل مصقتاآن1©) ١4:4(‏ - 5 ) الذين 
اعتبروا أن الصيغة المناسبة للكنيسة في تلك المرحلة من تأسيس عمارة عصر النهضة» 
هو المثال المتبع من قبل برونلسكي و من ثم ألبرتي. 

ولذا كانت مسألة طبيعية أن يقدم «برامانتي» (22006هه8) )١514 - ١4144(‏ في 
تصميم الكنائس التي كلفه بها البايا جليوس الثاني. فاعتمد هذه الصيغة الجديدة» في 
تصميم كاتدرائية القديس بيتر في روما (ع8010 ,ماع81 .5 01 ممدرع1] عط1). و هو أهم 
و أضخم معبد في العالم المسيحي. 
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سان زكريا فنيسيا 


- 


يا 


سانتا ماريا نوفيلا فلورنس 


١‏ الاتحاه نحو العقلانية 

أ- «مارسيلو فيشينو) (0مأء51 115ز5:ة1/1) (577 )١5949 ١‏ 

أما في مجال الفلسفة؛ فقد ظهر فيتشينو قبل برونو بقرن. و قام بترجمة مؤلفات 
أفلاطون و غيرها من الأعمال الأفلوطينية. و طور نظرية الحب الأفلاطونية: الانجذاب 


من الفيزيائي إلى الروحي/ السيكولوجي. و الذي في النهاية يقود إلى حب الله. و بعد 
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أن عيّن قسأء نشر دراسة تبين رؤى المسيحية بخلود الروح. و بيّْن أن لها موقعاً في 
التنظير الأفلاطونى» وجادل» أن الأفلاطونية بخلافها عن أرسطوء متوافقة مع العقيدة 
المسيحنة. 


كان هدف فيتشيئو أن يبين أن العقيدة المسيحية و الفلسفة الهلستية متوافقتان. 
وقال يمكن تحقيق هذا الهدف بالتشديد على العناصر المشتركة في كلا الرؤيتين: 
الحب الافلاطرى والسيحى: واعتقد أن الفلستة التحقة والدين الح من الممكن 
أن يتطابقا؛ و أن هدف كليهما الاتحاد مع الله؛ عن طريق صعود داخلي. كما أكد نخلود 
الروح. 

ب وليم أوكهام (1749-1786) 

كان وليم أوكهام أول من أوضح بأنه يتعيّن أن يكون الموقف الفكري من الظواهر 
متنظماً بقطبين: التجربة العلمية مقابل الإيمان الديني» أي الإيمان مقابل المعرفة 
التجريبية. و بهذا منح حق البحث في تطور المعرفة من غير المحددات اللاهوتية» 
والفرضيات المسبقة للتفكير و التجربة» حول خصائص الطبيعة و الوجود.ء حيث 
جاءت الرؤية المسيحية كغيرها من الإبراهيميات بأساطير و خرافات» ومن بين أهمها 
رؤية الخلق و مركزية الأرضء و وجود قوى فوقية خارج الظواهر. تتصف هذه القوى 
في هذه الرؤىء؛ بكونها كل القوى و كل الوجود وكل المعرفة. اختزل هذا المفهوم 
و جسده بكيان اللهء الذي أصبح بهذه الرؤى الجديدة» يقود مختلف حركات الكيانات 
و الظواهر. إنها رؤية تتناقض كلياً مع واقع الوجودء و قدرة تطور المعرفة الموضوعية 
للظواهر. و لذا كان لا بد من أن يظهر مفكرء و يفصل هذه العقيدة عن البحث المعرفي. 
ومن غير هذا الفصلء, لاستمرت أوروبا في نهج العصور المظلمة واستمر العالم معهاء 
ولربما تأخر إحداث النقلة نحو العقلانية. 

لقد جاء المبدأ الكوبرنيكوسيء في منتصف ق. (215)» و ألغى مركزية الأرض» 
و فتح الطريق لتجاوز غيرها من الأوهام التي جاءت بها الآديان الإبراهيمية. و من بعدها 
قرر الفكر الديكارتي -١597(‏ 223190 أن الذات هي التي تتعرف إلى الأشياء؛ و بأن 
شر آخر فى الرجوة نوع ارهن عتالات دن الحماد رتراك ايع وبهذا 
أميحت الذاث فى هذا الفكر قط يقايلة وجوه الأقياء الأخرى: عر هنذا علي عل ان 
قيت تشخض الفرف ]ومح المجتمع حزية الذات المقكرة) موقفاً متقرداً من الأشياء: 
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كما أخذ يحرر نفسه عن المحددات الفكرية التي ورثتها أوروبا من الفكر الإغريقي: 
محددات الفيثاغورسية و الأفلاطونية و الأفلاطونية المحدثة. 


لقد تطور الفكر في أوروبا و انفتح و ابتكر في مختلف مجالات الفنون» و ابتكر 
صيفاً تتضمن معرفة لواقعية الظواهر» و حسية التعبير ليس فقط عن خخصوصية الذات 
فحسب. بل كذلك وصف حسية الكيانات الحية لوعيها بوجودها و طمأنتها ورعبها 
وآلامها. 


جام ال لسوف والسياسي: رز السدضي العام الاتكايري قراتسيسى بيك 
24١6555 -١(‏ بطرائقية المعرفة التجريبية (ع621626م<8 1[نامت8). كبديل 
للمعرفة الحدسية و العموميات. و نظر بأن هدف العلمء هو منح الفكر قدرة على معرفة 
الحقيقة» و اعتبر أن معرفة الشيء و صفات الظاهرة هي معرفة مسبباتهاء ما يؤدي إلى 
السيطرة على قوانينهاء فتهيئ إمكانية سعادة المجتمع. 

لقد منح بيكن حق التفكر خارج النصء و لكنه لم يسائل منظومة الأوهام التي 
سادت على الفكر الأوروبي منذ أن هيمنت الإبراهيميات على العقل. فكان لا بد من أن 
يظهر فيلسوف يجابه هذه الإشكالية. 


لم يظهر فيلسوف متسق في عرض لمثل هذه الرؤىء و إنما ظهر ثائر» غير منظم» 
ليقوم بهذه المهمة. و هو جيوردانو برونو (ممتاظ 0م1010 ) (8غ 21506١ - ١5‏ كان 
فكره مسائلاٌ و انتقائياً من غير ترددء يجمع بين رؤى و فلسفات متباينة. تحدى سلطة 
الكنيسة و ساءل المبادئ الأساسية للعقيدة الإبراهيمية وما تضمنت من أوهام. لم يقدم 
فلسفة عقلانية» بل خليطاً من فلسفة مثالية وسحر قديم و أرواحيات. ربما لولا هذه 
الثورة الفكرية اللا عقلانية التي كان يحملها في طيّات رؤى الوجود. لما تمكن من أن 
يسائل العقيدة فى الظرف التاريخى الذي ظهر فيه. و البيئة الفكرية التى كانت سائدة في 
أوروبا. وهنا مصدر أهمية هذا المفكر. 

لذا فإن أهمية برونو ليست لأنه جاء بمبادئ معرفية جديدة» كما حقق بيكن و غيره 
من قادة فكر عصر النهضة. و إنما أهميته في أنه كان أجرأ فكر ثائر» لا في عصر النهضة 
فحسبء بل من بين الجريئين في تاريخ تطور الفكر. ذلك بالرغم من أن عصر النهضة 
أنجب قادة كثيرين جريئين؛ و من بينهم كان القس «جان مسلييه» (,1/0»5116 5و6ل) 
(1594-31355). 
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بدأ برونو حياته راهباً دومونيكياء ثم فيلسوفاً و فلكياء محاضراً و مبشراً في الوقت 
نفسه في حرية الفكر و العلوم المعاصرة؛ العلوم كما فهمها. و كان مطارداء يهرب 
و يتنقل من مدينة إلى أخرى. 

غير أن أهمية برونو التاريخية ليس بما أضاف من معرفة, و إنما لأنه كان الثائر 
الأول في عصر النهضة؛ مع رؤى واسعة لتفهم سعة الوجود. لم يقبل الالتزام» ولم 
يراك مناسة من قير تسدي السلطة استضافه الملوك و الأمراء؛ بالرغم من أنه كان 
مطارداً من قبل السلطة و الكئيسة. ألقي القبض عليه في البتدقية وأرسل إلى روماء 
سجن لمدة ثمائي سنوات: ثم تعدي سلطة الكنيسة وهو في السجن: فأخرج إلى 
ساحة عامة و أحرق علناء حيا. اعتبر شهيد العلوم الحديثة» و نصب له تمثال في إيطاليا 
تخليدا له. 


من بين مبادثه التي بشر بها: أن الكون لا متناهي» في السعة و التنوعء لذا فإن مركز 
الكون قائم في كل مكان و ليس في مكان معين ما يعطل الرؤى الإبراهيمية بمركزية 
الأرض و الإنسان. 


و قال إن حالة الوجود هي دائمة التغير. وإن جوهر كل الأشياء هي مونادات 
(3408205)» و هي العنصر الأولي في الوجود؛ قائمة بثلاثة أنواع: اللهء الأرواح» 
و الذرة. كل هذه الأنواع خالدة. بهذه الرقق لم يمنح الله بصفته أحد المونادات امتيازاً 
من الأخرىء و اعتبره جزءاً من تركيب الكون؛ و ليس خارجه. كما اعتبر وجوده في 
الكون في الوقت نفسه؛ جوهرياً و متجاوزاًء و قائماً في كل جزء من الكون, لذا يمكن 
اعتبارهما (الكون و الله)» الشيء نفسه. ١‏ 

قال برؤى اتحاد «الكل في الواحدة؛ و اعتبرها القاعدة الحقيقية لحقيقة الوجود. 
الرؤى القائلة بأن الله و الطبيعة شىء واحد (582156182). كما قال إنه بسبب ما يتصيف 
نه الأنساق دن القدرة عل النن» لذا يفدلك قدرة اللأسياء يعف الرفاق فيد ذا سيدق 
مع الله إلى الأبد. فالحب هو جسر ذاتي يؤمّن للإنسان قدرة الخلودء و في هذا فإن الله 
ليس متميزا منه. 

واعتقد بسحر الأرقام, التي تتضمن رؤى لحركة خيرية تستبدل و تتجاوز 
الاختلافات و مرارة الطائفية. فكان آخر كتاب له حول #سحر الأرقام» (وذوعط]3/3). 
اعتبر المسيح مجوسياً (5نا0088)» و قال إن ديانة السحر المصرية أفضل من المسيحية. 
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مع ذلك اعتقد أن آراءه في الدين لها موقع ضمن الديانة الكاثوليكية» ويمكن استيعابها 

لم يحقق فلسفة مترابطة منطقية أو متسقة. و لكنه كان مثابراً بموقفه التأويلي 
(1انا116206): حيث يرجع إلى نصوص أو فلسفة أو أديان سابقة» يمنحها تفسيراً 
جديداً. كان إحياء الرؤى التفسيرية في عصر النهضة عنصراً فعَالاً في إحياء السحرء و ترد 
بتكرار الإشارة إلى الشمس في كتابات الرؤى التأويلية. الميكانة من افر التنجيمي. 


هنا يتعين أن ننتبه إلى أن السحر الذي يتكلم عنه برونو هو ليس سحر الخداع» 
وإنما تطوير لذلك الذي كان يمارس في مجتمع الصيدء و استمر بصيغ متعددة ضمن 
مجتمعات الحضارات الكبرى الزراعية. يفترض الحر هناء أن هناك علاقة بين قوى 
إرادة الذات» و قوى إرادة الظواهر و الأشياء. فاندمجت هذه الرؤى ضمن الفلسفة 
التأويلية. فألفت» رؤى أكثر منطقية» و أقرب إلى الواقع من الأيديولوجية الثنيوية» لأنها 
رؤى تتجاوز وجود قوى خارج الظواهر. و لذا انجذب إليها الكثير من القادة النهضويين. 
كما استمد برونو من الديانة المصرية معتقد التناسخ (0515أءلاقمجمعاء1). كان من بين 
الكثيرين من قادة عصر النهضة المتأثرين بكتابات المصري «هرمز تريزميغيستوس» 
(5نمأةأع1615106 285ء11)» الذي سبق و تنبأ بظهور المسيحية, و الذي أثر في أفلاطون 
والأفلاطونية. 

ربط برونو بين الاعتقاد الديني و الفلسفة. فالأرض حية تدور حول الشمس 


المقدسة و العوالم الأخرى. تدور هذه العوالم أشبه بحيوانات كبيرة» مع حياة لها في 
الكون اللا متناهي» و هي رؤى استمدها من الديانة المجوسية. 

واعتقد برونو أنه لا يوجد موت للكائنات الحية» و إنما تغيير فقط. وهو مفهوم 
استمده من الرؤى المصرية في مفهوم عمومية الحياة. واعتقد من جهة أخرىء أن هناك 
سلما مشتركا حيث تصعد الطبيعة و تتوسع و تنموء و بالمثل يصعد الفكر إلى المعرفة 
ويتوسع. كان برونو توفيقياً (15010ا6هملا58) مثل كل المؤمنين بالرؤى المجوسية””''"؟ في 
عصر النهضة» حيث وفق بين مختلف الأديان. و استمد هذه الرؤى من قراءاته الكثيرة 
في الفلسفة. و التى تجمعت عنده لتؤلف موقفه التأويلي للوجود. واعتبر برونو أن 
عمله الأهم هو تدريب مكثف لمخيّلة الذات» و قدرة توسيع الذاكرة. فبالنسبة إليه» تقود 


)5١(‏ المجوس (5ا5038))» منظمة لاهوتية فارسية قديمة. 
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التربية فى السحر الكونى التأملى إلى الذاكرة السحرية» و قد اعتبر نفسه قاتد هذه الحركة 
الدينية. 


فكانت هذه الثورة اللا متسقة؛ التي جاء بها برونوء هي التي هيّأت ظرف تأسيس 
المساءلة» و من ثم القاعدة المعرفية لظهور كوزمولوجية'" القرن .)١7(‏ فعن طريق 
تجاوز الناحية الأرواحية (21550ااصة) و السحرية فى فلسفة برونوء إضافة إلى تجاوز 
سيكولوجية حياة الطبيعة يكونها مسيبات الحركة» و من ثم اعتماد قوانين عطالة 
قوانين ثابتة وضعها الله ليس كساحر. و إنما كرياضي و ميكانيكي. لذا ألفت ثورة برونو 
المحرك الأول لتهيئة مقدمة و قاعدة الثورة العلمية للقرن »)١7(‏ ما جعلت دور برونو 
من بين أهم أدوار قادة عصر النهضة؛ بل كان المحرك الأول لتحرير قادة عصر النهضة 
في الشك و المساءلة؛ و تبعاً مجال المعرفة العلمية» لتتوافق مع الثورة التي سبقتها في 
مجال الفنون. 


فى الوهلة الأولىء لا تظهر أهمية لهذا الخليط من الحر والتأويلات 
والعوافقيات ووحدةالوجود والتناسخ» واستقلال قوى إرادة الذات» وسعة 
الكون اللا متناهيةء فالخلاصة لكل هذا: أن الكون بهذه الرؤى مُقاد بقوانين سحرية 
حيوية. 
كان مسلييه. قسّاً فى إحدى القرى» كتب بأن الأديان أداة تستعملها الطبقة الحاكمة» 
وظلقها الهو على عابة ائرزه السسحم روعت مفسظات من كتاية:مرات عدينة: 
نشرها كل من فولتير و هولباخ (طعوطاه1] اناةظ) بصيغ مستنسخات مختارة من الكتاب. 
تعده تشرغده الستتسخات. و لم ينشر الكتاب بكاملة إلا فى عام 1854 اغتير مسلبيه 
أن الإلحادء (و كان يقصد عدم الإيمان بالدين» أي الهرطقة)؛ هو الموقف المنطقي 
الوحيدء و يتعين أن يؤلف مصدر الأخلاقيات الاجتماعية. كما يتضمن الكتاب ضمنا 
دعوة إلى الثورة ضد الحكام و القساوسة و النبلاء. إلا أن ئورة برونو كانت من نوع آخرء 
و أكثر جذرية. 
)7١(‏ الكوزمولوجية (نرهوهاهموه©).: من أصل إغريقي (ولاووه6) العالم» و لوكوس. تقليدياً» تعتبر 


الكوزمولوجية ذلك النوع من الميتافيزيقية» التي تهتم في مسألة أصل و تكوين الكون و الخلق و سرمدية الوجود. 
إضافة إلى طبيعة القوانين الطبيعية و الزمن و الفضاء. 
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فكان مسلييه أشهر فيلسوف إيطالي في عصر النهضة. نشر كتابين حول فن الذاكرة. 
و كان متأثراً بآراء مارسيليو فيتشينو. كما اعتمد رؤى كوبرنيكوس حول دوران الأرض 
حول الشمسء و إن اعتبر الرياضيات لا أكثر من حذلقة. 

لقد جاء هذا المزج اللا عقلاني ليؤلف ساحة فكرية واسعة لقادة عصر النهضة. 
فتمكنوا من ممارسة حرية الحركة فيها و خارجهاء و تهيئة القدرة على إعادة النظر في 
مختلف الرؤى و العقائد و الأديان و الفلسفة التي سبقتهم. وهو الاطلاع على ما هو 
قائم و موجود من معرفة؛ فاكتسبوا حق منح الذات حرية الابتداء من نقطة الصفر. و هذا 
تماما ما تمكن من تحقيقه عصر النهضة. 

لقد تمكن عصر النهضة من تجاوز فرضية الخطيئة» و أقدم على عرض جمالية 
عرى بدن الإنسان؛ و تمكن الفنان من أن يعبّر عن خصوصية حسياته» و هي حسيات 
انطلقت بعد أن كبتت ما يقارب عشرة قرون. إلا أن الفكر لم يتجاوز» في هذه المرحلة 
الأولى» من تكوين رؤى عصر النهضة» وهم وجود قوى خارج الظواهر تقودها من 
خارجهاء ما جعله في وضع معرفي يعجز عن مجابهة واقعية مادية الظواهرء و قدرة 
البحث فيها باستقلال عن القوى المفترضة خارجهاء وهي قوى لا مادية جاءت بها 
الديانة الزردشتية. 1 


"3 _الطباعة والرحلات 


أدى اكتشاف الطباعة بالحروف المعدنية من قبل جوهان غوتنبرغ. في 
ألمانياء إلى انتشار المعرفة. و طبع أول كتاب: الإنجيل؛ عام .١501‏ فبدأت تنتشر 
المعرفة» و لم تقتصر المطبوعات على الكتب الدينية فحسبء بل راجت مؤلفات 
الأدب و العلوم و قصص الرحّالة و وصف الأقاليم و الشعوب غير الأوروبية 
كافة. فأصبح الفكر الأوروبي يطلع على تنوع هائل غير مقتصر على المعلومات 
والمعرفةء بل كذلك تنوع مجتمع الإنسان. وهو تنوع في صيغ عادات المعيش 
والأديان و أشكال بنية الجسم والألوان والسمات وارتفاع القامة. و يصف 
المؤرخ الفرنسي ميشيليه (إهاءمء801) ١748(‏ - 1874م) عصر النهضة بأنّه 
«كشف للعالم و الإنسان»". 


(17) فهيمء قصّة الأنثروبولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسان» ص .2١‏ 


الاه 


م 
ممسسسهمرا| 


"٠‏ الجمال الإنسانى 


لم يعد شكل بنية سمات الذات يخضع لقوى الكواكب و الأرواح. فأصبح 
ينظر إلى جسد الإنسان يكونه حالة بيولوجية طبيعية. فأصبح أكثر تحرّرأء و انفلت من 
النظام الكوني» و حل الجسد المتأثر بقوانين العقل محل الجسد المتأثر بقوى خفية 
والسحر””". و«انفكَ عنه السحر)ء و صارت مرجعيته الذات لذاتها. 

لقد أعيد في ق. )١117(‏ تشكيل المجتمع المدني» حيث اكتشفت إيطاليا في منتصف 
ذلك القرن الجادات (00550) و الساحات (013226). و بدأت النساءء في مديئة فيرونا 
(1165056) «يتنزهن على أقدامهنّ كل يوم بعد العشاء»» و فوق القنال الكبير في البندقية» 
حيث كانت تقف زوارق الجندول, لكي «تُنعم النظر إلى جمال السيّدات». 


ما كان من الممكن أن تظهر هذه الحركة بصيغتها المهذبة» لولا ظهور صالونات 
الحلاقة» و حيث دعمت هذه الحركة التحريرية للويس السادس عشرء إذ تم تأسيس 
٠‏ صالون حلاقة في عام /ا//911". ففرض فن الحلاقة موقعه في المجتمع» في 
توافق مع تحرر المرأة و ظهورها إلى شوارع و ساحات المدينة. 
« العمارة النهضوية في إنكلتراء إنيغو جونز 

استخدم هنري الثامن كغيره من قادة و ملوك أوروباء في تعمير منشأته حرفيين 
إيطاليين ليحققوا له الطراز النهضويء و ذلك في تعمير قصر هامبتن كورت 405م113:0) 
(كناه©. إلا أن عمل هؤلاء كان من غير قيادة معمارية متميزة» فجاءت أعمالهم مزيجاً 
من معالم امتدت من العمارة الإليزبيثية للقرن السادس عشر التي انفتحت نحو الخارجء 
بدلاً من الطراز الوسطي الذي كان متبعاً في أبنية القصور و الجامعات وغيرها من 
المنشآت الكبيرة»؛ ومن بعض المعالم المتتقاة من العمارة الكلاسيكية. 


أسس إنيغو جونز (10865 10180) بعد عودته من إيطالياء الطراز النهضوي 
الكلاسيكي في انكلترا في القرن 2117 أو الكلاسيكية بصيغتها الإنكليزية. وهو ما جعل 
ظهور العمارة التي سبقته في الزمن» بطرز ممتزجة من غير أن تكون كلاسيكية متسقة. 


(77) فيغاريلّوء تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى أيامناء ص 4١‏ -47. 
درف المصدر نفسه؛ ص /407. 


؟لاهة 


م 
ممسسسهمرا| 


لل ارت عر 


الماثرية: الباروك»؛ والركوكو 


اا 
حسما 


)١878-1١141/1١( ألبرخت ديورر‎ ١ 


إن الحرية و التعددية اللتين اكتسبهما فكر الفرد في عصر النهضة؛ و منحتاه حرية 
الابتكار المتفرد و المتنوعء والمتضمنة حرية التلقي والانتقاء وقدرة انطلاق المخيّلة. 
لم يحلم بها سوى عدد قليل بين أفراد العصر الإغريقي و الروماني. 

لقد أخرج عصر النهضة حواء و آدم من جنة القرون الوسطىء كما كانا عليه في 
عقيدة تلك القرون. و لا نعلم نوع و طراز اللباس الذي كانا يرتديانه في الجنة» أم كانا 
عراة. و لم نرّعري بدن الإنسان في تلك القرونء إلا ما ندر. و إن ظهر آدم شبه عار 
تسترت أعضاؤه التناسلية. 


أما في مطلع عصر النهضة فقد ظهر؛ كل من حواء و آدم عاربي البدن» مع تستر 
فلل 001 عورة خجولة؛ تمثلت في صور 7«األبرخت ديوررة (مقعنا2 غطعوءطاة). 
و 5 | بأبدان نحيفة» دلالة على تهذيب معيش المدينة. فظهرت حواء في صوره بأرداف 
نحيفة؛ و بدن رشيق بالنسبة إلى زمنه. 


قال ديورر لأحد التلاميذ الرسامين: «خلّصني من النموذج... كن مراقباً في 
الشوارع و الحدائق و الأسواق والمنازل؛ ففيها ستحصل على الأفكار الصحيحة 
للحركة في نشاطات الحياة»0". و كان يقصد بالنموذج ذلك الشكل الذي يخضع 
لرؤى القرون الوسطى التي أبعدت شكل البدن من إنسانيته» و أضفت عليه 
سمة القدسية. فقد أصبح بدن الإنسان؛ كما ظهر في صورء منذ أن حصلت الردة 
الإبراهيمية» تحت رقابة الله مباشرة» و في جميع حالات المعيشء الخاصة و العامة 
ملها. 


)١(‏ جورج فيغاريلو: تاربخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى أيامنا: ترجمة جمال 
شحيّد علوم إنانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة؛ :)5١١١‏ ص لا1. 
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من بين ال اماسترية (4)3/856655, الذين تجاوزوا هذه المحددات» و سعوا إلى رسم 


البدن كما هوء في واقع الوجود. 

أ- نهيئة الحرية 

كما هيأت هذه الحرية للمتلقى» فى عصر النهضة» ظرف قدرة عزل الذات ضمن 
تثردووطالس» و أحاناً عيش لا مال حالم تدفيع هذة الحرية بيرق منانيية نامل 
مع شكل المصنّعات» وممارسات تتوافق مع متطلبات جدلية الدورة الإنتاجية» 
وتدريب وتهذيب مسبق لحسية الذات بصفة الأبتمال و قدرة الاستمتاع به عندئذ 
تنحدر أحياناً سلوكيات بعض أفراد و فئات المجتمع إلى فوضى انتقاء مصتعات مبتذلة 
الشكل. 

ولا ينطيق هذا على المتلقي فحسبء بل كذلك على المعمار و النحات و الفنانين 
الآخرين» المختصين بتهيئة تصاميم المصتّعاتء و قيادة رؤى الدورة الإنتاجية. وما لم 
تنظم و تتضح هذه الحرية» فقد يتحول تفعيل الدورة الإنتاجية إلى سيرورة لا عقلانية 
في التعامل مع الشكل» وذلك في مختلف مجالات التصنيع التي يتعامل معها معيش 
المجتمع» فيعم تلوث المصنعات. 

نمت هذه الحرية و تزامنت مع ظهور الحركة البروتستانتية في ألمانياء 
وامتدت هذه الحركة إلى إنكلترا و هولندا. فارتبكت مؤسسة القاتيكان (5ق78]12؟) 
و ملوك إسبانياء و حيئما بدأت الأولى بحركة إصلاح فساد مؤسساتهاء أقدمت 
الثانية على شن الحرب ضد البلدان التي انتشرت فيها البروتستانتية: كإنكلترا 
وهولندا. وفي مقابل الإصلاح البروتستانتي. أقدمت مؤسسة القاتيكان على 
حركة الإصلاح الكائوليكي؛ و الذي اصطلح عليه «الإصلاح المضاد؛» -5ءعنهداه0) 

16101311012٠ 

بدأت حركة هذا الإصلاح المضاد مع اجتماع «مجمع الترنت» 2ه اأعصباه©) 
(امع1 (1650 - 2.2١67‏ وهى حقبة بداية إحياء الدين الكاثوليكىء التى انتهت فى 
عام 1544. كانت الحركة لإصلاح فساد إدارة الكنيسة الكاثوليكية. فنضمنت تدرات 
لإصلاح القساوسة.» و تدريبهم في مجالات المعيش الروجي/ الورع, و الرجوع إلى 
العقيدة من غير ما تعرضت له من فساد, و تأكيد أهمية حياة المسيح» و كيف يتعين أن 
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تكون العلاقة معه. شمل هذا الإصلاح الحركة الباطنية الإسبانية و المدرسة الفرنسية 


الروحية'". 


وكما اعتبر المجلس أن الخلاص يتحقق عن طريق العبادة» و لا تكتمل من غير 
الإحالة (ه2080هاوطناوصة:1)» استحالة خبز القربان و خمره إلى جسد المسيح. 
و قالواء ضد ما ذهب إليه البروتستانتيون. إن العقيدة بذاتها لا تكفي» لذا يجب إعطاء 
أهمية للإحالة. كما أكدوا زيارات أضرحة القديسين» و احترام الرفات» و بخاصة 
احترام مريم العذراء. و خصص لمريم العذراء أهمية كبيرة في العبادة» و في سلوكيات 
المعيش اليومي. و تألفت أنظمة إخوان (070615) كثيرة: أكدت كل منها إحدى 
النواحي الاجتماعية أو التبشيرية أو التعليمية أو الروحية”“/ الورع (84:56615753). كما 
أكل المجلس أهمية دور الباباء لكنهم رفضوا مجلس الشورى (8,85502ة11أ002). وهو 
المجلس الذي كان يعتقد بأنه يمثل الله على الأرض. 

فكان ظهور ال امانرية»., و خاصة ال «باروكية؛ (8370006) و ال اركوكية» 
(100060): وما تضمنت من لا عقلانية التعامل مع الشكلء ولتمثل بيئة الردة ضد 
الكاثوليكية والإصلاح المضاد. ومثلما حققت المائرية فنوناً متميزة» كذلك حصل 
في مجال الرسم. و فد مثل حركة الإصلاح الكاثوليكي في مجال الرسم بيتر بول روبنز 
(ومعطس] ابسدط عممزعط), 

ب الدورة الإنتاجية 

يحقق الفكر في الدورة الإنتاجية التقليدية الحرفية؛ وظيفتين رئيسيتين: الأولى؛ 
قيادة و تحريك مختلف مراحل الدورة الإنتاجية بعامتهاء بما في ذلك وظائف مختلف 
المؤدين في جميع مواقعهم ضمن مراحلها. 

الوظيفة الثانية» هي مراقبة و فحص التغذية الاسترجاعية و التأمل فيهاء و دراسة 
واقعية كفاءة حركة الدورة» والتعرف إلى إيجابياتها و كفاءتهاء و كذلك سلبياتها 

(؟) أصدر البابا بول 1]1 مرسوماء و كلف الكاردينالية إصلاح سلوكيات المطارنة و القساوسة؛ بما تضمّنت 
من انغماس في سلوكيات اليذخ و الملذات و بذخ الأموال على صِيَغْ معيشهم الخاص. و دعا المجلس إلى الرجوع 
إلى القرون الوسطى و إلى الالتزام يسلوكيات تلك الحقية. 
(1') من المفيد أن نوضح هنا معنى الروحية (8/51131) في هذا السياق. فهي الحركة التي تقود سلوكية عزل 


الذات عن الهموم الدنيوية» و التفرّغ للعبادة. و تتشابه الروحية فى بعض السلوكيات مع الصوفية. 
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و نواقصها. فيقدم الفكر على إجراء التعديلات المناسبة؛ مسخّراً آلية التصحيح الذاتي. 
فيبتكر رؤى و استراتيجيات جديدة للتعامل مع البيئة الاجتماعية و الطبيعية. 


اج - التصحيح الذاتي 

إذء كلما يجد الفكر هناك عيباً أو خللاً فى أداء إرضاء الحاجة:, أو مجالاً 
لتحسين الأداءء يقدم على إجراء التعديل المكاسب في إدارة و تحريك الدورة. 
نتحقق هذه التعديلات بصيغ متجزئة» و غير ملحوظة أحيانا. ففي كلا هاتين 
الحالتين» لا يحصل تغيير ملحوظ في العلاقات الإنتاجية: و لا تأثير ملحوظ أو 
مهم في تنظيم و سيكولوجية علاقات المؤدّين ضمن مختلف مراحل الدورة» في 
معظم الحاللات. 

كان التغيبر يحصل ما قبل عصر النهضة بصيغ متجزئة» ضمن تطور الإنتاج الحرفي 
التقليدي. من غير عجز في تفعيل الدورة الإنتاجية. و هي سيرورة اصطلحنا عليها بآلية 
التصحيح الذاتي. 

هيّأت الحرية التى اكتسبها الحرفي أو الفنان» الظرف الفكري لقدرة إهمال 
العلاقة الجدلية المتأصلة فى التفاعل بين المقرري: الحاجة الاجتماعية» و التكنولوجية 
الاجتماعية» ما أدى إلى إهمال منح الأولوية لجدلية توليد الشكل» و إهمال تحقيق 
تفعيل توازن مناسب بين المقررين. لذا فإن إهمالء أو جهل هذه الضرورة؛ في تفعيل 
الدورة؛ يؤدي بدوره إلى عجز تحقيق صفة الأبتمال. 

كان أول ظهور لهذه الظاهرة» بصيغتها الأولية» في طراز ال «مائرية» في إيطاليا في 
مطلع ق. .)١7(‏ وو جاءت كردّة فعل ضد العقلانية الصارمة لكلاسيكية عصر النهضة. 
وقد تمئلت في التجارب التكوينية الشكلية التي أقدم عليها مايكل أنجلوء في مجال 
النحت. و العمارة. 


1 لبوق باشنعا البرق (2144 419/9 1) 


لج يكن مايكل أنجلو أول من سخّر عماداً لاصماً (60)وةاز5) بوظيفة لا إنشائية 
(521نااعنت)5). ظهرت هذه الصيغة لتركيب العماد؛ مسبقاً في أعمال ليون بابتيستا ألبرتي 


2( العماد اللاصى (2ع)25ة]ز). وهو عامود مستطيل ذو تاج وقاعدة ناتثة بعض الشىء من الجدارء و يظهر 
أشبه بعواميد حقيقية؛ و من غير أن يؤدي وظيفة إنشائة (1والاعنماة). 
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(نازوطاة 4غؤنام832 جزمع.]) فى كنيسة القديس أندريا (2ععلصة .5)» فى مدينة مانتوا 
(1133012). فجاء العماد (وو ك8 ) في الواجهة بارتفاع ثلاثة طوابق» ولك مبالغة في 
شكلية التكوين بعامته؛ لا يعبّر عن وظيفة إنشائية. كما ظهرت قبل ذلك هذه الأعمدة 
اللاصقة في العمارة الرومانية» عواميد بطراز كورنثي (000]0188©)» ملصقة بجدار من 
غير أن تؤدي وظيفة إنشائية» و لم يكن وجودها ضرورياء سوى لأسباب تزينيه و تفخيمية. 
و نجدها في كثير من أقواس النصر الرومانية» التي ظهرت في قوس الإمبراطور تيتوس 
كنط11» فى مدينة روماء و قوس نصر الإمبراطور أغسطس (4118105115) فى مدينة ريمينى 
انط ١ ١‏ 

عندما سخّر كل من ألبرتى وأنجلو العماد اللاصقء كانا قد أهملا مبادئ 
جدلية الدورة الإنتاجيةء كما ود في الوهلة الأولى. فجاءا بعلاقة تكوينية استطيقية 
جديدة:؛ انبنت على التباس من نوع جديدء تطور و تهذب فيما بعد في منحوتات 
مايكل أنجلو. 

ولد ألبرتي ضمن عائلة غنية ذات مقام اجتماعي مرموق. أصبح مؤلفاء فناناء 
معماراًء شاعراًء قسأء لغوياء مشفرأء و نصيراً للحركة الإنسانية. وقد وصف بأنه يمثل 
نموذج مثقف ([18اأن1506116) عصر النهضة؛ أي إنسان كلي جامع. ولد في جنوا. كان 
في مرحلة شبابه رياضياً (©18161): تمكن من أن يقفز بارتفاع الإنسان» كما كان يصف 
نفسه. وكان فارساً ماهراء تعلم الموسيقى من غير معلم؛ و يقال عنه بأن النقاد كانوا 
يعجبون بمؤلقاته. 

درس وبحث في الأدب الكلاسيكي اللاتيني. ويقولء تعلم أن لا يكون 
ثرياًء لأنه. لو أصبح كذلك عن طريق الأدب سيكون ثراء معيباً. كتب في الحب 
والأخلاقيات. 

واعتبر أن الرياضيات تؤلف قاعدة الفن و العلم. كما كتب أطروحته في «الرسم»» 
التي اعتمدت في تحليلها العلمي على علوم البصريات الكلاسيكية. و بحث البرسبكتيف 
وبين بأنه يؤلف أداة عرض الفن و العمارة. كان مطلعاً على علوم زمانه. منذ أن اطلع 
على كتاب المناظر للعالم العربي ابن الهيثم'. 


(4) توفي ابن الهيثم في القرن .)١١(‏ تُقِلّت وتُرجِمّت أعماله من قِبَل الرهبان ال «فرانسيسكانيين» 
(ههءواءهةء2) فى القرن .)١7(‏ 
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أكد فى كتابه عن النحت هلالهاى © كمه هكلام و1اء2, أن المعرفة يتعين أن 
تستمد من الطبيعة”". و بأن الهدف النهائي للفنان أن يحاكي الطبيعة. لم يقصد ألبرتي 
محاكاة الطبيعة» و نقل صورها ميكانيكياء و إنما على الفنان أن يهتم بالناحية الجمالية 
التي يجدها في الطبيعة. و العمل الفني كما تصوره ألبرتي» هو ذلك المركب الذي يكون 
بصيغة لا يمكن أي حذف أو إضافة له. كما على الفنان أن يهتم بالنسبء و الهارموني» 
وهو إحداث علاقات بين مختلف الأجزاء. قال إن الهارموني» ليست بشيء جديدء 
وإنما هي مفهوم ظهر مع فيئاغورس. و لكن يتعين أن تسخر بطرق جديدة؛ في توافق 
مع التطور الفني. 

و خصص وقتاً لدراسة مواقع الآثار الرومانية» فجاء كتابه عن الآثار استمراراً لنهج 


فتروفيوس (آناةالاناة/9). المعمار و المؤرخ الروماني. بحث ألبرتي في كتابه تخطيط 


كما كتب عن هموم العائلة: إدارة البيت» الزواج. التربية البيتية. و اهتم بتربية 
و تثقيف الطفلء و اعتبرها أساس التعليم. و اعتبر أن الوظيفة الرئيسية للأم هي تربية 
الطفل. أصدر كتابه بعنوان: كره النساء (/#85نه14:50)» و هو كوميدي حول الآلهة 
الأولمبية. و الكتاب في واقعه كان نقداً سياسياً للبابوية. كما كتب في أصل الآلهة» 
و القانون» و التشفيره حيث يعتبر أبو التشفير» و رسم خرائط المدن؛ 5 مرجعاً 
لمدة طويلة. كما كتب و بحث في علم الفلك و الجغرافياء و يمكننا مقارئة إنجازات 
ألبرتي مع ليوناردو دا فنشيء كان ألبرتي هو المنظر الموسوعيء بينما كان ليوناردو 
العملى الموسوعي. اعتقد بوجود الجمال المثالي. و كان محباً للحيوانات» فكان يمتلك 
كلباًء و كتب مديض ابه ْ 


يؤلف كتابه ©«/ماذم 26» أول دراسة علمية لل «برسبكتيف». أثر فى كتابيه عن 
(تلاع:ممع51)» مانتينيا (همع713516).» و فرا اتجليكو (مء[اعوتك ث18). 


صمم وسط مدينة بينزا (5163228)؛ حيث تضمنت كنيسة» و قصراً للباباء ودار 
البلدية» و بناية للمطارنة الذين كانوا يرافقون البابا. يعتبر تصميم هذه المدينة نموذجاً 
مبكراً في التخطيط المدني لعصر النهضة. 


(1) ما يعني ليس بالضرورة من النصوص الدينية؛ كما كانت تروج الكنيسة. 


وكرة 


اا 
يكمكجصوع 


سانت أندريا ‏ مانتوا ليون باتيستا ألبرتي 


بالاتسو روتشيلاي 


مايكل أنجلو 

خلال تنشئة الكلاسيكية في ق. (17)» و قبل أن يتكوّن النظام الكلاسيكي و يأخذ 
دلالة طبقية واضحة» كما تحققت في كثير من المدن الأوروبية» ظهرت ردود فعل في 
إيطاليا ضد عقلانية الكلاسيكية» و ضد التحكم الكلاسيكي في الرؤية. كان مايكل أنجلو 
الثائر الأول ضد هذا النظام. بعد أن أتقن» و حقق مختلف أنظمة المتطلبات التصميمية 
و المعايبر» و حقق نماذج مميزة مدهشة. و ابتكر رؤى جديدة و عبّر عنها بشكل جديد. 
فكان بذلك قد ابتكر لغة جديدة لعصر النهضة. 


امه | 


تتضمن هذه اللغة, التباسات (1]468ناع01:ه) يمكن للمتلقى أن يخوض فيها 
نفسهاء مرات متكررة للاستمتاع اللاحق بها. خلافاً لهذاء حينما نجابه المفاجآت 
الضحلة؛ حيث نكتشف مبادئ تكوينها بسرعة» فتتجاوزها". 


يتضمن الشكل الكلاسيكي نظاماً يقود المتلقي إلى اكتشاف تنظيم متسق و متناغم؛ 
فيتحقق التعرف إلى محتوى تكوين الشكلء فالاستمتاع و الإعجاب به. إنه الإعجاب 
بالتراكم و التسلسل» و تجمع النسب المتسقة و التي تؤلف تكويئاً يتجاوز الملل فيحقق 
الصفة الهارمونية. 


تفرض المانرية على المتلقي؛ أن يبذل الجهد المعرفي و الحسي ليتمكن من 
اكتشاف» صورة معرفية و حسية جديدة في آنية تفعيل هذا التلقي. ولا يخلو الطراز 
المانري من الالتباس» بل يسعى الفنان إلى تحقيق الالتباس ليتمكن من التعبير عن 
طبقات متعددة من المعاني. 


حقق مايكل أنجلو في الشكل المتصف بالمائرية مفهوماً جديداً في التكوين 
الشكلي للعمارة» و لظرف قدرة تحقيق صفة الأبتمالء حيث جاء هذا التكوين الشكلي 
يعبّر عن علاقات تتطلب التأمل في بدائل تكوينية كامنة في التكوين الشكليء و بتركيب 
ملتبس (00115ا118ة). تتراكم هذه البدائل أو الطبقات» ضمن التكوين الشكلي؛ حيث 
تنتظم لتؤلف طبقات متعددة من معاني معرفية و حسية» تعبر عن كفاءات حسية متميزة. 


وهذا هو معنى مفهوم الالتباس» أي وجود طبقاتء لا تظهر للمتلقي إلا بعد أن 
يقدم على الحفر و التفتيش عنها. إذاء يعني الالتباس سيرورة تفكيك معاني متراكمة 
لبدائل تكتشف في سيرورة تفاعل معرفي و حسي فقطء تحققها قدرات اكتشاف طيات 
الصورة و دلالات الشكل. ضمن التركيب نفسه. 


أ- المرسل و المتلقي 


إلا أن حسية التصنيع التي يحققها الفنان لا تتطابق مع الحسية التي يسخْرها 
المتلقي» إنهما عالمان مختلفان» و لكنهما متوازيان» ضمن زمنين متعاقبين. لذا يمكن 


(0) كماهي الحالة مع أعمال بعض الفنانين الذين يسعون إلى المفاجآت. و التي أخذت تملأ شوارع عواصم 
العالم؛ و قاعات المعارض الفنية» بعد السبعينيات من القرن العشرين. 
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تحقيق الحوار بينهم» إذ يتحقق بالضرورة الحوار في تعاقب قصير أو بعيد» يمتد في 
الزمن. 
بكخوريها: ا ا ار 

الشكليء» » ويمنح قيمة لكل منهاء بقدر ما يكون على المشاهد المتلقي أن يسخّر 
قدراته المعرفية و الجبية» وويفاعلها للتعرفه إنيها. وهوها يتطلب قدرات تعسيية 
عالية جداً في تحقيق الطبقات الملتبسة؛ بصيغ ممكن فكّها من قبل متلق يحمل 
القدرات المناسبة. و في المقابل يتطلب بالمثل» قدرات معرفية و حسية متميزة لدى 
المتلقي؛ لتتمكن قدراته من تفعيل ما يتضمن التكوين الشكلي من قيم لمعا ضمن 
الطبقات المتعددة. 


هذا ما حققه مايكل أنجلو في المنحوتات التي أنجزها و أكملهاء وبخاصة تلك 
التي تركها قبل أن تكتمل. فتركها ملتبسة؛ ليقوم المشاهد بدوره. و يتوصل للدلالة ضمن 
قدرات مخيلته الحسية الاستطيقية» قدرات اكتسبها في الزمن؛ لتؤدي وظيفة تكملة 
الوظيفة الحوارية الاجتماعية للعمل الفني. إن شرط التكوين الملتبسء أن لا ينحدر إلى 
الغموض. 


ب مرقد عائلة المديتشى 


لقد سخر مايكل أنجلو في تصميم واجهة البناية لقاعة مرقد عائلة ال «ميديتشي» 
(تعنلء1/1). أفر يز (002516) و القوصرة (2601136176): بشكل متناقض عن وظيقتها كما 
كان متبعاً في الأصل في العمارة الكلاسيكية. لقد ابتكرت أشكال العناصر في العمارة 
الكلاسبكية كحصيلة لتطور أشكال تؤدي وظيفة واضحة معينة. بينما ابتكر مايكل 
أنجلو شكلاً يتضمن تناقضاً بين الشكل المستحدث. و الشكل الأصل الذي كان يعبّر 
عن مركب الوظائف التى ابتكرها أصلاً لتحقيقهاء فى مختلف الحاجات. لقد سخّر 
مايكل أنجلو المعالم الكلاسيكية» بهدف تجاوز النظام و الضبط الذي انبنى عليه النظام 
الكلاسيكي نفسه. و بذلك تجاوز النظام الكلاسيكي. 

يتوضح هذا التحدي للكلاسيكية في العمارة المائرية» باستعماله العماد اللاصق. 
فجاء طراز هذا العماد. في تناقض جذري مع وظائف العواميد التي ظهرت في العمارة 
التقليدية: كالمعابد المصرية» وعمارة الحضارات الأخرى الإغريقية و الرومانية 
و الغوطية. 


؟'ممه 


ف 
ممسسسهمرر]| 


و ابتكر مايكل أنجلوء تكوينات لرؤية تكوين أشكالء غالى فيها لأهمية بعض 
المعالم» من غير أن يكون هناك منطق يفسّرها ضمن التكوين الشكلي» سوى الناحية 
السيكولوجية التي ترضي سيكولوجية قدراته الابتكارية. باعتباره الفتان المتشخص» 
الذي يدهع لذاثه جرية لحري عن بد اي سيكولوجية الذات. 

فحقق منحىّ جديداً في تاريخ تطور الفن» و جعله مُتحداًء يخالف منطق جدلية 
الدورة الإنتاجية. و لكنه حقق مع ذلك تنوعاً يرضي طموح حرية الفكر المكتسبة. فكان 
بسبب تحقيق إرضاء هذه الحرية» في تفاعل مع قدرات ابتكار أشكال متميزة و فريدة. 
تمكنت قدراته الفذة من تحميل الشكل صفات تتقبلها حسية المتلقي بكونها تتمتع 


المبتملة بصيغة مباشرة» و سهلة التعرف إليها. 


جاءت هذه الأشكال غير جاهزة لتقبل واضح. مع دلالة لمعنى خارجهاء و إنما 
كشكل للتأمل فيه. و لأنه شكل تحقق بقدرات حسية و تكنولوجية متميزة» فريدة» فقد 
جاء ليعبر عن خصوصية متميزة. لذا يؤلف هذا الشكل دلالة التفردء التي تكمن ضمن 
الشكل» و ليست دلالة لشيء خارج عنه» كما يتعين أن تكون وظيفة الدلالة المعتادة. 
لقد حقق مايكل أنجلو برادوكسية (*58:300) الشكلء و هو وهم كما يظهر في الوهلة 
الأولى» و ذلك بسبب فقدان دلالة مباشرة. لأنها دلالة تنبني على احتمالية لا متناهية 
(الثطهطه,2 81ا10). و لأن الشكل في هذه الحالة أصبح هو الدلالة» و من غير دلالة 
خارجة عن تركيب الشكل» فجاء يحمل» بسبب قدرات مايكل أنجلو» قدرات حسية 
أفرغت فيه ذات متشخصة متميزة» و بقدرات تكنولوجية تعبيرية مدهشة, ألفت دلالات 
عن ذاتهاء وانحصرت فيها. و لم تطفح خارج الشكلء إلا لمن يتمكن من تفكيك 
خصوصية الشكل. 

توضحت هذه الاحتمالية اللا متناهية» خاصة في أعماله اللاحقة» في القطع النحتية 
التي حققها في آخر مرحلة من حياته. لم يكمل الشكلء بل ترك هذه المهمة للمتلقي» 
ليقوم بدوره في تفعيل ما يمتلك من قدرات للتفاعل مع خصوصية دلالات النحت اللا 
مكتمل. 

كما ظهر هنا برادوكسء أي التناقض الوهميء في صيغة أخرى» في تصميمه لكنيسة 
صغيرة» كنيسة الميدتشي .)١1675-1671١(‏ و مكتبة لورنزيانا (28ةاتمععداة.آ هع8111016) 
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»)١074(‏ والتي أكملت مع السلم الذي يؤلف أحد عناصرها البارزة. كان ذلك بعد 
منتتصف ق. »)١1(‏ ونفذ كلاهما في فلورنسا. لقد جاء العماد في تركيب التصميمء 
من غير وظيفة إنشائية» في تناقض مع المبادئ الإنشائية للعمارة الكلاسيكية النهضوية» 
و بصيغة تكوين طرزي معماري جديد لم يكن له سابقة. 


بيئما نشاهد ظهر الكتيف (810045655)» و هو عماد يلصق بجدار بهدف مقاومة 
ضغط دفع طاق السقف. كما سخر في عمارة أغلب الحضارات الكبرى. و كان له 
دور إنشائي أساسي في العمارة الغوطية: والذي تطور و أخذ شكل الأكتاف الطائرة 
(5قع415ا81 ومانز81). و سخر ليؤدي هذه الوظيفة في مختلف صيغ طرزه التي ظهر 
فيها. 

بمعنى» ظهر شكل ال «كتيف» في كل هذه الحالات يتطابق مع الوظيفة الإنشائية. 
بينما جاء ظهور العماد في طراز ال «مائرية»؛ منذ أن سخره ألبرتي» و من ثم ظهر في 
عمارة مايكل أنجلوء من غير وظيفة إنشائية» ما يؤلف تناقضاً صريحاً مع منطق تحقيق 
الصفة الأبتمالية في العمارة. إنه منحى يتشوه فيه التكوين الشكليء لأنه لص عنصراً 
إنشائيا من غير أن يكون له وظيفية إنشائية. 

عند ذاكء يأخذ الشكل الملتيس صفة جديدة من الأبتمال» و على المشاهد أن 
يكتشف الصفات المبتملة المتعددة ضمن طيات طبقات التكوين الملتبس. فتثير كل 
منها حسية استطيقية يتفرد بها المتلقي. إنه حوار معرفي و حسي بين الفنان المصئعء 
و في المقابل على المتلقي؛ بقدر ما يحمل من قدرات حسية و معرفية» أن يسخرها في 
هذا الحوار المتبادل. 

لقد حقق أنجلو في الشكل المتصف بالمانرية مفهوماً جديداً في التكوين الشكلي 
العمارة والقلرف قدرة مق حقة الأبسال» حيث جا التكرين الشكلى علدهه يقير 
عن علاقات تتطلب التأمل في بدائل تكوينية كامنة في التكوين الشكلي الملتبس. تتراكم 
هذه البدائل أو الطبقات» ضمن التكوين الشكلي. حيث تتضمن طبقات من معانٍ معرفية 
و حسية؛ تنظم بكفاءة حسية متميزة. 

و هنا معنى مفهوم الالتباس» أي وجود طبقات» لا تظهر للمتلقي إلا بعد أن يقدم 
على تفكيك الدلالات و البحث عنها. إذاء الالتباس يعني سيرورة تفكيك معان متراكمة 
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لبدائل تكتشف في سيرورة تفاعل معرفي و حسيء و في سيرورة اكتشاف طيات الصورة» 
ومختلف دلالات الشكل فقط. 


عند ذاكء يأخذ الشكل الملتبس صفة جديدة من الأبتمال» وعلى المشاهد أن 
يكتشف الصفات المبتملة المتعددة ضمن طيات طبقات التكوين الملتبسء فتثير كل 
منها حسية استطيقية تتفرد بها. 


إلا أن الحسية التي يحققها الفنان لا تتطابق بالضرورة؛ مع الحسية التي يسخرها 
المتلقي. إنهما مجالان ضمن الحوار مختلفان» و لكنهما متوازيان» من غير ضرورة 
التزامن. و لذا هناك قدرة تحقيق حوار بينهماء ربما يتحقق في زمن متزامن» أو مؤجل 
لمدة ماء قد تمتد فى الزمن. لا تتطابق هاتان الدلالتان» و إنما تتوافقان فى هدف تفعيل 
قدرة الحوار» وقذرة الوعي ببحسية الصفة الاستطيقية. ْ 


فعلى المتلقي أن يقدم بدوره تفعيل ما يمتلك من قدرات تفكيك الشكلء» غير 
المكتملء و المتضمن احتمالات دلالية لا متناهية» تبتكرها ذات المتلقى بنفسه» فى 
مقابل ما تبتكر ذات المصنع. ْ ْ 

بقدر ما يحقق الفنان طبقات يتضمنها التكوين الشكليء و يمنح قيمة لكل منهاء 
بقدر ما يكون على المشاهد المتلقي أن يسخر قدراته المعرفية و الحسية و يفاعلها. ما 
يتطلب قدرات تصميمية عالية جداً من قبل المصمم في تحقيق الطبقات الملتبسة. كما 
يتطلب بالمثل؛ قدرات معرفية و حسية و معرفية لدى المتلقي» لتتمكن قدراته من تفعيل 
ما يتضمن التكوين الشكلي من قيم لمعانٍ ضمن الطبقات المتعددة. 

وحينما تؤلف مادة الشكل خالة ثابتة؛ يؤلف حوار التلقى خالات متعددة: أولاً 
بالنسبة إلى قدرات المتلقي من تعامل بكفاءات حسية و معرفية ذاتية مناسبة» مع طيات 
التكوين الشكلي. و ثانياء يتكيف التلقي بعامل ظرف حالة سيكولوجية مزاجية المتلقي 
في آنية التلقي. و ثالث دنه بحالات التلقى للشكل نفسه. لأن كل حالة من التلقي 
في زمنهاء هي حالة فريدة من تعامل المتلقي مع تركيب الشكل. فما يشاهد و يحس 
به المتلقي من طيّات التكوين الشكلي, عند تلقٌّ معينء لا تتطابق مع الحس و المعرفة 
التي سخْرها المتلقي في الحالة السابقة» و ذلك بحكم اكتساب خبرة من التلقي السابق» 
و بحكم حالة سيكولوجية الفرد في كلا الحالتين في الزمن. كما أن كفاءة و نوعية التلقي 
لدى الفرد المعين» تتكيفان بقدرات الذاكرة» و قدرات استيعاب طيّات التكوين الشكلي. 
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هذا تماماً ما حققه مايكل أنجلو في المنحوتات التي تركها قبل أن تكتمل. فتركها 
ملتيسة» ليقوم المشاهذ بذورء» ويكهل الشكل ضمن قدرات مخيلته الحسية الاستطيقيةه 
قدرات كان قد اكتسبها في زمن سابق. فيسخّرها هنا في وظيفة تكملة الحوار الاجتماعي 
للعمل الفني» ضمن القدرات الابتكارية لمخيّلة المتلقي. 


درج لورنزيانا مايكل أنجلو 


بيتا روداني بيتا بانديني 


؟ - أندريا بالاديو )١58٠0-1١60/(‏ 


لولا الحرية التي اكتسبها المعمار» و حققها لذاته» و القدرات الفذة في التعبير 
الذي كان يتمتع به البعض من القادة» لما تحققت الروائع المعمارية المانرية. و من 


/المه | 


جسسسير 


أبرزها بعض أعمال أندريا يالاديو (211010 20:68 ه)؛ و لما اكتسبت أعماله قيمة 
صفة الأبتمالء إلا لأنها تتضمن قدرات الابتكار التي انطلقت مع حرية التشخص. حشر 
بالاديو عواميد ضخمة من غير وجود ضرورة إنشائية لهاء و لذا ظهرت بصيغ لا عقلانية» 
فأدخلها في التصميم؛ لا لسببء إلا للمغالاة في عرض ضخامة المنشأ. 


إن اللحظة المهمة في تاريخ بالاديو» كانت حينما توظّف عند الإنساني «جيان 
جيورجي تريسينو) (15155100 0101810 0135)). من ١578‏ لغاية 16175ء بكونه من 
قادة المتثقفين (2[5نطعه1]ء)م0)]1) في قتشنزا (9166228): فحث هذا الشاب و تمكن 
من التعرف إلى الفنون» و تهيئة فرصة له في البحث و تقييم الفنون و العلوم والأدب 
الكلاسيكي. كما هيأت ( ١يالاديو؛‏ فرصة دراسة العمارة الكلاسيكية القديمة في روما. 
كذلك منحه تريسينو ينو الاسم الذي أصبح معروفاً به بالاديوء تمويهاً لإلهة الحكمة 
الإغريقية (عمعطاه 28113))» و د يعني الحكيم. 


بدأ بالاديو يطور طرازه في نحو عام 4154١‏ و يحاكي صيغاً من تصميم العمارة 
الرومائية الكلاسيكية المعروفة و المصطلح عليها بال «باسيليكا» (821101988 دع ذا زكد8). 
وهو طراز مبنى روماني مستطيل» وفي أحد طرفيه جزء ناتئ نصف دائري. وقد 
اصطلْح على طرازه بال «بالاديوني» (031120180). و هو طراز ابتكره؛ ليصبح طرازاً يتميز 
به. واتصف بالهارموني الهادئ» و أصبح نموذجا يُقتدى به ويمثل الطراز النهضوي 
المتأخر (6عهةوونههع8 «اعخ11). لذا اصطلح على العمارة التي تأثرت بهء في إنكلترا 
خاصة. ب ال «بالاديونية». شيدت أغلب أعمال بالاديو فى مقاطعة فيتشنزا. أكمل تأسيس 
هذا الطرازء و توضح في أوائل ق. (190). 
(8) أندريا يالاديو .)1480-1١604(‏ 
)0 غالبا مأ أسعى كي أجد الأحرف العربية المناسبة لبعض المصطلحات التي أعتقد أنه لا يوجد لها كلمة في 
اموس عر امد و لذا نقل حرف اللغة الأصلء كالإنكليزية مثلاًء إلى أحرف 
عبرب بية؛ كمصطلح (©76داإنان)) تصبح كلتشر» أو (صونلدءةم) براديما. غير أنني عندما جابهت كلمة ([دنلاءه!161دل)؛ لم 
أجد أن النقل الإنكليزي للحرف للعربي يؤلف كلمة سهلة و مستاغة التلفظ. و لذا قرّرت أن أترجمها بمصطلح 
«المتثقفون؟: و هو المتعلم و المثقف الفاعل. 
عندما أصبح التعليم عاماً في أوروبا في منتصف القرن :))١19(‏ ظهرت فئة متعلمة متخصصة في مجالات 
المعرفة: فاصطلح عليها ب (1016|160031). و أصبح يسخْر المصطلح بمعنيين: 
١‏ - بوصف الفرد العامل في ملكة التفكير و التنظير المجرد و النقد المعرفي. 
؟ ‏ الفرد الممتهن المتميّز و الكاتب في مجال الفلسفة و الأدب و الفن و العلم و القانون و التحليل السياسي. 


لت 


خا 
يكمكجصوع 


أدى نجاح بالاديو الذي تضمنت تصاميمه معالم تعبّر عن طموح الزبائن إلى بيان 
موقع اجتماعي مرموق لهم. و كان التكوين يحمل صفات أبتمالية» و بساطة مدهشة 
سهلة التقبل في الوقت نفسه. كانت أحياناً المعالم منظمة بنسب موسيقية» ما يجعلها 
تعبّر عن هارموني سهل التقبل. تتضمن الكثير من الأبنية ذات التقسيم الثلاثي» مركزاً 
وسطيا مع امتداد في كلا الجانبين» المصطلح عليه ب كولوناد (0010282306)» و هو 
عبارة عن صف من الأعمدة منتظمة الأبعاد فيما بينها. فيؤلف التكوين صورة مستقرة 
رسمانية (705081). و غالباً ما يتضمن التكوين في الوسط قوصرة. تؤكد «سمثريته» 
واستقراره. تحقق إنشاء معظم فيلات السكن في مناطق الأرياف» و سكنتها 
الطبقات ال «جنترية» (668657)» الأرستقراطية. كان بعضهم في دور تحول إلى مقام 
الرأسماليين. 

ابتكر بالاديو عمارة تنضمن رؤى تعبر عن منظومتين متداخلتين ضمن عمومية 
التكوين الشكلي. بمعنى عبر عن كلتشريتين؛ بدأتا بالانفصال عن بعضهماء و أصبحتا 
متنافستين و في مواجهة معرفية» حيث استمرت هيمنة الكثلكة الدينية (0دواء011طاه0) 
على الفكرء وفي الوقت نفسه. ظهرت حرية الفكر منافسة لهاء و قد عبر عنها التقدم 
المعرفي في مختلف مجالاات العلوم» و نشوء الحركة الإنسانية (2دؤتههدصد1]). 


كان لبلاديو تأثير في تطور العمارة الكلاسيكية في إنكلتراء و انتشارها. 


بالاديو فيلا بادوير 


5 -إنيغو جونز (؟565١-‏ #الاه١)‏ 


كان إنيغو جونز أول من تفهم و أحدث عمارة كلاسيكية في إنكلتراء بعد أن زار 
إيطاليا وشاهد العمارة الكلاسيكية. كان مطلعاً على تطورات الطراز الكلاسيكي؛ 
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و استمد طرازه من عمارة بالاديو و سانغالو (53582110) و غيرهم. من بين أهم أعمال 
إنيغو جونز كان قصر وايت هول (ع22186 97/1:65311). و كان قصرا ضخما جداء لم 
ينشأ منه سوى قاعة الضيافة (112/1 28اعناوهة8). يعتبر هذا المنشأ مع دار الملكة 
(ع5نا80 5 معع00)) في «غرينتش» (217121ع016))» ربماء المنشأين الكلاسيكيين الأهمين 
في إنكلترا. نجد في تكوينهما الشكلي كلاسيكية متسقة و وقاراً هادئاً جميلاً. لم يتوصل 
الطراز الكلاسيكي لهذا المستوى من النضج في إنكلتراء و لم يكن للكلاسيكية أثر مهم 
قبل أن يعم الطراز ال «بالاديوي». 


5 الباروك و الركوكو 


إذا كانت المانرية ردة فعل ضد عقلانية فكر عصر النهضة:؛ و كان الطراز النهضوي 
قد عبّر مسبقاً عن عقلانية مع قيادة تتمتع بقدرات ابتكارية مدهشة» مع وعي لمنطق 
التعامل مع المادة» فإن الطرازين: الباروك و الركوكية؛ ابتكرا ليعبّرا عن أنوثة معيش 
القصرء و ما يتمتع به من رفاه و إفراط في تزيين بيئة المعيشء سواء أكان ذلك في التزيين 
الداخلي أم الملبس» أم سلوكيات الحوار في تنظيم و إدارة مائدة الطعام. مع ذلك لم 
ينجرف معيش هذه القصور الملكية إلى الابتذال إلا في حالة نادرة» مثلاً في عهد. 
جورج الرابع في إنكلترا. 


الفكر هو الذي يعي مركب الحاجة:؛ و هو الذي يقود الدورة الإنتاجية» سواء أكان 
عقلانياً أم لا. و من غير وعي متوازن يقود الدورة الإنتاجية؛ ستعجز الدورة عن تحميل 
شكل المصئّعات صفة الأبتمال. لم يظهر هذا العجز في السابق ضمن تطور الإنتاج 
في مختلف مراحل تطور الإنتاج الحرفي» ما قبل التشخص» سوى عندما أخذ يعجز 
الفكر عن تقبل و استيعاب تطور المعرفة و القدرات الحسية الإنشائية المناسبة» إن في 
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مال قادة اللاورة الافاسة أو خارجها: إذشترفى راحة سكولوعية الأتسانه و إداعة 
الوجودء توازناً مناسباً لإرضاء مركب الحاجة. 


تنحصر أهمية المنطق في التعامل مع المادة» في مجال التقدم المعرفي؛ 
التكنولوجي» وليس في مجال تحقيق صفة الأبتمال. ما جعل الطرز التي تضمنت 
لا عقلانية كالباروك والركوكو تتمتع بقدر من الصفة الأبتمالية» لأنها تحقق التوازن 
المناسب بين الحاجة السيكولوجية؛ كما هي في أيديولوجية شبكة الكلتشريات؛ و في 
المقابل التكنولوجيا التي ابتكرت للتعبير عن هذه الحاجة. ليس بالضرورة أن تتضمن 
التكنولوجيا في مثل هذه الحالات؛ منطقاً متوافقاً مع الضرورات الإنشائية. فالمنطق 
هنا لا ينحصر في التعامل مع المادة؛ وإنما كذلك في كيفية قدرة التعبير عن حالة 
سيكولوجية اجتماعية معينة» وإرضائها. و لا تتحقق صفة الأبتمال» إلا في حالتين: 
أولأء تسخّر تكنولوجية حرفية جيدة؛ و ثانياًء تفعيل قدرة ابتكار لشكل يرضي راحة 
مترلوجية إنذاك القاغلة: ْ 

إن وظيفة الفن تنحصر في إرضاء الحاجة الاستطيقية» و ليس في مجال مركب 
الحاجة ككل. وهو ما يتطلب عند تفعيل تكنو لوجية إرخاء الخاجة الاستطيقية الالتزام 
بضرورة منطق التعامل مع المادة» ذلك فقط بقدر لا يتعارض تعارضا صريحا مع 
خصائص المادة ضمن التكنولوجية المسخّرة» الأمر الذي يؤدي إلى إسراف في جهد 
تحقيق الشكل بعامته. عند ذاك يفسد التعامل أصلاً. 

تكوّن مصطلح ال «باروك؛ في ق. :.)١19(‏ من الكلمة (138060)» البرتغالية الأصل» 
و تعني نوعاً من اللؤلؤ غير منتظم الشكل. سخّرها فيما بعد بعض المؤرخين و استقرت 
بدلالة الطراز الذي ظهر بعد المائرية. 

يشير المصطلح إلى الحقبة و الطراز الذي ظهر فيها بين بداية ق. )١7(‏ و حتى 
(14). وسخر المصطلح كذلك في مجالات الأدب و الموسيقى» و مختلف صيغ 
المصنعات كالعمارة و الرسم و النحت و غيرها. 

استمد طراز الباروك معالمه من العمارة الإيطالية لمنتتصف قرن .)١9(‏ و تكيف 
و أخذ صيغاً محلية متعددة في أوروبا. أكد الطراز التوازن» عن طريق الهارموني بإخضاع 
الأجزاء إلى المجموع العام للتكوين الشكلي. 


4١ 


ف 
ممسسسهمرا| 


الركوكية 

أدى عجز القدرة التصميمية لدى المعماريين الآخرينء الذين ظهروا بعد 
مايكل أنجلو و بالاديوء إلى ظهور العمارة الباروكية والركوكية. تضمنت هذه 
الأخيرة» تكراراً وحشواً مملا و مبالغات فى طبقات العماد» وتزاحماً غير مسوغ 
لتعدد طبقات من التيجان فوق رؤوس الأعمدة» في تناقض مع أفاريز (وعء1م:ه©) 
ثقيلة بسبب تعدد غير مفشّر لطبقاتها. إضافة إلى هذه الفوضىء نجد فوقها قواصر 
(260106815) منشطرة» تفتقر إلى قدرة تحقيق صفة الهارموني في مخْيّلة المتلقي» 
وإسرافاً لا مفسَّر له. 

لقد ظهرت القوصرة فى العمارة الإغريقية لتعيّر عن سلاسة انحدار ماء المطر 
المنحدر على سطحيها في كلا الجانبين. فابتكر الشكل الانحداري ليرضي هذه 
الوظيفة. كما ظهرت سابقاً في العمارة الرومانية لتعبّر عن هذه الوظيفة نفسها. لم 
يكتفي الطراز الباروكى بشطر القوصرة» بل أجلس أحياناً طبقات من الأفاريز على 
التيجان. إن شطر القوصرة يتعارض جذرياً مع وظيفة انسياب انحدار الماء طبيعياً. 
لذا يؤلف شكلاً متناقضاً لا عقلانياً مع الوظيفة التي ابتكر أصلاً ليحققها انحدار 
القوصرة. 
ا جياكومو فينيولا -١601/(‏ لا/61١)‏ 

كما نجد فى العمارة ال «باروكية» تناقضاً بين أثقال مادية الأفاريز و القوصرات»؛ 
في مقابل رسوم لآلهة متعددة» تحوم في سماء مكتظة بملائكة طائرة» ضمن غيوم مليئة 
بناس هائمين» كأنهم في يوم الحشر ‏ تمثلت هذه الباروكية المرتبكة في كنيسة غسو 
(ناقع6©)؛ في روماء تصميم جياكومو قيئي ولا (180018/آ 0130100). 
8 رمبرانت 


نضجت في تلك الحقبة زيتيات و رسوم رمبرانت (173]8201) (1559-15-05). 
و ابتكر تكنولوجية بما اصطلح عليها ب «الضياء و العتمة» (110ا©118205©). و كان أول 
7 تبكر هذا المصطلح بلدينيوتشى (أععنا7)821015 2 في عام .١7801‏ 


22220 يصف بلدينوتشى هذه التكنولوجياء بكونها أحادية اللون (عمرم«اءمده/!) حيث جوع ال اتونات» 
(10865): بقدر ما يعكس سطح الرسم من ضياء» بين الساطع و المعتم. تشمل كذلك هذه الانعكاسات الألوان - 
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تسخّر هذه التكنولوجيا بهدف تحقيق تناقض لظلال بعض معالم العناصر 
لتأكيد ضياء الأخرىء و منح التكوين الصفة النحتية. و بسبب هذا التناقض بين 
الظل و الضياءء يؤكد الطراز وضوح المعالم» حيث يضفي عليها سمة معمارية. 
و صدقية نحتية. كما يسخر التضاد بين الغامق و الفاتح» تحقيق سمة دراماتيكية 
في التكوين الشكلي. كذلك يسخّر الطراز الألوان في التعبير عن هذا التضاد 
بن التعال المعمار 2 «والصستية» يوقت موقا كيلف العناسر فسن الخرين 
الشكلى. 


(08127838810). و تشن (11338)» برنيني (تستسعظ8) و بوروميني (تسمتصمىه8)؛ من أهم 
قادة الطراز الباروكى. حيث بدأ الأول كنحات و الثانى كحجّار. 


- الركوكو 
ظهرت هاتان الصيغتان اللا عقلانيتان (الباروكية و الركوكية)؛ بين مرحلتي أفول 
عصر النهضة و ظهور عصر الكلاسيكية البوزارية. سخر مصطلح ال «ركوكوة بدلالة 
حرفة/ الفن الزخرفة التي ابتكرت و ظهرت في عصر لويس الخامس عشره حيث 
ظهر الطراز في بداية القرن »)»١4(‏ و هيمن على الزخرفة و العمارة حتى ظهور إحياء 
الكلاسيكية و منها البوزارية في بداية القرن (19). 


يتصف التزبين الداخلي لهذا الطرازء بالمرح اللا عقلاني» الذي غالباً ما يكون 
مغالياً به. أهم معالم هذا الطراز أنه استبدل بلاستيكية ال «باروك»» حيث أصبحت 
الأشكال تبرز من الكتل» بأشكال رقيقة و ناعمة و محاطة بأطواق ملوية (5620115) من 
زخرفة متشابكة. فتؤلف تخلفية لزخرفة ناعمة أرابسكية (عناووء2"9)87288) سمتها أنوثة 
معيش القصر. 


الساطعة في الأشياء و الطبيعة» كاللون الأصفر في مقابل الأسود و البني (8608:0). و الفرق بين ال #تونين»؛ المعتمة 
التي لا تفسح عن تفاصيلها للمشاهد. 

)١١(‏ الأرابسكية (عناوة»80عةم)» طراز يتضمّن شكل نبات لولبي (8هز1اه»5) أو ينضفر (عداعةاءعلم])» 
و أحد معالم الزخرفة الإسلامية. ظهر هذا المصطلح و استعمل في القرن (7١)؛‏ حينما أصبح الأوروبيون مهتمين 
بالزخرفة العربية ‏ الإسلامية. يرجع أصل هذا المنحى الطرازي في الحرفة الهيلينية» في آسيا الصغرى. و أوّل ما 
ظهر هذا الطراز كان نحو عام ٠ ٠‏ و أصبح أحد معالم الزخرفة العربية الإسلامية. و حيث كان أصل صياغة 
شكل هذا الطراز في الحرقة الهيلينية يتسم بشكل طبيعي» فقد ظهر في الحرقة العربية ‏ الإسلامية بصيغة منتظمة 


هندسية, 


لحك 
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٠‏ بوشيه و فراكونارد 

كان لا بد من أن يظهر الفن ويعبّر 
عن حركة تحرر المرأة» فظهر كشرون. ربما 
أهمهم فرانسوا بوشيه (67اعنا80 5أمعمة:]) 
فت 2 50542 فى صورة مدام 
توبس - أومرفي و في صورة الأرجوحة 
لجين أونوري فراكونارد 1102016 2وع3) 
(لتقصمع53 1١175(‏ - 1805) تمكن 
هؤلاء من التقاط لحظة في حركة أنثوية: 
مغرية تصور السيقان و البدنء كلياً أو جزئياًء 
و تعر ئيس عبووقة السدة ننه 2 عدلاك 
عن رقة تقبل صورة البدن في التكوين- وقد 
حظيت هذه الطرائقية في الرسم بمقالة طويلة 
#بها تيدررافي الموسوعة القرتبيية. مدخت 


الأرجوحة  )1717(‏ فراكونارد 


على أهمية عرض قوى الإحساس و تأثيره» و قال في مقالته: إِنْ «النفوس الحسّاسة 
تحظى بقسط من الحياة أكثر من النفوس الأخرى292 


بورتريه مدام لويس أومرفي, (11757)- بوشير 


17 - 170 فيغاريلوء تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى أيامناء ص‎ )١( 


4 


«#حرب مسلحة» على التساءء «الجمالات المتبرّجة») 


لم يكن جميع الآباء و الأزواج مرتاحين من هذه الحرية التي اكتسبتها المرأة. 
فقد اعتبر البعض أن التزين يوحي بالإغواءء ويقود إلى الانقلات من هيبتهم 
ووصايتهم الذكورية» الآبوية والزوجية. واعتبر التبرج عصياناً للأمر المرسوم 
الإلهي. لقد سمح بالزينة لنساء المجتمع الراقي» الملوك و الأمراءء في المرحلة 
الأخيرة من هيمنة الطبقة الأرستقراطية, و قبل بداية ظهور الطبقة البرجوازية. 
فكان التقبل مع عله لم يشمل الطبقة الوسطىء قبل أن تظهر المرأة إلى الساحة 
الاجتماعية و تطالب بحرية التزين العلني» حرية لم يسبق لها مثيلء منذ أن ظهر 
المجتمع الزراعي. فاعتبر تزين الزوجة والبنت؛ ضلالا من قبل الردة التي قادها 
التصلب الكائوليكي المناوئ للتحرر النسبي الذي جاءت به البروتستانتية» حيث 
ربطت الرؤى بين التبرج و عمل إبليس. فظهر أدب متطرف يهاجم حرية التبرج» 
واعتبر الفتاة المتبرجة أشبه بالجثة المعطرة. و من بينها كتاب فينيلون (مماعماء5)؛ 
في تربية الفتياتء الذي اعتبر التزينء و الجمال نفسه. مضراًء إلا إذا كان وسيلة 
لتزويج القتاة. بيد أن الزمن بدأ يتجاور أيديولوجية و ظرف مجتمع الإنتاج الزراعي؛ 
المجتمع الأهلي والذكوري. فقد أسس قادة عصر النهضة هذه الحرية» وهيِّووا 
الظرف لتأسيس عصر المكننة» الذي تبعه عصر الحدائة و كان بداية تجاوز الذكورة» 
و الأديان و السلطة المركزية» تهيئة لظهور المجتمع المدني. 


حصل ضمن هذه النقلة تعارض بين حق هيمنة الرجال مقابل حق حرية المرأة. 
فالآباء و الأزواج مثلاء ربّما شعروا بآنهم «مخدوعون» عندما كانت بناتهم أو زوجاتهم 
يستخدمن مستحضرات التزين. فطلاء الوجه قد يوحي بشكل من الإغواء و الانفلات 
من وصاية الرجل على المرأة. فاعتبروا هذه السلوكية إقراراً بالتحرّر. و تمّ الالتفاف 
على اليقين القائل بوجود سلطة: «فالحرص على أن تظهر النساء جميلات لم يستسغه 
رجالهنّ. فاعتبر التبرّج عصياناً لأمر» وصار بمنزلة نوع من التحدّي النسائي”"». لقد 
سمح بالزينة كمشهد من مشاهد المجتمع الراقي» وسمح بها بتحفظ كمشهد فردي. 
في مقابل هذاء تسبب ظهور حركة ضمن مجال معيش الطبقة الوسطىء تحتكر الورع 
لنفسهاء ضد «أهل الضلال»؛ المرأة التي أصبحت تطالب في القليل من حقوقهاء 
وذلك بتجاوز الهيمنة الذكورية. دعمت هذه الرؤى و قادتها حركة الإصلاح المضاد 


زفحم المصدر نفسة ص 0ق 


02 


اا 
يكمكجصوع 


المناوثة للبروتستانتية» التي تعبر عن التصلب الكاثوليكي. فنجمت عنها كلمات هجينة 
تهاجم «الفاتنات المتبرّجات»» و تصفهن بأنهن يشبهن «الجئث التي عطرت بالمسك» 
و «المراحيض المطيّبة بماء الورد». و اعتبرت حركة هذه المطالبة بهذه الحرية رمز هلاك 
إلهياً لأنهما قرنوا وجود التبرّج بوجود إبليس. و منذ عقد ١177١‏ توسع تهجم الأدب 
الديني ضد «النساء اللواتي اعتبروهن «خليعات»». كانت حركة إضافة إلى كونها ردود 
فعل للهيمنة الذكورية» و في الوقت نفسه مناوثة للإصلاح البروتستانتي؛ و التي أطلقت 
الكثير من الممحرمات!*"©. 

عبّر فينيلون'' عن الخشونة ضد المرأة» فى كتابه تربية الفتيات 107/هء/:هط) 
(105آثر 5ه4. حيث اعتبر الجمال «مضرّا ِلّا إذا كان وسيلة لتزويج الفتاة». مع 
ذلك, و بالرغم من مختلف هذه الحركات الرجعية و الردات» فقد فرض التبرج 


0 لدم 


١-روبرت‏ آدم 


حقق روبرت آدم (<نةكخ4 4]ع200) في إنكلترا حسية منتظمة» عبّر عنها بتكوينات 
دقيقة واضحة؛ ضمن تنظيم مهرمن (/ا11351307) عام. تتكون من خطوط رقيقة و كتل 
مترابطة. حققت ال «ركوكية»»؛ الركود و الاتزان و الرقة ضمن توازن متسق و تناغم 
عقلاني واضح في أعمال روبرت آدم. 


عندما تتراكم مبتكرات متغيرات الكلتشر في الزمن لحضارة ماء أو تبتكر و تتراكم 
كلتشريات جديدة» فإذا ما تراكمت و وصلت إلى حد تعجز شبكة الكلتشريات عن 
استيعابهاء فتطفح هذه الكلتشريات الجديدة؛ و يظهر في آنية الوجود؛ أفراد يتمتعون 
بقدرات ابتكارية» و يحدثون نقلة ضمن مسيرة تلك الحضارة. وهذا ما يؤلف رؤى 
جديدة للوجود. خارج شبكة كلتشريات الحضارة الأم» حيث تؤلف قاعدة لأحداث يبني 
عليها آخرون ذات قدرات ابتكارية» فتتراكم هذه القدرات. و إذا لم تصادف ردة معرفية 
و كلتشرية» عند ذاك تكون قد أحدثت قفرة حضارية. و يقع معيار القفزة الحضارية ضمن 
سيرورة حضارة الإنسان بعامتها. 
)١5(‏ المصدر نفسه. ص ١؟7١-؟5١.‏ 


(16) فرانسو فنيلون (مماءم2 وزهجموم) (17/16-1161): كان شاعراً فرنسياً كاثوليكياً. 
)١5(‏ المصدر نفسه. ص .1١7‏ 
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ولأن هذه القفزة تؤلف رؤى جديدة؛ وهي رؤى تبتكر حصراً من قبل قدرات 
ابتكارية تتمتع بحرية حق الابتكار» لذا لا تظهر هذه القفزات الحضارية إلا بعد تأمين 
ظرفين: أولا. عجز الحضارة المعينة عن تجديد كلتشرياتها مقارنة مع تلك المجاورة أو 
تلك التي في تماس معها؛ ثانيا ظهور الحرية المناسبة ضمن المجتمع حيث ينضج فكر 
مبتكر» فيقدم على تحريك سيرورة الابتكار. 


هذا تماماً ما هيأت السكولاستية في أواخر القرون الوسطى الظرف المناسب له 
لحرية الفكر» فظهر قادة يتمتعون بقدرات الابتكار» و أحدثوا عصر النهضة. لم تنحصر 
النقلة التي أحدثها عصر النهضة في مجال الرسم و الزيتيات (85هناهنة2) و النحت 
و الطعام و العلوم و الكثير من صيغ الاستمتاع» بل كذلك في الموسيقى. 

لقد بدأ الإنسان العاقل منذ أن ظهرء و ربما من قبله. ببعض الإنسانيات في ممارسة 
الغناء و صيغ بدائية من القرع. و قد سعينا إلى تبيين أن حرفة ما إن تنضج و يكتسب 
المؤدي حرية التعبير عن خصوصيته. حتى يكون قد ارتقى لصفة الفن. لقد ابتكرت 
الموسيقى كغيرها أداة التعبير عن هموم سيكولوجية الإنسان وإرضاء مركب الحاجة» 
بصيغتها الحرفية. اتسمت هذه الصيغة من الموسيقى بالبساطة؛ وقد اصطلح عليها 
بالأنشو دة البسيطة (5028 3زداط)» أو بال المونوفوني؟ (لإصمهطمه2ه84)» أحادية النغمة. 
تتصف الموسيقى البداثية و الشعبية بصيغة ال١مونوفوني».‏ لكن مع تطور الحضارات 
ظهرت صيغة متطوره لهذه ال (مونوفينية»» وهي ال «هوموفونية» (لإدمطدمص:ه1)» 
وهي أحادية النغمة» و لكنها تسخّر أناشيد وشعراً و معاني متنوعة. و تؤلف تركيب 
ألحان متجانسة و متعددة و مشابهة» و لكنها متعددة المعاني. من بين أشهر الصيغ في 
هذه الموسيقى ال «راكا» (16283) الهندية» و المقام و الغناء العربي. لذاء يقترن اللحن 
الأحادي النغمة؛ المونوفوني» بالمراحل الأولى من تقدم الموسيقى في حضارة 
الإنسان. بيئما ظهرت الموسيقى ال (هوموفونية» مع تقدم الحضارات الكبرى كالهندية 
والإسلامية» كما أشرنا إلى ذلك. 


استمدت الكنيسة الموسيقى في بدايتها المبكرة من تلك التي كانت تمارس في 
بيزنطية. و يعتقد أن البابا غريغوري (1 07680797) (510 - 50*5). هو الذي أسس 
تقليد الموسيقى في الكنيسة الكاثوليكية. مارست القرون الوسطى ألف عام الموسيقى 
في الكنائس. و كانت بعض الآلات الموسيقية محرمة في الكنيسة» بسبب اقترانها 
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بالموسيقى الدنيوية و الطقوس الوثنية. كانت أغلب الموسيقى في القرون الوسطى 
مونوفونية أو هوموفونية حتى ظهور الموسيقى البوليفونية. 

ابتكرت الموسيقى البوليفونية بعد الألفية الأولى من هيمنة المسيحية على أوروباء 
ابتكرت الموسيقى ال «بوليفونية»؛ وهي موسيقى مؤلفة من نغمتين أو أكثرء مستقلة 
ولكنها متزامنة و متجانسة فى آن. وتأئرت فى هذه الحقبة السكولاستية بالتطور 
الحضاري المعتزلي» فقرر الرهبان ترجمة العلوم و الفلسفة الإغريقية. 

بدأت تتضمن الموسيقى في نهاية القرون الوسطى لحنين أو أكثر في آن» حيث 
بدأت تتأسس البوليفونية فى الموسيقى الكنسية منذ نحو .)١7٠١(‏ 
أقينيون (تمدع اكش ) مثلاء مقراً لحركة ضد البابوية (01180865م)ء حيث أصبيحت المركز 
في ممارسة الموسيقى الدنيوية (35اناء56). فأثرت في بعض الموسيقى الدينية لجهة تبني 
اللحن البوليفونى بصيغته الأولية. و بدأت العبادة فى الكنيسة تتجاوز بعض كابة العبادة 
المملة و رتابتها. 


عمت الموسيقى البوليفونية في قصر أفينيون عامة؛ منذ ق. .)١4(‏ بينما اعتبرت 
كنائس أخرى الألحان البوليفونية شرأء تمثل موسيقى الشيطان. فمنعها البابا يوحنا 
11 في 21777 وعندما أصبح من بعده البابا كليمنت (0160601© 7/1)» كان يستمتع 
بهذه الموسيقى. وازدهرت الموسيقى الأولى من البوليفونية ضمن القرئنين )١7(‏ 
و(17)» في كاتدرائية نوتردام. و يعتبر الموسيقار القس غويلوم دي ماشو عمنة1ائب6) 
#نهطءة24 عل أول مؤلف لقداس كاثوليكي بصيغة بوليفونية. وكانت هذه الموسيقى 
التي مهدت الطريق لظهور موسيقى عصر النهضة. 

بدأت موسيقى عصر النهضة اعتباراً من عام ١4٠٠١‏ حتى عام »1٠١‏ و هي الحقبة 
التي تزامنت مع ظهور عقلانية وإنسانية عصر النهضة. و إحياء الفنون الكلاسيكية. في 
هذه المرحلة بدأ يظهر الموسيقار الفنان» و التعبير عن هوية الذات. فظهر موسيقيون 
كثيرون؛ كان من بين قادتهم بليسترينا (23165]5108) و لاسوس (355015آ). 

مل الموقف من الموسيقى دلالة أخرى للتباين بين الفكر الذي يرى أن وجود 
الذات تابع لقوى و فكر خارج/ غير فكر الذات»ء و الذي تَمثّل بالموقف الكاثوليكي؛ في 
مقابل الفكر الذي أخذ يظهر مع عصر النهضة. و الحركة البروتستانتية. 
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التزمت الكنيسة الكائوليكية اللحن الموليثوني كأداة أيديولوجية بدلالة استمرارية 
الدين الكاثوليكي. و تبنت في تلك الحقبة الملكة إليزابيث الأولى. الفنون ومنها 
الموسيقى. كانت مطلعة على تكنولوجية الموسيقى؛ فسخرت اللحن البوليفوني كأداة 
في خصامها مع المقاومة الكاثوليكية. كانت هذه المقاومة؛ غير مباشرة بل ضمنية؛ و من 
بينها اللحن البوليفونى. كما قادت الملكة شخصياً ابتكار و تأليف موسيقى بوليفونية 
رسمائية (05031) خاصة باحتفالات الدولة» كالتتويج و الجنائز و مختلف مناسبات 
الدولة الرسمية و العسكرية والنشيد الوطني. كذلك موسيقى المناسبات الرسمية 
التي تعزف داخل الكنيسة. و قد تعاطف مع العقيدة الكاثوليكية بعض كبار المفكرين 
و القادة» و من بيئهم شكسبيره و إن كانت ضمنية. 

فألفت هذه الموسيقى البوليفونية الأولى من نوعهاء ولم تزل مبادثها قائمة: 
وقد عمّت العالم. ظهرت في هذه الحقبة مدرسة الموسيقى الإنكليزية» و ظهر ضمنها 
مؤلفون مثل وليم بايرد (50ا8 0ة111ة98) و جون دولاند (20:1250 هناه1). و طبعت 
في زمن الملكة إليزابيث أولى الألحان الموسيقية. نشر جون دولاند كتابه الأول للأغاني 
«آيرز» (5”«بزك)ء و راج بين الناس وأصبح لناشر النوتات دور وأسع و مهم. 
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اا 
حسما 


امل الرابع عشم 


التشخص و المجتمع المدني 


الفكر ا 


اا 
حسما 


١‏ مقدمة 


رض اللشفن خرية الفرف وقدرة تتعاوز براديما الترجعية النخم كم شهيون 
له هذه الحرية فرص ابتكار معالم جديدة تتضمن دلالات جديدة. و بقدر ما يتحقق 
قبول هذه المعالم من قبل شبكة الكلتشريات؛ تتوسع الدلالات المشتركة. فتتعدد قدرة 
إنجازات إيجابيات هذه الحرية. منهأ تعدد ابتكار الطرزء و تعدد سمات الدلالاات» 
فتهيى: بدورها مجحالاات لإرادة الفرد: ظرف قدرات ابتكار نوسيع المعرفة. وايتكار 
مفاهيم ومعالم ودلالاات جديدة. بهذه النقلة إلى حرية ابتكار تعدد المرجعيات 
وتوسعهاء وتعدد سمات الدلالات» يتهيأ ظرف مساءلة التنظيم المغلق للمجتمع 
الفئري الأهلي. فيتهبأ ظرف تنشئة المجتمع المدنيء و ينتقل المجتمع من التنظيم 
الأهلى إلى المدنى. 


و حينما ينبني تركيب المجتمع الأهلي على العلاقات البيولوجية النسبية» كالعائلة 
و القبيلة و الدين. ينبني المجتمع المدني على تسويات بين المصالح و العقائد كحرية 
الضميرء و إطلاق حرية التعبير عن الضمير الاجتماعي لكل من فئات المجتمع و إثنياته» 
و الفرد كذات متفردة. كل منها يتمتع بخصوصية وعيه بهويته. 

يتألف مركب الإثنية» بالإضافة إلى كلتشريات اللغة» و علاقات التّسب السلالي 
و السحر و الدين؛ من طرز اللباس و الزينة و الطعام؛ وصيغ التعليم و غيرها من 
كلتشريات”. تلقن أيديولوجية السحر و الدين و طقوسها خلال نشأة الطفل و تربيته. 
فتتأصل هذه الكلتشرية في الذاكرة» و يصبح تقبلها كما لو كانت بيولوجية» يصعب بعد 
ذلك تجاوزها في دور الصبا. 


)22 أنتوني غِدِنْزِ علم الاجتماع: مع مدخلات عربية؛ بمساعدة كارين بيردسال؟ ترجمة و تقديم فايز الصّيّاغْ 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة, 8١٠5)ء‏ ص "1١‏ 
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إن حرية الفرد مقيدة بموقعها في شبكة الكلتشريات التي يبتكرها المجتمع لمفهوم 
حرية الفردء حيث تننظم مختلف العلاقات؛ و حركاتها ضمن الشبكة. فتظهر حرية الفرد» 
و كيان الفرد المتشخصء بقدر ما يبتكر المجتمع.ء البيئة المعرفية المناسبة» و يخصص 
لها مكاناً و أهمية في تربية الفرد و تنظيمات إدارة المجتمع. 


وما إن تبدأ تنشئة المبادئ الأولية لتكوين المجتمع المدني؛ يتحرر الوجدان من 
ضرورات الالتزام بأيديولوجية المجتمع التي تفرضها السلطة على إرادة الفردء سواء 
منها الإدارية أو الدينية» كما يتحرر من سلطة شبكة الكلتشريات بعامتها. بل إن الفرد 
يعيء بهذه الحرية التي يكتسبها الفكر, أهمية قيمة حريته» فتمنح الذات لذاتها قيمة 
لحريتها و لذاتها. 

يؤلف التشخص موقفاً فكرياً يتناقض بالتعريف مع الالتزام» لأنه يتضمن حرية 
ابتكار ممارسة العقل» و كذلك حرية ابتكار رؤى جديدة للمقررين في الدورة الإنتاجية: 
مركب الحاجة و التكنولوجية الاجتماعية. و حينما يؤلف الالتزام الاجتماعي قاعدة 
متأصلة في تركيب المجتمع الأهلي» يؤلف التضامن الاجتماعي قاعدة تركيب المجتمع 
المدنى. 


ينبني الوعي بواقعية ظرف متطلبات المجتمع وإدارته على وعي ضمن حركة 
الدورة الإنتاجية» و صيغة قيادة التعامل مع خصائص المادة» ذلك بقدر توافق المعرفة 
مع واقعية هذا التفاعل. و من ثم تترجم هذه المعرفة و تؤلف رؤى عامة لقيادة التعامل 
الاجتماعيء و تهيئة رؤى للوجود. من غير هذه المعرفة العملية التطبيقية» تصبح ابتكار 
أوهام من سحر و أديان. 

سين العلاقات الالجششاعة التضافنيةة تيينة طرف تغاود العلذقات المؤروفة 
تبوالوجياء النسب إلى علاقات يبتكرها الفكر. و تهدف إلى التعايش مع الآخر حسب 
علاقات و تسويات كلتشرية يتفق عليهاء و تتقبلها الجماعات المعينة. 


يتصف المجتمع الأهلي بترابط اجتماعي يتأسس على الولاء والالتزام. يدعم 
الكلتشريات التي تنظم سلوكيات مختلف أفراد و أدوار المؤدين الذين يحققون حركة 
التعامل ضمن الدورة الإنتاجية وهموم إدارة المجتمع بعامته. تتحدد شبكة كلتشريات 
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للشبكة. مغلقة و متسقة في قيمها و معاييرها و سلوكياتها. لذا تؤلف شبكة كلتشريات 
المجتمع الأهلي. وناك راي بالنسبة إلى مختلف المؤدّينء يفهمها أفراد المجتمع 
ككلء. كل في موقعه ضمن المجتمع. حيث تكون شبكة الكلتشريات التي يتعامل 
معها الفرد و الجماعة؛ مدعمة بتقاليد و طقوس يسهم في أدائها أغلب أفراد المجتمعء 
و يكونون كأفراد مطلعين عليها. 


يتضمن المجتمع الأهلي. مقومات لكلتشريات متعددة» تتضمن سلوكياتها 
الطقوس و القيم؛ التي ترجع أغلبها إلى تقاليد مورثة كلتشرياً (لءعالتعطمآ نوستاد ). 
يلقن الفرد مقوّمات هذه الشبكة منذ الطفولة؛ و يعيش معهاء فتؤمّن له رؤية عامة 
لوجوده. ومهما تنوعت تفردية الفرد» و أدواره فى الدورة الإنتاجية» ستكون المعرفة 
و القيم التي تقود سلوكياته محددة أغلبها ضمن إطار شبكة الكلتشرية نفسها. فتولف 
عندئذ بالنسبة إلى الفرد» القاعدة المعرفية الوحيدة. التي تتضمن الإيمان و صيغ معايير 
الوجدانء. ومختلف السلوكيات التي تنظم معيش الفرد و معيش الجماعة. فينتظم 
التماسك الاجتماعي التقليدي الانتمائى ضمن هذه الشبكة. و غالبا ما تؤلف هذه الشبكة 
يتجدرعياء آن بمجموعة من الكنسريات ضهها براديما"! حيس فيغتها الفكز 
و سلوكيات الفرد. وهي البراديميات التي تتمثل بالتماسك الطائفي و الإثني و الديني 
و المهني» وغيرها من الاتئلافات و التجمعات الفئوية الاجتماعية. ْ : ْ 


لذاء تؤلف شبكة الكلتشريات المرجعية المعرفية الفغالة حيث تنتظم ضمنها هوية 
الفردء أو يتحدد انتقاء تركيب مقومات هوية الفرد ضمن إطار مقومات مركب هذه 
الشبكة. و تنتظم قدرة الفرد على التفرد» في هذا المجتمع؛ ضمن التنوع الحاصل في 
هذه المرجعية المشتركة. و حينما نشير إلى تفرد الفرد ضمن المجتمع الأهلي» سنعني 
بذلك تفردا خارجاً عن منظومة مجموعة الكلتشريات. و لذا تعتبر سلوكياته غالبا غير 
مقبولة و شاذة. مع ذلك» تؤلف الكثير من الحاللات سلوكيات نادرة» فتؤلف مع مرور 
الزمن أسس تطور المجتمع؛ حيث تقدم للمجتمع مفاهيم ورؤى جديدة. و بقدر ما 
يستوعبها المجتمع و يتقبلهاء ستؤلف أداة للتطور؛ و خلاف هذا ترفضء فتهمل. 

إن وحدة المرجعية في المجتمع الأهلي تجعل الحوار عن طريق دلالات معالم 
المصنّعات» شفافة» واضحة, يحسها و يفهمها ويتأثر بها مختلف أفراد المجتمع؛ 


(؟) البراديما («ع:4هة8): هي مجموعة من الكلتشريات التي تؤلف منظومة فكريّة تتضمّن قيماً و سلوكيات 
وطقوساً حيث يتعذّر على الفرد المؤمن والملتزم الخروج عنها. 


0. 


الفكر الجدر 


4 


فيتمكنون من تفكيك معانيها. فتؤمّن أشكال المصنّعات دلالات اتصال لتماسك تقليدي 
مستقر بين أفراد المجتمع. و هم كذلك أيَآَ كان موقعهم الاجتماعي و التعليمي و الثقافي 
ضمن شبكة الكلتشريات» ومهما كان موقعهم الطبقي والمقامي (كتاهاك). 
"-الالتزام و التضامن 

يؤلف التماسك الاجتماعي, بأية صيغة كانت» ضرورة بيولوجية لتأمين تجمع 
يتعارض الالتزام بالمرجعية المشتركة القائمة؛ أو يحدد بالتعريف» إطار خصوصية التفرد 
وتبعاً قدرة التشخص» ويسعى إلى تعطيلهما. لذاء كان لا بد من ظهور نوع آخر من 
التماسك. غير الالتزام» الذي ظهر في المجتمع الكلاسيكيء بداية نشأة المجتمع المدني. 
و قد انبنى على صيغة أولية من التضامن الاجتماعيء بدلاً من الالتزام الاجتماعي. 

يؤلف هذان النوعان من التماسك الاجتماعيء الالتزام في مقابل التضامنء تبايناً 
جوهريا في تركيب المجتمع. ففي الالتزام» يفرض المجتمع على الفرد نوع ظروف 
التماسك وصيغتها. بينما فى ظرف معيش الثانى؛ أي التضامن» يختار أفراد المجتمع 
نوعية صياغة تماسك الأفراد ضمن المجتمع. ففي المجتمع الأهلي, تتهيأ للفرد طقوم 
(5ا5) جاهزة لمقومات هويته: كالعلاقات العائلية» و علاقة الفرد مع السلطة» سواء 
منها الإدارية أو الدينية. كما تحدد سلوكيات الفرد. ما يأكل و ما لا يأكل» و ما يتعين 
أن يلبس ولا يلبسء. وغيرها من السلوكيات والعلاقات. تُفرض هذه السلوكيات 
والعلاقات على الفرد. و عليه أن يلتزم بها. بينما يكون الفرد ضمن علاقات مجتمع 
التضامن المدنى؛ حراً فى انتقاء مقومات هويته؛ بالإضافة إلى انتقاء طرز المصتّعات» 
التي يسخرها في معيشه اليومي. 


تتجاوز ظاهرة التشخص الالتزام» أو أن الفرد المبتكر المتشخصء لا يتمكن من 
التفرد في خصوصيته و يتشخص. و يكون ملتزماً في آن واحد؛ لأن الالتزام بالمرجعية 
المشتركة يتناقض مع خصوصية التفرد. 
٠‏ الطقوم 


تنتظم أغلب العلاقات في تركيب المجتمع عن طريق الطقوم. تتمثل الطقوم في 
المجتمع الأهلي. بتحديد صيغة تنظيم العلاقة بين الأنثى و الذكر» بصيغة مقئئة» أي ما 
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يصطلح عليه بالزواج. تختار العائلة الزوج المناسب لأولادها و بناتهاء حسب التقاليد 
التي يفرضها المجتمعء و بالقدر نفسه الذي يفرضه أفراد العائلة على أنفسهم. و غالباً 
هو الأمر بالنسبة إلى المهن» فالولد كثيراً ما يتبع مهنة الوالد. أو تلك التي تحددها 
العائلة» وذلك بموجب طقوم اجتماعية مقررة مسبقاً. ولم تزل بعض هذه الطقوم 
فعالة فى المجتمع الحديث» تتمثل بالانتماء إلى العقيدة الدينية» حيث يفرض دين 
الأبوين تلقائياً على الطفل» من غير أن يمنح الطفل حرية المقارنة و الاختيار» ذلك إن 
أراد الإيمان لنفسه؛ أو القبول بصيغة من صيغ الالتزام الديني» أو أي نوع من العقائد 
الأخرى. 


بينما يفترض في المجتمع المعاصرء و بخاصة في مرحلة الحداثة» أن يصبح 
الفرد حرأ في انتقاء مقومات هويته» بما في ذلك العقيدة و الإيمان و المهنة و غيرها من 
الخيارات ضمن التماسك الاجتماعي. من هناء تصبح المرجعية المشتركة بالنسبة إلى 
سلوكية الفرد غير محددة؛ و يصبح تكوينها متنوعا. إذ يكمن في هذا التنوع قوى إيجابية 
التشخص وو سلبياته. فينحط التشخص بقدر ما يصبح تفرداً ذاتيا. ويرتقي التشخص 
بقدر ما تتطابق سلوكيات الفرد مع هموم المجتمع» سواء تلك التي يبتكرها أو القائمة. 
و في الوقت ذاته» بقدر ما تصبح المرجعية المشتركة فضفاضة بسبب التشخصء تتمكن 
إرادة الفرد من تركيب هويتهاء و إعادة تركيبهاء كلما و كيفما شاءت هي ذاتها. 


يتمثل هذا التنوع الذاتي و الحُرء ويتضح أكثرء في طراز لباس أفراد المجتمع. 
حيث يصبح الفرد ضمن مجتمع الحداثة؛ و بخاصة العولمة منهاء كفرد متفرد أو 
متشخصء ينتقي الزي» و ينظمه ضمن مجال واسع من البدائل. فيقرر ما ينتقي من لباس» 
وما يركب من تكوين معالم الزيء و يكون هو المقرر بالنسبة إلى الزي الذي يناسبه. 
يختلف هذا الموقف تماماً عن المحددات التي تفترضها طقوم زي المجتمع الأهلي 
على الفرد. و التي تحدد حتى زي الفرد حسب مقامه و وظيفته في المجتمع. يفترض 
المجتمع الأصولي و المتزمّتء الالتزام بطقوم معينة» فيعطل حرية الفرد» و يلغي تفرد 
حسية الذات. فتصبح الذات أداة مطيعة لمحددات تفرض عليهاء و تصبح هذه الطقوم 
مُلزمة كمقوم في سيكولوجية الفرد. تتمثئل هذه الحالات في صيغها المغالية» حيث 
تفرض أيديولوجية السلطة على الفرد. تمثلت هذه السلطة بصيغها المغالية التي ظهرت 
في عصر الظلمات في أوروبا الكاثوليكية» و الوهابية في الجزيرة منذ منتتصف ق. »)١9(‏ 
و في شمولية النازية و السوفياتية» و أخيراً ولاية الفقيه في إيران الخمينية. 
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5 - المجتمع المدني الكلاسيكي 

دافع الفكر الكلاسيكي عن الرؤى التي تقول إن السلطة السياسية هي التي تهيئ 
ظرقاً ممكناً لتأسيس حضارة متقدمة”". و إن ممارسة السياسة» بوصفها النشاط الأوسع 
لأفراد المجتمع فعليهم أن يجابهوا ظروفهم مباشرة» و يؤسسوا في الوقت نفسه وعياً 
لمبادئ إدارة هموم المجتمع و العلاقات الأخلاقية السليمة. فيتأسس نظام المواطنة» 
يحكم نفسه بنفسهء لا باللجوء إلى حماية قوى تبتكرها المخيّلة كالآلة التي تؤمن واهمة 
سيكولوجية حماية الذات. بل يؤسس الاستقرار المناسب عن طريق العمل و التفكير 
المشترك. 


لم يتمكن المجتمع الأثيني من تحقيق مجتمع مدني شموليء فكان تنظيمه المدني 
ينحصر بالذين يتمتعون بمقام مواطنة أثينا. و لم تتمكن إدارة هذا المجتمع من مقاومة 
قوى متطلبات و محددات و أحكام المجتمع الأهلي؛ إذ لم يع الفرد المواطن الأثيني 
حرية الإرادة و ضروراتها لإطلاق قدراته الفكرية؛ سوى ما تهيأ لصفوة المفكرين في 
عصر بيريكليس من حرية المساءلة. و لم تكن عامة المجتمع الأثيني واعية بأهمية حرية 
المساءلة التي كان يمارسها الفلاسفة» سوى قلة من هؤلاء الصفوة المتعلمين» و كانت 
رؤية بمعزل عن هموم معيشهم اليرمي - و هو كذلك في أي مجتمع حينما يظهر الفكر 
الفلسفيء و بقدر ما ينبني على رؤى عقلانية مادية» يؤلف بذلك بيئة في تناقض مع تلك 
التنظيمات السحرية و الدينية. 
قال بيريكليس (56510165) (556 - 5754 ق.ع.) للأثينيين: «هنا لا نقول للإنسان 
الذي ليس له مصلحة في السياسة إنه إنسان تنحصر همومه في شؤونه الخاصة؛ بل نقول 
له لا محل له هنا على الإطلاق»”©. و يعني بهذا أنه يتعيّن على الفرد لكي يكتسب صفة 
المواطن؛ أن يكون سياسياً و مساهماً في الحوار السياسي, و إلا لا مكان له في مجتمع 
المواطنة. خطب بيركليس في مفهوم الليبرالية الأثينية» و وضع قاعدتها الأولى» حيث 
بيّن أنه يتعين أن يمنح القانون لكل أفراد المجتمع عدالة و حرية متساوية. و تشمل 
الحرية مختلف مرافق الحياة العامة. إلا أن هذه الحرية لا تجعل من الفرد خارجاً عن 
القانون. 
() جون إهرنبرغ المجتمع المدني: التاريخ النقدي للفكرة؛ ترجمة علي حاكم صالح و حسن ناظم؛ مراجعة 


فالح عبد الجبار؛ علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة :)7١١8‏ ص 59. 
فق المصدر نفسه» ص و3 
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كان بروتاغوراس (201880535) (52880 - 4٠١‏ - ق.ع.): أول من نظر لمفهوم 
القاعدة المساهمة في النظام الديمقراطي» و هي قاعدة تفترض بأن كل أفراد المجتمع 
يتعين أن يتمتعوا بحق المساهمة في قرار العدالة. 


كما حدر أرسطو من الرؤى و النموذج الأفلاطوني في فرض مفهوم موحد مثالي 
لإدارة المجتمع» و من نظام اجتماعي من غير حوار و تطورء فيؤلف آنذاك نظاما ثابتا 
خانقاً» يدمر إمكانية حياة عامة حيوية. كان أرسطو يهدف بهذه الرؤى الحذر من الأنظمة 
الشمولية» سواء منها الإدارية أو الدينية. 

و بيّن أرسطو أن الدساتير لا يمكن أن تكون قويمة إِلّا إذا اعترفت بالتعددية 
المتأصلة فى الحياة الاجتماعية» و بِيِّن أن الدولة الصالحة تقودها حكومة مختلطة 
متأسسة من أقتراة الطبقة الوسطى» تحقق التسويات المناسبة بين الطبقتين الغنية 
و الفقيرة"» و تحمي البنى السياسية القويمة؛ أي الطبقات المختلفة بعضها عن بعضص”". 


كما بِيّن أبيقور (5لتناء1م8) (341 - 77٠١‏ ق.ع.)» أن الغريزة العمياء لا يمكنها 
أن توجّه السلوك الإنساني توجهاً سليماء و نبدٌ الأديان و التنظيمات السياسية القديمة 
بوصفها رؤى تعسفية ولّدها الماضي المتخلف. و قال إنه لا يمكن للمجتمع أن يسلك 
حياة سليمة: إِلَّا إذا حرر الفكر نفسه من الخرافات» و الأوهام, و الآلهة المتراكمة©. 


و بالرغم من التقدم المعرفي و الفلسفي الذي حققه المجتمع الإغريقي, لم يتمكن 
من تحقيق مجتمع مدني بمفهومه المعاصرء فكان تنظيمه المدني يتمتع به المواطن 
الأثيني فقط ومن الذكور حصراً. بمعنى؛ لم تتمكن إدارة هذا المجتمع من مقاومة 
قوى المتطلبات و المحددات الغريزية التي تنبني عليها كلتشريات المجتمع الأهلي. 
ربما الأدق أن نقول. لم يع قادة الفكر الأثيني حرية الإرادة و ضروراتها لإطلاق قدراته 
الفكرية» سوى ما تهيّأ لصفوة المفكرين من حرية الشك و المساءلة فالتفلسف. فكانت 
الصفوة بمعزل نسبي عن هموم معيش العامة. مع ذلك. لم تكن هذه العامة في تلك 
الحقبة بمعزل كلي عن الصفوة. لأنها كانت من رواد المسرحء حيث كانت تطرح فيه 
مساءلة هموم المجتمع؛ و سيكولوجية وجودية الإنسان. 

(6) المصدر نفسه؛ ص 67, 
(0) المصدر نفسه؛ ص 6©8. 


(10) المصدر نفسه. ص 66. 
لك المصدر نفسهء ص 89. 
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لقد حصل هذا العجز في المجتمع الإغريقي لأسباب كثيرة؛ ربما من بين أهمها: 


استند فائض الإنتاج إلى المستعمرات. و التعالي إلى الشعوب المستعمّرة؛ و امتد 
هذا التفاضل إلى المجتمع بعامته: التفاضل بين فئات المجتمع نفسه. السيد المواطن في 
مقابل المرأة و الرق. 


أنهكت الحروب التي خاضها المجتمع الأثيني قدراته الاقتصادية» و أثبطت 
سيكولوجية الفردء فالتجأ القادة إلى الالتزام الفئوي الأهلي و التنظيم العسكري. 


لم تتمكن العامة» و معها رجال الدين و السلطة» تقبل المساءلة و الشك التي 
جاء بها الفلاسفة» فحصلت ردود فعل لا عقلانية ضد حرية الفكر» وضد التسامح 
والتسويات الاجتماعية ‏ إنها ردود فعل تتكرر في تطور الحضارات»؛ و تحصل كلما 
جابه المجتمع» و منهم العامة خاصة؛ أزمة عجز عن تقبل المعرفة الجديدة و التكيف مع 
متطلباتها الاجتماعية» و الأزمات الاقتصادية و العسكرية» فيلجأ المجتمع إلى صيغ من 
الالتزام الغيبي» السحري و الديني. فتحقق سيكولوجية المجتمع بهذه الحركة راحة بال 
مؤقتة لذاتها. هذا ما يفسر تكرار ظهور الأصولية في التاريخ؛ بالرغم من التقدم المعرفي 
بعامته في حضارة الإنسان. 


لذا استمر فكر المجتمع منذ أن نضج» يختبئ» بين حين و آخرء وراء قوى غيبية 
و أوهامء يبتكرها بهدف أن يحتمي وراءهاء و يؤمّن راحة سيكولوجية الذات من هموم 
إدامة سلامة الوجودء و توفير قوت المعيشء و مخاطرة الوعي بالوجود بعامته. فتؤلف 
حركة متداولة؛ تظهر كلما يعجز الفكر عن تقبل معرفة جديدة: أو التكيف مع الحركات 
الفكرية التي تحققها صفوة في المجتمع. أو كلما واجه المجتمع ظرفاً سياسياً أو حضارياً 
يعجز عن التكيف معه. فيحبي مجدداً صيغاً من تنظيمات و علاقات المجتمع الأهلي» 
ينشطها فتديم نفسها بنفسهاء مع إدامة الأزمة السيكولوجية. 
و هكذا عجزت مختلف الحركات الفكرية التي ظهرت ضمن المجتمع الكلاسيكي 
و بعده. أو ربما كان تأسيسها في الأصل هشاء معرّضاً لنزوات رجال السلطة؛ كما كان 
ذلك واضحاً في الإمبراطورية الرومانية9». إذ لا نجد في القوانين الرومانية منح امتياز 
أو مقام لمصلحة شخصية ماء التي تؤدي إلى أذى أحدء أو التي تخالف القانون العام. 
(9) وللسبب نفسه عجز المجتمع الإسلامي عن تهيئة ظرف إدامة عقلانية المعتزلة» فجعلها متعثرة لعدّة 
قرون حتى زالت. 
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إلا أن هذا المبدأ أفسد تدريجياً مع مرور الزمنء» و بخاصة تحت حكم الإمبراطورين 
جوستينيان (111854101312) و قسطنطين (0025]321126))» و هيمنة القادة العسكر على إدارة 
الإمبراطورية. 


سعى شيش رون (016650) (5 137-1١‏ ق.ع.)» و آخرون إلى تطوير و تكوين مفهوم 
أوسع لتركيب المجتمع المدني» عبر رؤى بوجود مجال خاص يحميه القانون. ولكن 
انحلال الجمهورية الرومانية و انهيار الإمبراطورية أوقفا مسيرة النظرية الكلاسيكية”". 


كان شيشرون من أهم فلاسفة العهد الروماني» خطيباً متميزاً عرّف المجتمع 
الروماني بالفلسفة الإغريقية» بما في ذلك أفلاطون و أرسطو و الرواقيون و الأبيقوريون. 
ونظَّر في أنه يمكن تجاوز الفوضى المتأصلة في عالم المصالح الخاصة» عن طريق 
مجتمع مدني يبتكر و ينظم العلاقات الاجتماعية. فيتعين تنظيم المجتمع المدني طبقا 
لمبادئ العقل. و اعتبر قدرة العقل الذي ينظم الطبيعة ينتج قواعد و سلوكيات تحدد 
وتقود النزعة الفردية» و تهيئ إمكانية مجتمع مدني مستقر"". ويقول إن المصالح 
الخاصة أمرّ ضروري للإنسان الاجتماعيء غير أن: «سلب شيء مامن شخص 
آخر ‏ أي الاستفادة من خسارة شخص آخر - هو أمر مناف للطبيعة أكثر من الموت» 
والفقر والألم. أو أي مصيبة طبيعية أو خارجية. فهو أولاً يضرب جذر المجتمع 
الإنساني و الرفقة الإنانية. فإذا ما أقدم كل واحد منا على سلب شخص آخر أو أنزل 
الضرر به. من أجل مكسب شخصيء فهذا يعني أننا سوف ندمّر مخلوقات الطبيعة أكثر 
من أي شيء آخر في الطبيعة»”"... في هذه الرؤى» وضح شيشرون أكثر من غيره من 
بين الفلاسفة أهمية جهد الفرد و حقه في العمل الذي يحققه. و احترام هذا الجهد. إنه 
موقف و تقييم يؤلف قاعدة أساسية في تنظيم المجتمع و إدارته؛ و في تباين كلي مع 
كلتشرية البداوة و الاستبداد. 
لقد أغنى شيشرون التراث الكلاسيكي في صوغ مفهوم المجتمع المدني بلغة 
سياسية؛ من خلال منح العدالة استقلالاً عن آراء الأفراد الخاصة» و وضعها ضمن قيادة 
عمومية المجتمع. فالمجتمع عنده'" هو أكثر من اجتماع أفراد ساعين إلى مصالحهم 
)2٠١(‏ المصدر نفسه؛ ص .١18‏ 
)١١(‏ المصدر نفسهء ص 55. 


)217 المصدر نفسه؛ ص 2137 . 
(17) المصدر نفسه. ص .5١‏ 
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الخاصة» لكي يتجاوزوا آلام وحشة العيش في عزلة» وإنما تجمع بين مصالح متبادلة 
و متداخلة؛ و بغير هذا تفسد العلاقة بين الأفراد. 


لا نجد في أدب أفلاطون و أرسطو مفهوماً لتطور مفاهيم ليبرالية» بل ردود فعل 
ضدهاء وإضعافاً لهاء و إقصاءها. فجاءت ثورة ضد الليبيرالية. و قد قدم أفلاطون رؤى 
أكثر هجوماً منظماً ضد حرية الفرد التي كان يتمتع بها الفرد في عهد بيركليس. انتهت 
الرؤى الليبرالية اليونانية مع أرسطوء و من هنا يتعين أن نرجع إلى الفلاسفة و القادة 
السياسيين في العهد الروماني. 


أكد الإمبراطور الرواقي ماركوس أورليوس (5أنااعتناة 5لء:0/13) )8١ - ١7١(‏ 
الرؤى نفسهاء فيقول: (إذا كانت قدرة التفكير شاملة عند البشر فإن حيازة العقل شاملة 
هي الأخرىء ما يجعلنا كائنات عاقلة». وهنا تأكيد آخر و تحذير الفكر من الرجوع إلى 
السحر و الخضوع للمؤمسات الدينية. ويقول: يكلمنا هذا العقل على نحو شامل ما 
يتعين و ما لا يتعين أن نعمل. بمعنى» ي: يتعين أن لا تقودنا أشباح قابعة فوق الغيوم؛ بل 
يه سس م و ال 0 

مشتركة؛ و إن العالم إنما هو مدينة واحدة'". و يتعين أن يستمد الفكر الأنظمة التي تقو 
المجتمع من هذا الترابط العميم. و يؤكد إن لم يكن هو كذلك. ف ا 
وهنا إشارة واضحة أن الفكر يتوصل إلى العقل السليم عن طريق الوعي بواقعية إدارة 
المجتمع فقط*". 

لم يكن الرومان أقل قدرة من الإغريق في تفهم ضرورات المجتمع المدني. 
فأسهموا في ابتكار المفهوم الأساسي. الذي هو شرط لصفة المجتمع المدني» 
بوصفه ميدانا للعقل؛ و العدالة» و المشاركة» و الحقوق. ميدان سعى لفهم واقعي 
للمواطنة» و قد وعوا و أخذوا بنظر الاعتبار وجود مركز ثقل جبار للمصالح 
الخاصة ليه 


أصبحت هذه القوانين الرومانية قاعدة تقنين ن القوانين فى عصر النهضة.؛ و من ثم 

فى القرن »١7‏ بعد قراءة شيشرون و التأثر به. ويصف الفيلسوف هايك (11261 .1.4) 

(1849 - 447١)ء‏ شيشرون بأنه المرجع الأول لمفهوم الليبرالية المعاصرة» و بأننا 
(2»2» المصدر نفسه؛ ص 331. 
)6 المصدر ثفيهه؛ ص ؟5". 
() المصدر نفسه. ص الا. 
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مديئون له لمقهوم الرؤى التي تفترض: أننا نطيع القانون من أجل أن نكون أحراراء 
و مفهوم وظيفة القاضي و الحاكم يتعين أن لا يكون أكثر من الفم الذي يتكلم به 
القانون. 


© مفهوم تأسيس المجتمع المدني بعامته 

لقد ظهرت مؤخراً دراسات أنثربولوجية كثيرة في جامعات متعددة» أقدم عليها 
أنثربولوجيون. تفيد هذه الدراسات. و من بينها التي أقدم عليها كريستوفر بويهم 
(ستطعه8 ععطمه:وأعط0): بأن القوى الدافعة لتطور مجتمع الإنسان العاقل. كانت 
التعاون في العمل و توزيع قوت المعيش. حصل هذا التعاون بسبب عدم وفرة القوت 
تلقائياً و يومياً في معيش مجتمع الصيدء ما حفّز الجماعة, لكي تؤمّن على بقائهاء و أن 
تتقاسم العمل و ما يحصلون عليه من قوت المعيش. 


كما بين أنثربولوجيون كثيرون؛ و منهم جوليان ستيوارت (0ة5:683 هوذانال) 
ولزلي وايت (116ط/8 عذاوهنا) وروبرت كارنيرو (متأعضة0© 2رءم#). أن مع تكاثر 
السكان تطلب تهيئة طعام أكثر أدى ذلك بدوره إلى الإنتاج الزراعي و الاختصاص 
و السلطة المركزية لإدارة المجتمع المتوسع. كما أدى بدوره إلى السعي وراء مصادر 
طبيعة أكثر وفرة؛ فقادهم إلى الهجرة» و إلى الحروب و السيطرة على مصادر الآخرء ما 
أدى إلى ظهور المجتمع المهيمن المستعور؛ و في المقايل المستعمّر» المجتمع المُهيمن 
على مصادر قوت الآخرين. 


و بين كل من بيتر ريتشرسن (210566508 معا2) و روبرت بويد (0/زه8 1رءطه1). 
أن توزيع عمل كفؤ و تنسيق مناسب يهيئ ظرف ظهور مجتمع يكون مركباً أكثر» و منافساً 
أكثر من مجتمع أبسط. يهيئ هذا التركيب بدوره الفرصة لبعض العائلات و الجماعات 
في أن تراكم و تحصل على المصادر أكثر من غيرهاء فتصبح غنية أكثر. و بقدر ما تفاقم 
هذا التباين الاجتماعي ضمن إنتاج المجتمع الزراعي, منح رفاه المعيش لأقلية أفضيلة 
اقتصادية و تعليمية. 

ونظر كل من ديشباندي (8806م10651) و ماركوس فلدمان (مقصلاء1 ددععة/8)؛ 
و ديبوره روجرز (1008655)» من جامعة ستانفورده بأنهم وجدوا أن هذا التباين يحصل» 
كلما تفاقمت أكثر» و تعرضت الجماعة إلى ظرف الزوالء بدلا من بيئة مستقرة. و تتمثل 
هذه بحالتها المغالية حينما يؤلف الأغنياء نسبة قليلة في تركيب المجتمع. 
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بينما يقود تركيب المجتمع المتساوي نسبياء إلى مستوى أكبر من التعاون» 
ونتيجة ذلك إلى علاقات خيرية و قلة تكائر» تقود إلى مجتمع أكثر استقرارا. في حين 
أن المجتمع المبالغ في اللا تساوي» يتفاقم فيه التكائر» و التنافس الحاد. و الاستفزاز 
و العدوانية بين الفئات. و تتفاقم المناحي الأنانية بين أفراد المجتمع”2. 


ازدهرت المدارس و التجمعات المعرفية الكلاسيكية لمدة مايقارب ألف 
عامء حتى أغلقتها الإمبراطورية البيزنطية المسيحية. و دخلت أوروبا قرون ظلمات 
المسيحية. 


لم يكن رفض تقبل المجتمع المدني من قبل قادة الكنيسة» بما فيهم القديس 
أوغسطينء موقفا عفويا. و إنما تفترض الرؤى الثنيوية بمختلف صيغها أن تنظم إدارة 
لإدارة المجتمع تناقضاً جذرياً للعقيدة المسيحية و غيرها من الإبراهيميات ‏ كالشريعة 
في الإسلاه"2. 


ذأ ربسا يجوز اختزال المسبالة الرفسة بالضيفة الآنة: آولاً» السوال: “م يقود 
المجتمع كرؤى للوجود و سلوكيات التعامل مع متطلبات إدامة المعيش؟ فإذا كان 
نظام لجع يدر من كل دكر حب سكيع عند دالا ييحن تعريضن هذا العدر 
إلى الشك و المساءلة؛» و تبعاً لذلك إمكانية استبداله برؤى أخرى. أما إذا كان مصدر 
الفكر و قيادته خارج المجتمعء فعند ذاك لا يتمتع المجتمع بقدرة مساءلة هذا المصدرء 
والشك فيه. وإذا كان هذا المصدر مقدساً كإله أو وكيلاً له عند ذاك لا يتمتع المجتمع 
بحق المساءلة. تكونت هذه الرؤى و تجذرت في ابتكار الدين الثنيوي. و صورت رؤى 
هذه الديانة وجود مصدر للفكر ارج الفكرء فأصبح في مخيّلة فكر الإنسان» فكر 
خارجهاء يتمتع بقوى جبارة» ويؤلف كلا القوى و المعرفة» و لذا يتعيّن تقبله كضرورة» 
من غير حق المساءلة و الشك. 

اقترف الإنسان في الرؤى الأوغسطينية الخطيئة» فهو فاسدء. و لذا لا يستطيع 
أن يخطط لنفسه قيماً أخلاقية. و إن المعايير الثابتة للحقيقة» و الجمالء والخيرء 


زفلة (2012 نتادة 28) بعاسعنعء3 سعلر 
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والمعنى مستمدة كلها من قوى مقدسة. وما التاريخ إلا سجلٌ لحضور الله في 
الشؤون البشرية» و لا بد من البحث عن معناه» ليس في أي نتاج للعقل الإنساني» بل 
في ظهور المسيح. 

كان تعريف الأخلاق في الرؤى الكلاسيكية بأنها علاقات اجتماعية بحيث يتمتع 
كل فرد في المجتمع بحرية ذاتية» من غير أن تكبت هذه الحرية حرية الفرد الآخر. كما 
تُحقق قدرة تأمين سعادة المجتمع؛ بفعل الحوار الحرء و التسويات المناسبة بين الأفراد 
و الجماعات» ضمن المجتمع المدني المنظّم سياسياً. ففي رؤى أوغسطينء مثل هذه 
المدينة تخدم إبليسء بينما المدينة المسيحية تخدم الله و الملائكة9". 

لقد أخطأ الإنسان, و لذا فإن الخلاص هو من تبعات هذه الخطيئة» و لا يتحقق إِلّا 
عن طريق «حب الله بتحقير الذات2”". لم يخبرنا أوغسطينء لماذا يطلب الله من البشر 
تحقير ذاتهم» و كيف يرتاح لحب البشر له وهم يحتقرون ذاتهم. و لم يبين أوغسطين 
لماذا يسمح الله لإبليس بأن يعبث في مجتمع الإنسان, أو لماذا هناك وجود لإبليس 
أصلاً. أو» كيف. و لماذا سمح لإبليس أن يحرض على فعل الخطيئة. و لماذا خلق البشر 
مع فكر معوق. لا يمكن تفسير إشكالية هذه الأوهام التي ابتكرتها المسيحية إلا بالرجوع 
إلى تاريخ ظهور الزردشتية. 

أقر أوغسطين توظيف إمكانية الدولة في خدمة المسيح» و هي الرؤى التي تفترض 
أن هناك فكراً فاسداً بسبب اقترافه الخطيئة. لذا يمكن اعتبار أن أوغسطين كان المبشر 
الأول لظهور محاكم التفتيش. 

و هكذا استبدلت مدينة أرسطو و جمهورية شيشرون بالتنظيم الكنسيء كما نظّر لها 
أوغسطين. في هذه المدينة الثنيوية» الله وحده يخطط إدارة المجتمع» عن طريق توظيف 
الكنيسة؛ و ليس في قدرة البشر غير رجال الكنيسة و الفقه تفسير الإرادة الإلهية"". لم 
تبين القيادة المسيحية., لماذا منح الله قدرة تفهم إرادته لمجموعة صغيرة من البشر»ء من 
دون سائر البشرء أو لماذا حجب معاني إرادته عن غالب البشر إلا هؤلاء الوكلاء! أو 
لماذا جاءت النصوص مبهمة بحيث تتطلب التأويل و تفسير التفسير. وهنا نجابه دلالة 
عدم كفاءة الخلق» إذا افترضنا أن الخلق موجود أصلا. 

(19) المصدر نفسه. ص 8ل. 


(50) المصدر نفسه. ص 85. 
22١)‏ المصدر نفسه: ص 84. 
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يختلف هؤلاء الوكلاء؛ سواء الأنبياء أو القدسيون أو القساوسة أو الفقهاء. عن 
السحرة و الكهنة» في أنهم يستمدون المعرفة من مصدر كيانات خارج الظواهر و الكون 
نفسه. و لذا يصبحون في موقع لا يمكن إسقاط ما يبتكرون من رؤى و أنظمة اجتماعية. 
خلافاً لما كان في مجتمع تعدد الآلهة. حيث يقرن مصدر المعرفة بأحد الآلهة الذي 
يجسد مادية إحدى الظواهرء و لأنه يمثل كياناً مادياء فيمكن للفكر أن يسقط فرضية 
وجوده. أو الاعتراض على سلوكياته. 

يبتكر هؤلاء الأنبياء» مبادئ الأحوال الشخصية و أنظمتهاء و صيغ إدارة المعيش» 
من دون غيرهمء و يعلنون أن مصدر هذه الأنظمة هي قوى خارج المجتمع؛ جالسة 
في منأى عن المساءلة» قوق زرقة السماء. تراقب هذه القوى أفراد المجتمع» فتغضب 
و تعاقب المخالف. فيخضع المجتمع لقوى غير مرئية» و لذا يمتد مفعولها في الزمن. إذ 
لا يمتلك المجتمع آلية للمساءلة أو الاعتراض على قوى غير مادية. لأنها تقود المجتمع 
و هي في منأى عن قدرة المجتمع مساءلتها. ليس بالضرورة أن تعي العامة واقعية هذه 
الخدعة التي يبتكرها ويمارسهاء هؤلاء الوكلاء. لذا استمرت قدرتهم على إدامة هذه 
الواهمة في الزمن. 

إن دمج الكنيسة مع الدولة”"». الذي أعقب اعتناق الإمبراطور قسطنطين 
المسيحية» حول الممارسة السياسية و إدارة الدولة و تنظيم العلاقات الاجتماعية العامة 
و الخاصة. و الخضوع لنظام مُبتكر من قبل رجال الكئيسة؛ و يعرض على المؤمنين» كما 
لو كان نظاماً مُنزلاً إلهياً سرمدياً غير قابل للمساءلة أو الشك. بهذه الرؤى جمّد قادة 
الكنيسة الفكر, الأمر الذي أدى إلى عجز قدرة تطور المجتمع و الحضارة. و هو كذلك 
بالنسبة إلى رجال المنابر في الجوامع. اعتبرت الحرية التي كان يتمتع بها الفكر و الحوار 
الحر و الشك و المساءلة إثما وثنياً. 


/ا- الأكويني 
إن إقرار أوغسطين ربط الدولة بالكنيسة» سد كل الطرق أمام إدامة مجتمع مدني أو 
تأسيسه. و اعتبر المجتمع الأهلي لازمة لكي يحصل خلاص البشر. 


عذّل توما الأكويني» أو خفف من رؤى أوغسطين لمفهوم الدولة و تركيب 
المجتمع؛ بالرجوع إلى أرسطوء باعتبار أن المجتمع منظمة سياسية» تنبني على منطق 
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تنظيم العلاقة بين أفراد المجتمع. غير أن المجتمع المدني يقاد بمعرفة يبتكرها البشرء 
وهذا يتناقض جذرياً مع الثنيوية؛ لأن المجتمع المدني يفترض التفرد و المساءلة؛ من 
غير رؤى إلّهية مسبقة للتفكير. 

لقد سار الأكوينى على خطى أرسطو فى اشتقاق الدولة من الطبيعة الإنسانية» 
ويلك الترضن تبريغاً منطقياً لقلهون النججمع الحذئي. قلم تعد الدولة موسة حددها 
الله باعتبارها نتيجة للخطيئة و علاجا لهاء إنما هي تعبير عن الطبيعة الإنسانية» تقوم 
بوظيفة خدمة الله بمعنى إيجابي. لم يتجاوز الأكويني عمومية النظرة المسيحية التي 
كانت قد نضجت في زمانه. لذا كان مستعدا لإجراء تسوية بين المفاهيم الكلاسيكية 
و المفاهيم المسيحية حول تكوين المجتمع السياسي. و قد واقق أرسطو على أن المدينة 
هي أعلى و أشمل رابطة كوّنها العقل الإنساني. فكان بهذه الحركة قد أنقذ قدرات الفكر 
من فبضة أوغسطين. 


- البروتستانتية 


بدأت تنشئة التشخص المعاصرء مع ظهور الطبقة البرجوازية» ومع ظهور الحركة 
البروتستانتية. بظهور الطبقة البرجوازية و الفكر المقترن بهاء و بقدر ما استطاعت هذه 
الطبقة أن تهيمن على إدارة المجتمعء التي رافقتها الحركة الإنسانية» و الثورة العلمية» 
والموقف العلمانىيء» و الفلسفة المعاصرة؛ تداخلت كل من هذه المناحى و الاتجاهات 
مع بعضيآء وكانت سبباً فى تطورها ودعمها: فابتحرت الطباعة و ألفث داة قشر 
القدرات المعرفية و الحسية التي أصبح يقودها فكر المتشخصء الفنان و العالم. هذا 
لا يعني أن هذه الحركة لم تتضمن احتمال ردات فكرية. أدى ابتكار مقام التشخص» 
و منح الفكر حق حرية التفكر إلى ابتكار المجتمع المدني» الذي هو من بين أهم ما 
حققته قدرات الفكر في تاريخ تطور حضارة الإنسان. 
4 - المجتمع الأهلي» تركيب الفئوي 

يتألف المجتمع الأهلي من ترايط ضيق و منحصر بين أفراد جماعة معينة» ذات 
منافع خاصة تنحصر بهاء أيديولوجية و اقتصادية» تقودها التزامات ضمن الكثير من 


شبكة كلتشريات تكوين المجتمع؛ ما يجعلها تنكر كلتشريات الآخرين» بقدر ما تعتقد 
أنها تتعارض و تتناقض مع مصالح و إدارة كلتشرياتها. 
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يرجع هذا التعريف للمجتمع الأهلي, إلى التكوين الطبيعي الغريزي لبداية مجتمع 
الإنسان البدائي» و الذي كان ينحصر في ترابط نسبي ضيقء بما في ذلك صيغ العشيرة 
والقرية البدائية. فهو مجتمع تقوده الفطرة الغريزية» قبل أن يتطور الفكر و المعرفة» 
ويتحكمان في المتطلبات الطبيعية الغريزية» و جعل منها كلتشريات ضمن شبكة 
كلتشريات تركيب المجتمع المدني. 

لذا تؤلف التجمعات الفئوية في المدينة المتوسعة وضمن المجتمع المدني» 
فئات كالتجمعات الطائفية و المنظمات الدينية و المعابد والأديرة والمافيا 
و العصابات؛ إنها صيغ متنوعة من تنظيمات استمرت و أدامت ذاتها ضمن تركيب 
المجتمع الأهلي. و بقدر ما يعجز تركيب وإدارة المجتمع المدني عن إنضاج ذاته 
فتؤلف عندتذ هذه المنظمات الفئوية الطائفية و الدينية وغيرها معوقات فعّالة لتطور 
المجتمع المدني» لا من حيث تنسيق المجتمع و إدارته فحسبه بل تصبح معوقاً في 
مجال التربية و التعليم» حيث يؤلف تخلفها المقوم الفعّال في عرقلة تقدم المجتمع 
المدني. 

يتضمن تكوين المجتمع المدني فجوات حيث يمكن الفرد إشغال بعضها. 
فتؤلف بالنسبة إلى الفكر مجالاً يتمكن من تفعيل قدرات الابتكار» فيبتكر صيغاً جديدة 
من سلوكيات و رؤىء و مقومات لهويته. أو يتفرد الفرد خارج المرجعية المشتركة. 
فتتهيأ له إمكانات و مجالات لظهور صيغ تشخص جديدة» متعددة و متنوعة. و هكذا 
تغتني المرجعية المعرفية و الحسية. و بقدر ما يتقبل المجتمع ما يبتكر الفرد من فكر 
و سلوكيات جديدة؛ أو صيغ منهاء تتوسع مرجعية ذلك المجتمع. 

لقد ظهر التشخص في عصر النهضة ليؤلف ما بين أهم الثورات الفكرية في تاريخ 
تطور حضارة الإنسان. 

جاء هويز (1584 - 2١714‏ بعد لوثر» و قال: إن العقل الاجتماعي» كما يراه 
يحل محل رؤى العالم المسيحيء و المرجعية”" الكنسية» و العرف» والحقٌّ الإلهي 
للملوك؛ و مركزية السلطة الاستبدادية» و التقاليد الورائية بوصفها أساساً للواجب؛ 
فيشدد على مبدأ احترام الاتفاقات» و يقول لا تقوم للمجتمع المدني قائمة ما لم تُنفذ 
العهود و تُحترم الاتفاقيات. 


[فرففق المصدر نفسه. ص ؟18. 
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فكان بعار خرين حي المنعاده بقدر الالتزام بالقاعدة الذهبية: ١لا‏ يمكن تحقيق 
السعادة» وسط مجموعة من البشرء إلا أن يمنع كل إنسان نفسه» في معاملته مع الآخرين؛ 
عن الأفعال التي لا يرغب أن يُعامل بها»9". 


يذكّر هوبز قرّاءه بأن الناس العقلاء» و يقصد بهذا أفراد المجتمع المدني» انتقلوا 
من حال الفطرة إلى مجتمع العقل؛ لا لشيء إِلَّا لأنهم كانوا ينشدون تحقيق مصالحهم 
الفردية الخاصة. و مفهوم الفطرة عنده هو مجموعة الكلتشريات التي لد تتمكن من 
الضبط و السيطرة على الغريزة الفظّة» التي تعجز عن ابتكار كلتشريات لتؤلف شبكة 

حقق هوبز في موقفه من الماضيء نحو المجتمع الأهليء القطيعة الحاسمة عبر 
إزاحة الله كلياً من المجتمع المدنيء الذي أصبح يقوم الآن على وجود مركز واحد 
للسيادة السياسية*". 


ظهرت البرجوازية (81018601516) ضمن تكوين المجتمع المدني» أو البرجوازية 
والمجتمع المدني» يهيئ كل منهما ظرف ظهور الآخر. فالبرجوازية مصطلح فرنسي 
ظهر في القرن السادس عشرء بدلالة رجال أحرار من سكنة المدينة» خلافاً للأرستقراطي 
مالك الأراضيء الذي غالباً ما يكون ساكناً في قصر ضمن ممتلكاته الزراعية. واكتسب 
مصطلح البيرجوازية دلالة على ال لإنتربرنور» (تناعصه ومع نام8)» وهو المبتكر والمالك 
و المخاطر في تأسيس الإنتاج الصناعي. 


ظهر في القرنين ١‏ وم١)‏ التاجر ليقوم يتسويق المصئعات و بوظيفة وسيط 
بين الجرفي و السوق الموسع. واقترن مصطلح البرجوازية بالطبقة الوسطىء باعتبارها 
تشمل طبقة التجارء و الذين لا يمتلكون المقاطعات الزراعية. 

اعتّبر البرجوازي في تاريخ تطور الحداثة منذ القرن (219)» اقتصادياً و سياسياًء 
شخص مخاطر و ثوري. فشر ماركس هذه الظاهرة في البيان الشيوعيء و رأى أن 
البرجوازي لا يتمكن من إدامة وضعه الاقتصادي ما لم يقدم على تطوير وسائل الإنتاج؛ 
بابتكار تكنولوجيات جديدة بهدف منافسة الآخرء و بتغير وسائل الإنتاج يكون قد غيّر 


برق المصدر نفسه.ء ص ١18‏ 
احرف المصدر نفسه؛ ص ١149‏ 
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هيمن الرأسماليون تتريجاء مع تقدم الإنتاج الصناعي» وتوسعت التجارة» على 
أغلب ملكية الإنتاج و إدارته» و أصبحوا مساهمين في تفعيل أغلب وسائل الإنتاج» كما 
أصبحوا أعضاء في مجالس إدارة الشركة المالكة. ومن هذا الموقع استمروا يقودون 
سياسة الإنتاج و تسويقه. كما تمكنوا في الوقت نفسه. من أن يرتقوا مواقع سلطة إدارة 
الدولة» التي كانت تتمتع بها سابقاً الطبقة الأرستقراطية. 


يفهم جون لوك أن المجتمع المدني يعني إمكانية عيش الناس ضمن شروط 
الحرية السياسية و النشاط الاقتصادي. وبيّنء أن الدولة والمجتمع المدني يحققان 
الوظيفة نفسها في تأمين الحرية الفردية و الخيار الخاص. و أن كليهما موجود من أجل 
رعاية المصالح الخاصة. 


٠‏ - عصر التنوير 

تميز عصر التنوير باتساع الأسواق. و بدأت الرأسمالية و الليبرالية تتخذان شكلاً 
واضحاً خلال ق. (18). اتفق المنظرون على أن الملكية الخاصة شرط ضروري 
لاستقلال الذات””. استبدل منظّرو عصر التنوير تلك الْمُّثّْل التى كانت تقود كلتشريات 
المجتمع الأهلي كالأفلاطونية» والله. و الخطيئة. و إذا كانت الملكية الخاصة حقاً 
و شرطاً طبيعياً لاستقلال ذاتية الفرد. فعلى الدولة أن تؤمّن القدر المناسب من الحرية 
لجميع الأفراد الذين هم مالكون أحرار و معنيون بمصالحهم الشخصية”". 

أعلن الفيلسوف كانط (1075 - 4 180) أن البشر أحرار لأنهم يستطيعون معرفة 
الحق من دون أن يطلعهم أحدٌّ عليه» و أنهم يستطيعون أن يستخلصوا القواعد الخلقية 
الصحيحة باعتبارها متطلبات يفرضونها على أنفسهم. وقال: «إن عصر التنوير هو 
خروج الإنسان من قصوره المولد ذاتياً». أهم ما يهمنا هنا في فلسفة كانط هو مسألة 
الأخلاق. 

هناك واجب مطلقء يفترض الالتزام بالصدقء لا بسبب عقيدة دينية» و عاطفة» 
أو علاقات اجتماعية معينة أو مصلحة خاصة:. و إنما لأن الصدق والأمانة واجب 
اجتماعي إنساني. و قد عبّر كانط عن هذا الموقف بوصفه للواجب الأخلاقي ب «الالتزام 
المطلق؟ (عالأومءمم1 [وعاتمععاة0), في مقابل «الالتز ام الظر في» 21ء(أعطامم119) 


(5؟) المصدر نفسه؛ ص 114. 
إفقة المصدر نفسه؛ ص ٠8لا‏ 
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(كيدنكت تاه ادك فمثلاً إذا أردت أن تتجنب السجن لا تسرقء أو أطع تعليمات أحد 
الآلهة. لا تعتبر هذه القاعدة أخلاقية» لأنه يكمن وراءها مصلحة ذاتية. بينما القاعدة 
الأولى؛ الالتزام المطلق يفترض واجباً اجتماعياً. فإذا الأخلاق بالنسبة إلى كانط 
ليست ما تعملء و إنما لماذا تعمل؟ ليس ما يشعر الفرد به» من عاطفة و إحساسء و إنما 
السلوك الأخلاقي الذي يقودنا إليه العقل» و هو الواجب نحو المجتمع. 

كما صاغ كانط شعار العقل لعصر التنوير بقوله: اكن شجاعاً و سخّر عقلك:. وما 
تفترض به الدولة المدنية؛ هو المساواة حيث تحدد حرية كل فرد بالنسبة إلى الآخر طبقا 
لقانون عام. 


تتصف الحرية و السلطة كما تفهمها شبكة كلتشريات المجتمع المدني» بقدرة 
البشر حكم نفسه بنفسه. من غير الرجوع إلى أوهام القدرات الإلهية. كما تفترض مساواة 
الفرص» و حق التصويتء و حكم القانون» و فصل السلطات. و حكومة دستورية. تعتبر 


١‏ - الحرية لكل عضو في المجتمع بوصفه كائناً إنسانياً. 

؟ ‏ مساواة كل فرد مع الآخرين بوصفه مواطناً9". 

تفترض الرؤى العلمانية نهجاً لمعيش أفراد المجتمع» بمعزل عن تأثير الدين» 
وغيره من الأوهام و الخرافات» فيتجاوز هيمنتها على إدارة شؤون المجتمع. و يتحقق 
تنظيم إدارة المجتمع من قبل إرادة أفراد المجتمع» و ليس حسب نصوص دينية و أساطير 
ابتكرت و ذُوّنت في الماضي من قبل المؤسسات الدينية نفسها. كما جاء مفهوم العلمانية 
بفصل إدارة الدولة عن عقيدة الدين و غيرها من العقائد امتداداً إلى فصل الإيمان عن 
المعرفة. لم يكن هذا الفصل رؤى جديدة» إذ جادل سابقاً "أوكام»؛ بضرورة فصل الدولة 
عن المؤسسة الدينية. 

و من بين مقومات الرؤى العلمانية» أنها تفترض بأن ممارسات الكلتشريات الثقافية 
ضرورة وجودية. فالمجتمع من غير فن وعلم وصداقات و محبة و تسلية» تصبح فيه 
استقلالية الفرد لا قيمة و لا معنى لهاء بل يفرض على الفرد وعياً وجودياً مملاً» و معيشاً 
يفتقر إلى إرضاء الحاجة الاستطيقية. هيّأت هذه القاعدة لظهور فلاسفة عصر التنوير» 


)84 المصدر نقسهء» ص 8؟5. 
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ومن ثم العلماء الذين تمكنوا من تحرير العقل من الغيبيات و الأساطير و المعجزات 
وغيرها من الأوهام التي جاءت بها كلتشريات السحر و أديان تعدد الآلهة الطبيعية؛ 
ومن ثم أديان الثنيويات بعامتهاء و التي ألّفت القاعدة الأيديولوجية للعصور المظلمة 
في أوروبا. ومع ظهور عقل العصر النهضوي انبنت و ابتكرت المعرفة و التكنولوجيا 
التي تأسست عليها الحداثة. 


١‏ الثنيوية ‏ الإسلام 

لم يظهر التشخص في العالم العربيء و لذا لم يظهر فنانون وعلماء. وذلك 
للأسباب التي أشرنا إليهاء إضافة إلى: 

- استبدادية السلطة و جهلهاء من قبل الإدارة المركزية و وعاظ المنابر. لم يشترك 
قادة السلطة المركزية في تقبل الحرفة و اقتنائها و تأسيس موقف منهاء لكي يصبحوا 
رعاة (2803) الحرف و بالتالي الفنون. 

لا تشجع الروابط العائلية التفرد بين أعضائهاء و لا تهيئ حيزاً للتشخصه فيما لو 
سنحت ظروف المجتمع له. 

- فقدان المجتمع العربي لخلفية عصر النهضة. 

- تخلف العلم والفئون بالنسبة إلى أوروباء لذا أصبح العالم العربي» من غير 
علماء و فنانين محليين. يعتمد المجتمع على معرفة و تكنولوجيا مستوردة» من دون أن 


يكون له مساهمة فعّالة في ابتكارها أو تطويرها. و ينطبق ذلك على الفنون بعامتها بما في 
ذلك العمارة. 


- كمالية المعرفة ‏ أعلن النبي محمد أنه أكمل الدين للمجتمع العربي. و بما أن 
مجتمعه لا يمنح الحرفة قيمة مرموقة» و لم يتأثر بعلوم المعرفة الحرفية و الفنية التي 
كانت قائمة فى زمنه وضمن الحضارات الكبرى؛ فإكمال الدين» أو الدين بحد ذاته» 
يعني و يؤلف بالنسبة إليهء وإلى فكر مسلم الجزيرة كامل المعرفة. لذا لا حاجة إلى 
البحث عن المعرفة خارج الدين. 

فلم يظهر فلاسفة و علماء في ملكات الفيزياء و الكيمياء و الحيوان و الطب 
والرياضيات بين رجال الفقه ضمن منظمة الدين الإسلامي؛ لأنهم اكتفوا بالمعرفة 
التي ظهرت في القرآن و الحديث. وبما أن هذه المعرفة مقدسة فلا يجوز تجاوزها أو 
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تعطيلها أو الشك فيها و إسقاطها. فقأصبح مفهوم المعرفة محدداً بهذه النصوص الدينية» 
و ليس البحث في واقعية خصائص الظواهر. 


لا يمتلك المجتمع العربي خلفية فلسفية منذ أن تحقق القضاء على المعتزلة. 
فأصبح مجتمعاً في العالم المعاصر من غير قيادة فكرية» سوى الأيديولوجية الدينية 
والمستوردة. ومن غير خلفية فلسفية و تكنولوجية» يعجز قادة الفكر عن الاستيعاب 
بالقدر المناسب ما تتضمن رؤى الحداثة من علوم و فنون. فالرؤية للوجود ولعامة أفراد 
المجتمع» لم تزل متخلفة في مختلف مجالات المعرفة و التنظيم الاجتماعي؛ و تابعة 
لوعظ الجوامع وغوغائية العامة. نادراً ما تتمكن الرؤية في أفضل حالاتها من تجاوز 
الخلفية الدينية» أو تخلو اللغة التي يسخرها كل أفراد المجتمع و مختلف صعد التركيب 
الاجتماعي من تعابير و مفاهيم لا ترجع إلى أصول دينية و/ أو سحرية. أوء نادراً ما 
يحصل حوار في مختلف المواقع وصعد التركيب الاجتماعي» من غير أن تتضمن 


تعابير سحرية و دينية9", 


يؤلف التجمع الدينيء الفئويء الحماية الفعّالة لكل أفراد الطائفة» بقدر ما 
يكون المجتمع منقسماً إلى هيئات و طوائف متخاصمة. فألفت هذه الفئات» الطائفية» 
الحماية الوحيدة لسيكولوجية الوجود وإدامته» و لذا تأصلت الطائفية في سيكولوجية 
المجتمع. 

اعتبر اللغويون المحافظون أن معانى الكلمات القائمة فى اللغة العربية قد اكتملت 
مع القرآن. ولذاهم يرضوة تتبل ابكار كلمات لمعان جديدة» فسحّروا إمكانية اللغة 
على اشتقاق المعاني”". 


تنصف هذه اللغة بالسهولة و القدرة على تسخير الاشتقاق بمعانٍ جديدة؛ ما شجع 
هذا على الاشتقاق» بدلا من ابتكار كلمات لمعانٍ جديدة. فأصبحت لغة غير دقيقة حينما 
جابهت الحداثة. لقد سعى العلماء فى العهد العباسى لسجاوز هذه الإشكالية» وذلك 


(9؟) نجد حتى التعبير المفترض أن يتسم برؤى دنيوية» ك5 «صباح الخير»» فهو تعبير يرجّع إلى رؤى «الخير» 
الذي يحقّقه الله أو أحد الآلهة لمصلحة البشر المؤمن. فاللغة العربية الشعبية ليست مليئة بهذه التعابير الدينية 
فحسبء بل من الصعب إجراء حديث في هموم المعيش اليوميء من غير الرجوع إلى تعابير ديئية» لأن اللغة 
الدارجة تفتقر؛ أو لا تمتلك لغة دنيوية. 

() فمثلاء يستعمل كلمة ثقافة بدلالة كلتشرء ما يجعل اللغة غير دقيقة؛ بالرغم من اختلاف الدلالة بين 
الكلمتين (عتنذاد©) و (ممأوعنل8). 


رقن 


الفكر الجدر 


4 


عن طريق الترجمة الصوتية (1:30511165208)؛ نقل حروف لغة إلى حروف لغة أخرىء 


ككلمة الفيزياء و الجغرافية. 
١‏ _التنقط 


النفط مادة هيدروكربونية (2ه6ةع119:0:0). مؤلفة من الهيدروجين والكربون. 
تكونت هذه المادة قبل ما يقارب مليون عام» كبقية المتفسخات من نبات و حيوان. 
وجدت هذه المادة في مواقع متعددة من الكرة الأرضية» إحداها في الشرق الأوسطء بما 
في ذلك الجزيرة العربية و العراق. وتبين في بداية القرن العشرينء أن لهذه المادة فوائد 
كثيرة» و يمكن تسخيرها في استعمالات كثيرة» فاكتسبت قيمة نقدية. 


لم يكن للفكر العربي دور في اكتشاف هذه المادة» من حيث فائدتها و طريقة 
استعمالهاء و تكنولوجية استخراجها من الأرضء و حفظها في حاويات مناسبة 
و ابتكار صيغ نقلهاء و تكريرها بهدف استعمالات متعددة متخصصة. وابتكار الأدوات 
و الماكينات التي تسخر النفطء و وضع قيمها في البورصة» و صيغ تسويقهاء و تقييم 
ثمنها السوفيء و ابتكار ماكينات توزيعها للمستهلك. كما لم يكن للفكر العربي دور في 
هذه المعرفة و التكنولوجيات. وإنما انحصر دوره في أنه يؤلف أمة وجد النفط على 
الأرض التي يسكنها ويمتلكها. ولذا حسب العرف الدولي» و الذي كذلك لم يكن 
لسكان هذه الأراضي دور في صياغته؛ اكتسبوا حصة معينة من قيمة هذه المادة. و من 
هناء اكتسبت مثلاً الجزيرة العربية و العراق ريعاً ضخماً من غير جهد معرفي أو طاقة. 
وهو ما أدى إلى اغتناء السلطة. التي اختزلت وظيفتها في توزيع المبالغ المكتسبة على 
عوائلها و شعوبها؛ من غير أن تعيء بالقدر المناسبء أو تسعى إلى ضرورة تهيئة فرص 
للتطور التكنولوجي والعمل. المهم في كل هذاء أن هذه الشعوب أصبحت تكتسب 
قوت معيشها من غير جهد بدني أو فكريء كما يفترض أن يكون واقع الشعوب المتقدمة. 


من جهة أخرى» جفت الجزيرة العربية منذ ٠١‏ آلاف عامء فلم تظهر حضارة 
زراعية في الجزيرة» في زمن تأسيس الحضارات الزراعية و ظهورها في العالم 
وتأسيس حضارة الإنسان. فلم يكن هنالك دور تهذه الجزيرة في تكوين حضارة 
الإنسان و تطورهاء ولم تظهر فيها إحدى الحضارات الكبرى» بل أنجبت أعنف 
كلتشريات البداوة. فانتقلت كلتشرية البداوة إلى البلدان العربية الأحرى عن طريق 
أيديولوجية الدين الإسلامي. 
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من جهة أخرىء كان العراق بلداً خصباًء فتأسست على أرضه أقدم و أغنى سلسلة 
من حضارات متتالية» معرفياً و تكنولوجياً. غير أن السلطات التي قادت المجتمع 
أصبحت فاسدة. و ضمن سلسلة من قيادات فاسذة أثناء العصر العباسي» وبخاصة 
خلال عصر المتوكلء انحدر العراق في سيرورة نحو الجهل و الفقر» فأصبح من بين 
أكثر الأمم تخلفاء و طمست حضاراته السابقة» و لم يبق لها أثرء لا في الفكر ولا في 
القدرات التكنولوجية؛ سوى ما اكتُشف من آثار الحضارات المتتالية من قبل منقبين 
و كتّاب غربيين. هكذا كان وضع أمة هذا البلد بعامتهء حين أعلن اكتشاف النفط» وما 
يتضمن من ريع. 

لذا حينما استوردت المصتعات و المعرفة الفنية والتكنولوجية والأدوات 
المتزلية» لم يتمكن أغلب المتعلمين من استيعاب متطلبات المعرفة التي تحملها هذه 
المصنعات. و كيفية التعامل معها. إذ إن وظائفها و مبادئ تشغيلها و صناعتها مستوردة 
من غير دور فعّال في تكنولوجية التصنيع للمتعلم المحلي. و لذا يصبح التعامل مع هذه 
التكنولوجيات» وما تتضمن من مصنعات و أشكال؛ تعاملاً ملهوجاًء و في أفضل حالته 
هجيناً. تظهر هذه الصفة الهجينة بصيغها الواضحة في العمارة و تأثيث المنازل المترفة. 


١١‏ - نسبية الكلتشر 


نتيجة للعجز الذي يجد العربي نفسه فيه؛ أو الوعي بأنه متخلف عن أوروباء ينكر 
البعض هذا التخلف ويلجأ إلى خدعة نسبية الكلتشرية» و ينكر وجود عمومية حضارة 
الإنسان. أقدم عدد من الفنانين و المعماريين على تسخير أشكال تقليدية مستمدة من 
التراث العربي مع إجراء تعديل مبسط برؤى و تكنولوجيات مستوردة كذلك. كانت 
حجة هذه الحركة» أن للحداثة الأوروبية معابيرها الخاصة بهاء و لنا معابيرنا الخاصة 
بنا. الواقع» أنهم سحْروا بذلك تكنولوجيات مستوردة» لم يعوا أن مبادئها هي الحداثة 
والمكننة وليس الإنتاج الحرفي التقليدي و الشكل التقليدي الذي كان حصيلة 
لتكنولوجية حرفية. والشكل المعاصر هو حصيلة لتكنولوجية ممكثنة. و لذا جاءت 
الأشكال ملهوجة؛ عند الجمع بين هاتين التكنولوجيتين المتباينتين جذرياء من غير 
معرفة أصول و مبادئ كل منهما. 


إن المصئّع؛ المعمار و الفنان و الموسيقاره وغيرهمء لم يستوعبوا متطلبات 
الشكل المعاصرء و لم يعوا بأنهم يصنعون أشكالاً ملهوجة و غالباً ملوثة. إنها أصولية 
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مشوشة. تعبر عن هوية مهزوزة» عاجزة عن قدرة تفهم متطلبات الحداثة. و هي حالة 
متوقعة» لأن صيغة الكلتشريات التي تؤلف الشبكة التي يعيش ضمنها هذا المصنّع. 
المعمار و الفنان» هي خارج زمن الحاضر» سواء أكانت هذه الكلتشريات هي التي 
يتلقاها في مراحل تربية الطفولة؛ أم العلاقات العائلية بعامتهاء و التعليم في مختلف 
صيغهء و علاقات الفرد مع السلطة؛ و التي غالبها و بمجموعها مغلفة برؤى و بلغة 
تقليدية دينية. 


4 النقلة إلى المجتمع المدني 


تتضح صعوبة تفهم العوامل الاجتماعية و التكنولوجية» التي تهيئع قدرة النقلة 
إلى المجتمع المدني بصيغته الناضجة. إذ لم تزل الكثير من مجتمعات العالم 
تخضع لتركيب هجين مؤلف من نوعين من المجتمع. و لم تزل هذه المجتمعات 
تتخبط في تركيب علاقات اجتماعية أهلية متخلفة» و تسخّر تكنولوجيات مستوردة 
من الخارج في إدارة معيشها اليومي مع بعض معالم إدارة المجتمع المدني» متمثلة 
بالبلدان العربية و الأفريقية. كما يتعين أن يُفهم أن تركيب المجتمع المدني» 
و بصيغته الأكثر تطوراًء في بعض البلدان الأوروبية» لم يزل في طور النشوءء و طور 
تجربة النضحج. 

نستنج من هذا الأمر الصعوبة التي تجابهها النقلة إلى المجتمع المدنيء و الارتباك 
السياسى الذي تعانيه البلدان العربية» بما فى ذلك ظهور الحركات الأصولية» يصيغها 
العنيفة 5 المخففة» أن مسببات مناحيها السكرلحية هي ارتعاب أفراد المجتمع 
الأهلي من النقلة إلى مجتمع مدني» حيث تفترض علاقاتهء ضمن العائلة و خخارجها 
في إدارة الدولة» التي تتناقض جذرياً عن تلك التي اعتاد عليها أفراده» و التي تنبني 
على علاقات فطرية. بينما يستحدث المدني و يبتكر علاقات تقودها حرية إرادة الذات 
والعقل» و معرّضة للتعديل و التغيير و الإنضاج. إنها علاقات و ممارسات تربك الفكر 
التقليدي. 


إذآء ينبني المجتمع المدني على قاعدة كلتشرية عقلانية تبتكر من قبل فكر عقلاني. 
وهنا يكمن مصدر صعوبة النقلة من المجتمع الأهلي إلى المدني. 


تؤلف إدارة المجتمع المدني» سيرورة لتجربة لا تكتمل أو تستقر باعتبارها منظومة 
فكرية فى دور التفكر و المساءلة. 
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6 المجتمع المدني والاستعمار 


تأسس عصر النهضة في أوروبا مع تطور هائل في العلوم و كلتشريات الإنسانيات 
والانفتاح التنويري و الليبرالي و حرية انتشار المعرفة» و التقدم الصناعي و الإداري؛ 
وظهور الطبقة الوسطى كقوة سياسية فعّالة في قيادة المجتمع؛ فتهيأ لها الظرف 
المناسبء لتأسيس المجتمع المدني. و تداخل مع هذا التقدم» و تناقض معه في الوقت 
نفسهء إقبال دول أوروبا المتقدمة تكنولوجياً وإدارياً على الاستعمار. فأخذت هذه 
الدول تستتبع الأقطار الواحدة بعد الأخرى في مختلف أرجاء العالم. فتناقضت هاتان 
الناحيتان: الإنسانية و الليبرالية» مقابل هيمنة المستعمر على مصادر الآخر الطبيعية 
و الكلتشرية. فأحدئت في كثير من الحالات تناقضاً في سلوكيات و سيكولوجيات كلا 
الطرفين: المستعمر و المستعمّر. 


7 -الاستعمار و العالم العربي 


يتعرض المجتمع العربي لمقومات المجتمع المدني» وما يتضمن من حرية 
الفرد و الضميرء و تحديد سلوكيات السلطة و صلاحياتهاء و تأسيس بعض مقومات 
الديمقراطية؛ بما في ذلك المؤسسات السياسية كالأحزاب و الصحافة» و المؤسسات 
التربوية كالجامعات و تعليم الإناث؛ و الرياضة البدنية في المدارس.ء و البرلمان و نقل 
التعليم من صيغتها الملائمة مع التربية المدنية. قتأسس التعليم المهني التكنولوجي. 
كالهندسة و الطب و البيطرة و الزراعة» و فتح المجال لمساهمة المرأة في إدارة المجتمع 
كالطب و الهندسة» و الحقوق والتعليم. إن كل هذه الإجراءات تخالف أيديولوجية 
المجتمع الأهلي المتخلف. 
١7‏ خلاصة 

يلد الإنسان من غير أن يرث استراتيجيات تعامل. فأصبح عليه أن يبتكر 
الاستراتيجيات المناسبة لإدامة المعيش» بخلاف جميع الحيوانات الأخرى. غير أنه لم 
يرث بيولوجياً آلية ابتكار هذه الاستراتجيات» سوى تفعيل قدرات الابتكار الذي يحقق 
إنضاجها. فتكمن الإشكالية في أنه لا يمتلك آلية معرفية» سوى التجربة التي تدله على 
تلك الصالحة في مقابل الفاسدة. يفترض مسبقاً لتحريك مخاطرة التجربة تفعيل قدرات 
الشك والمساءلة» و اللذين يربكان استقرار المجتمع. وهنا مصدر الشكء و حيرة 
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وعي الإنسان بقدرة إدامة تعديل مناسب لاستراتيجيات التعامل مع البيئة. فظهر قطبان» 
لمنحيين للتفكير في مجتمع الإنسان: قطب يكبت المساءلة ومخاطرة الابتكار» في 
مقابل» الفكر المخاطر و المبتكر. 


لم يتضح هذا التناقض إلا مع تطور الحضارات الزراعية الكبرىء و بعد بداية نشأة 
ظهور الفكر الحرء المسائل و الشك. ظهر هذا التباين بصيغة واضحة:؛ أولاً في بعض 
الأساطير» و من ثم مع ظهور الفلسفة. أدى ابتكار بيئة الحق في التفكر إلى ظهور قطبين 
في المجتمع لا يلتقيان: المحافظ الذي يرفض الشك و المخاطرة» و الآخر الذي يبتكر 
ويقود مخاطرة الابتكار. 


فالإشكالية التي يواجهها فكر المجتمع» هي ما هو مصدر المعرفة» و أين تكمن 
هذه القدرات؟ وهل الفرد هو الذي يتمتع بقدرات الابتكار أم الجماعة ككل؟ أم هناك 
قوى خارج المجتمع و الظواهر الطبيعية؟ لا شك في أن قدرة الفرد على تفعيل قدرة 
الابتكار تنمو ضمن ظرف تهيئه جماعة التربية المناسبة للفرد المعين. ولا شكء فى 
الوقت نفسهء في أن الجماعة ككل لا تبتكر بل تنبنى ما يبتكره الفردء سواء بمفرده أو 
بتعاون جماعة معينة» حيث لكل منهم دور في مخاض إنجاب الابتكار. فيؤلف كل منهم 
ضمن هذه المجموعة مبتكراً بحد ذاته. و حينما كان نوع و كم الابتكار في المجتمع 
البدائي» مجتمع الصيد. متجزثاً و غالباً غير ملحوظه فاعتّبر كما لو كان ابتكار الجماعة 
ككل. 

مع ابتكار الإنتاج الزراعي؛ و تأسيس المدينة المتوسعة؛ و ظهور الحضارات 
الكبرى» نضجت قدرات الابتكار. و ظهرت في هذه الحقبة من تاريخ تطور الفكر حالة 
جديدة» وهي تباين قدرة الابتكار التي يتصف بها الفرد المبتكر» في مقابل عامة أفراد 
المجتمع المتوسع. حيث يستوعب المجتمع المعرفة و يتكيف مع متطلبات التعامل 
معهاء و ما تحمل هذه المعرفة من علاقات إنتاجية جديدة. أدت هذه الحركة إلى ظهور 
قيادة من نوع جديدء تدعي احتكار المعرفة» لتتمكن من السيطرة على المستجدات» 
وكبت مؤثراتها التي تعجز عن التكيف معها. ذلك بهدف تأمين استقرار المجتمع؛ 
باعتبار أن أغلب أفراد المجتمع لا يتمكنون من التكيف بالسرعة و الكيفية المناسبة. 


وهكذا ظهر في هذه المرحلة من تطور مجتمع الإنتاج الزراعي قطبان متخاصمان 
و متناقضان في وظيفته: من جهة المبتكر و المُنظر و الفيلسوف, في مقابل المؤسسة 
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الدينية» و مختلف الحركات الرجعية. و حينما يفترض الأول ويعلن أن مصدر المعرفة 
هو قدرات الابتكار التي يحملها المفكر ذاته ويبتكرهاء في المقابل يفترض الثاني 
(مؤسسة الدين و القوى الرجعية في المجتمع) أن مصدر المعرفة هو كيان أو قوى خارج 
المجتمع. و بهذا الادعاء تُجعل المساءلة و الشك في المعرفة في منأى عن حق التفكير. 
فتحقق هدفهاء و هو الاستقرار الاجتماعي» سواء هي واعية بهذا الهدف أو غير واعية 
ضمناً. وهنا مصدر المعركة بين رجال الدين و العلماء» فحينما يحتكر رجل الدين قيادة 
كبت قدرة ابتكار المعرفة و الشك بتلك القائمة و المعتمدة من قبل رجال الدين أنفسهم» 
يشك الثاني و يسائل» فيبتكر» و يهيئ ظرف تطور المجتمع. 

إن المصدر المعوق لتطور المعرفة ليس مؤسسة الدين فحسبء فهم ذاتهم حصيلة 
ظرف اجتماعي معين طارئ تاريخياء منذ الإنتاج الزراعي» و لذا فهم في دور الزوال 
مع تقدم المجتمع الصناعي وما يتضمن من معرفة علمية» كضرورة لتفعيل الإنتاج. 
أما المعوق الثاني» فهو إدامة تربية الطفل» بقدر ما يقودها فكر المجتمع الأهلي» حيث 
تكبت مؤهلات الطفل في دور النشوء» فيؤلف القاعدة للحركة الرجعية و لإدامة الأديان. 


ألفت صيغة تربية المجتمع» ضمن مجتمع الإنتاج الزراعي» و مخلفاتها في تركيب 
المجتمع المدنيء أداة كبت قدرة الحرفي في الارتقاء إلى مقام الفنان. أو» بقدر تخلف 
المجتمع المدني؛ وما يتضمن من مخلفات المجتمع الأهلي؛ تتمكن هذه التربية من 
إعاقة قدرة المجتمع على تهيئة الظرف المناسب لظهور الفنان. 

أحيا هيغل جدلية الفلسفة الإغريقية» إلا إنه أجلسها على قاعدة مثالية. فأفرغها 
من قوى ديتامية حركتهاء و أبعدها عن قاعدتها العلمية. لكن تلميذه «فيورباخ»» أعاد 
الجدلية إلى قاعدتها المادية. و قال متسائلاً: كيف يمكن لنا أن نصدق أنّ هناك فكراً 
يفكر من دون وجود الإنسان؟ و سرعان ما ردّ هو على ذلك بقوله: (إِنْ الإنسان يوجد 
أولاً ثم يفكر ثانياء و إن المادة سابقة على الفكر». و قال فيورباخ برؤى حول اغتراب 
الذات عن وجودهاء إن الإنسان هو الذي خلق الله؛ و ليس العكس. كان هذا الابتكار 
السلبي حصيلة إحباط دام في الزمنء و الذي سَبّبَ ابتكار الأرواح و تعدد الآلهة و أخيراً 
الإله الثنيوي» كقوى خارج مادية الظواهر. 

بعد ذلك جاء كارل ماركس و فردريك أنجلزء و وضحا مادية الثلاثية الجدلية. 
لقد أكد فيورباخ أن وجود الإنسان هو شرط مسبق لوجود الفكر. ولكن لم يعتبر كل 
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من ماركس و أنجلز هذا كافياً لأن الإنسان يفكر ضمن بئة مجتمع معين» كضرورة 
وجودية”". كما أن القاعدة الأساسية لهذا الوجود هو دور الفكر في الدورة الإنتاجية. 

تكوؤنت في هذا الظرف الرؤى الإنسانية (لتةتهقسدة1)» ولم يعتمد على موقع 
الفرد ضمن المجتمعء و دوره في قيادته» وإنما كذلك موفع المجتمع؛ وما يحقق من 
تقدم في الإنتاج و المعرفة هما بالضرورة مرحلة في سيرورة حضارة الإنسان. 

كان الفكر الإغريقي قد كوّنَ صيغة مادية المعرفة و رؤى الوجود؛ و بعد ردة رجعية 
تعرضت لها حضارة الإنسان. بابتكار و انتشار الثنيوية بمختلف صيغهاء تمكنت حضارة 
الإنسان من أن تتجاوزها و تنضج و تؤسس المعرفة على أسس مادية جدلية واضحة» 
ضمن سيرورة لا تنتهي من تقدم معرفي. قاد هذه المسيرة كثير من العلماء و المفكرين 
القطاحل» منهمة غالليو غاليلية لبوتاردئ داقتشى» شاركل أنجلرة مرشبرغ شكسيير 
(عمقع د5ع»51121)» ديكارت. نيوتن (7168/02)» بتهوفن (860001768)» داروين» ماركس» 
جيمس فريزر (158266 3385165)» دوستويفسكى (/1(05606975[1)) بيكاسو (2103550): 
أنشتاين (هأعتكصاط)» إزنشتاين (561861 75 ألن تورنغ (عماهناآ' مقاخ)ء إيغور 
طبعو افنسكي (لواكه 512:1 عه18)) و كوربوزيه (62أوداط2م0). 


(1*) محمود محمد جاد النظرية الاجتماعية: الاتحاهات والتيّارات الكلاسبكية (بيروت: مؤسشة الانتشار 
العربى» .)5١1١7‏ ص 50١-85٠‏ 


ل 


الفكر الجدر 


4 


لمصل ونس عر 


المكننة والحداثة 


اا 
حسما 


١‏ عجز تحقيق صفة الأبتمال 


مع ابتكار المكننة (3846132123410))» و تكائر النفوس» تفاقم اللا توازن بين 
متطلبات إدامة الوجود. والمصادر المتوافرة عن طريق الطاقة الإحفورية (7505511) 
والمكننة. فأصبحت صيغة هذا الوجود تؤلف عاملاً فعّالاً في تعطيل قدرة استدامته 
بالصيغة التقليدية الحرفية» أي ما قبل المكئنة. كما ظهر مع الإنتاج الممكنن» عجز عن 
تحقيق صفة الأبتمال» الذي أدى إلى الإنتاج الأخرق» فتوسم. و انتشرء و لوّث البيئة 
المعمّرة و الطبيعة؛ بقياس لم يسبق له في الماضي. 


لم يظهر الإنتاج الأخرق» وعجز الإنتاج عن تحقيق صفة الأبتمال» بسبب 
تكنولوجية المكئنة» بل حصل بسبب جهل التعامل مع ضروراتهاء يما في ذلك زيادة 
الفائض في تفعيل الدورة الإنتاجية» و قدرة تغيير إيكولوجية البيئة. فعجز التنظير عن 
تهيئة صيغ التدريب و التربية المناسبة. كان الإنتاج التقليدي؛ ما قبل المكننة» يحقق 
صفة الأبتمال التي هي حصيلة تطور متدرج متجزئ يمتد في الزمن؛ لذا تمكنت المعرفة 
المسخرة من تحقيق تعامل مناسب مع خصائص المادة» ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية؛ 
وفي توافق مع متطلبات إيكولوجية البيئة الطبيعية. تحقق هذا التوافق عن طريق آلية 
التصحيح الذاتي. فكان تطور المعرفة يتحدد ببطء في قدرة استيعابها من قبل الأنظمة 
التعليمية و التربية التقليدية القائمة. 


جاء الإنتاج الممكنن و معه العلوم الحديثة» أسرع من قدرة أنظمة التعليم القائمة: 
في مجابهة ضرورات متطلبات التطور المعرفي و المكتنة؛ لكن المجتمع عجز عن 
تهيئة القاعدة التربوية و التعليمية المناسبة. ففسدت العلاقة بين حركة الدورة الإنتاجية 
و المتطلبات المعرفية التي تقودها. و تعطلت آلية التصحيح الذاتي. 

ولا شك في أن مسببات هذا العجز كثيرة» ربما أهمها: 
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التكاثر الغريزي للنفوس» وعجز ضبطه؛ بسبب دعم انفلات قوى الغريزة» 
ودعمها من قبل الأيديولوجيات الدينية؛ خاصة الإبراهيمية منهاء إضافة إلى المتطلبات 
العسكرية. 

- سرعة تطور المكننة فى توفير الفاتض» كما تهيأت رعاية صحية أفضل» فعجزت 
المنظمات التربوية و التعليمية عن ضبط انفلات غريزة التكائر التي نبه إليها «اتوماس 
روبرت مالثوس» (كناا 2181 .1 :1)؛ في بداية ق. »)١5(‏ وضرورة كبح التزايد الأسّي 
(ل#تأهعههم:8) لتكائر النفوس. آنذاك» لم يلتفت إليه إلا القلة من قياديى المجتمع» 
بسبب خضوع رؤى الوجود لمتطلبات بيولوجية الغريزة» ودعم هذا المنحى من قبل 
الأديان. 


" - ظهور الطبقة البرجوازية 


أدى هذا التطور في العلوم والإنانيات و الانفتاح التنويري والليبرالي» وحرية 
انتتشار المعرفة» و التقدم الصناعي و الإداري المتداخل معه. إلى ظهور الطبقة الوسطى 
البرجوازية. كما ظهرت ضمنها فئة ال (إنتر ابنورية! (كناعمع]معمام)» و هي الفئة التي تقود 
الإنتاج بهدف الربح» و ليس بالضرورة كصيغة معيش ضمن الدورة الإنتاجية. وأصبحت 
الطبقة البرجوازية قوى سياسية فعّالة في المجتمع. هيّأت هذه الطبقة ظرف تطور العلوم 
المعاصرة و الرؤى الليبرالية» فأوجدت لذاتها موقعا فعَالا في إدارة المجتمع. 


“ زوال سبريانية الإنتاج (مماعسلمعط عتاأعمعط و0 ) 


استمرت العلاقة السبريانية الآنية و المباشرة بين الفكرء و حسية التعامل المباشر 
مع المادة» و المعرفة التي تقود التعاملء و تبعاً صيغ التغيير الحاصل في المادة في 
من تطور التكنولوجيات التي تحققت في المعابد و القصور و الجسور و الملاعب 
و الحمامات» و غيرها من المنشآت الضخمة. و بالرغم من التطور الهائل في الحرفة؛ 
من حيث دقتها و مهارتها و تنوعها في التعامل مع المادة» و بالرغم من أن الإنتاج أصبح 
يسخْر طاقة حيوانية و مائية وهوائية؛ فقد قادت العلاقات السبريانية المراحل المتعددة 
لتحقيق تكنولوجيات الدورة الإنتاجية. و ألف تفعيل العلاقات السبريانية قاعدة العلاقة 
بين الفكرء و قدرة تغيّر مادة الخام. 
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تجاوزت المكتنة العلاقة المباشرة في التعامل مع المادة» بين حسية اليد و ما 
يحصل من تغبير فى شكل المادة الخام» أي الحسية المباشرة بخصائص المادة. بمعنى» 
عطلت المكننة الكثير من قدرات العلاقات السبريانية. 


لذاء جابه الفكر مع ابتكار المكننة حالة لم يكن لها وجود في السابق» و هي 
تعطيل» بدرجات معينة» العلاقة السبريانية. فلم يكن للدورة الإنتاجية تجربة سابقة بمثل 
هذه الحالة. و هو ما ألف ابتكار المكننة» أهم نقلة في تاريخ تطور الدورة الإنتاجية» 
ودور الفكر في تفعيلها. و هذا تطلب إعادة صوغ العلاقة بين الفكر وتفعيل الدورة» 
و سبب حصول ردات معرفية و سيكولوجية وعجز في كفاءة تفعيل الدورة» إلى أن يتهيّأ 
ابتكار التدريب و التعليم المناسب. 


هيّأت حرية الفكرء و التتبع المعرفي الحر الذي حصل مع عصر النهضة» خاصة 
مع الحركة الإنسانية/ ال «هيومانزمية) (0اكاقلة2طدآ1) و (التنويرية» (أ«عصهمعغطعنام8) 
ظرف تقدم العلوم» و استقلال المفكر عن هيمنة مركزية السلطة و المنظمات الدينية؛ 
فظهر علماء القرنين ١1(‏ و6218 وتهيّا الظرف المعرفي المناسب لابتكار المكننة» 
و الإنتاج الممكنن في مجال العمارة في نهاية القرن ))١4(‏ الذي بدأ مع عمارة الحديد 
الصب (106 0356). و لذاء لم يكن ابتكار المكئنة مرحلة تضاف إلى المراحل السابقة 
في تطور الإنتاج» بل أحدثت تغيراً جذرياً في تاريخ تطور علاقات الفكر مع ضرورات 
البيئة الطبيعية» و تفعيل الدورة الإنتاجية. ففقد الإنتاج العلاقة السبريانية» كما حملت 
المرحلة الرؤيوية وظيفة التخطيط الشامل لمراحل الإنتاج. و أصبحت وظيفة المعمار 
كمصمم و مخططء من غير أن يكون له دور في تماس مباشر مع مادة التصنيع» أو دور 
مباشر في مرحلة التصنيع. فظهرت علاقة جديدة بين الفكر» و المرحلة الرؤيوية» وما 
يحصل من تغيير للمادة الخام» في مرحلة التصنيع. إنها حالة أو علاقة إنتاجية لم يسبق 
لها تجربة أو معرفة سابقة» حيث انفصلت القدرات الرؤيوية عن تفعيل التعامل المباشر 
مع المادة الخام. جابهت الحداثة هذه الحالة» كمأزق معرفي و سيكولوجي. 


5 الحداثة. التشخص و المكننة 


ظهرت المعاصرة في العمارة مع بداية ظهور مقومات عصر النهضة. بعد منتصف 
ق. (14)» و نضجت مع مطلع ق. )١5(‏ مع التشخص. و ما زال طراز المعاصرة مستمراً 
كموقف فكري يمارس امتداداً إلى عصر النهضة:؛ حتى يومنا هذا. 
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إن مقومات المعاصرة متعددة» وليست أسسها أكثر من مقومين» حسب ظهورهما 
زمنياً. هما: أولا التشخصء وثانياًء التخصص. بدأت تظهر معالم التشخص اعتباراً 
من ق. .)١5(‏ وامتدت مرحلتها الأولى» حتى منتصف ق. (18). مع ابتكار المكننة 
فى نهاية هذا القرن» و تسخير الطاقة الأحفورية» تأسست القاعدة المادية و المعرفية 
في الزمن. و في ظهور المرحلة الثانيةء بعد عصر النهضة لتؤلف الحداثة. تتصف هذه 
المرسلة يآن أغلن تخطط القورة الاتعاسة يعسن ضمن المرحلة الرؤيوية. 


قبل أن نسعى لوصف إشكالية ظهور المكئنة» يتعين علينا أن نؤكد أن قدرات الفكر 
المعرفية هي القوى المحركة للدورة الإنتاجية. ومع التشخص تحرر الفكر من الالتزام 
بالمرجعية القائمة؛ و أصبح واعياً بذاته بأنه الفكر المبتكره و لا سلطة عليه غير قدراته 
الفكرية» و هكذا يتصف وعي فكر عصر النهضة. و بهذا تحررت قدرات الابتكار من 
هيمنة تحدد طموحها و قدراتها الذاتية. 

تغيرت مع المعاصرة و الحداثة» سرعة التقدم الحضاريء و انتفلت من تراكم 
تقليدي بطيء إلى تقدم آسي (لفناهعهم:8) في ابتكارها لتكنولوجيات وطرز متعددة» 
و مفاهيم الوجود ورؤى المعيش. و وعي تصور الكون”". و موقع الإنسان فيه. فكان 
الإنسان في السابق في وسط الكون. فوعى أن الكون أوسع بكثير من سذاجة الرؤى 
الإبراهيمية و الأوهام التي سبقتها. و أصبح لا حدود لقدرات إحداث الابتكاره سوى 
قدرات الابتكار نفسها. 


المعمار و المكننة 


مع ظهور المكننة» أصبح التقييم بمتطلبات التعامل مع المصتعء كأداة إرضاء 
الحاجة» ليبس ضمن سيرورة الدورة الإنتاجية ككلء باعتبار أن مختلف المراحل تكون 
مساهمة في تخطيط رؤى الشكلء وإنما غالباً ضمن اختصاص المعمار الرؤيوي» 


)١(‏ إن مصطلح ما بعد الحداثة (ونمع2400 :505). لا يمكن أن يتضمّن دلالة صحيحة» لأن ظهور هذا 
الطراز اللاعقلاني» لم ينبن على تكنولوجية جديدة خارج المكثلة. إلا إذا اعتبرنا أنه يؤلف ردود الفعل للا عقلانية 
عد لدان رحد عطار المكم . لقد حصلت ردود فعل ضدًّ عمارة الحداثة لأسباب كثيرة» ربما أهمها: : أولععدم 

تهيئة التربية المناسبة لتقبلها . ثانيء ظهرت عمارة لا تمثل أو تعبر عن وجدانية المجتمع» تمثلت بعمارة سكية» 
تصميم ياماساكي (3ل8ةة9/89)؛ في مدينة سنت لويس في أمريكا 0404: و عمارات كثيرة مشابهة لها. فامتلاً بها 
تعمير الغرب ما بعد الحرب العالمية الثانية» و التي تفتقد بعض المعالم التي تعبر عن حسية الساكنين. مع ذلك» 
لا تؤلف ردود الفعل اللا عقلانية مرحلة فكرية جديدة» سوى الانعكاف ضد التقدم وعرقلته» و ضد لا إنسانية 
بعض الطرز التي ظهرت مع الحداثة. 
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وضمن المرحلة الرؤيوية» والذي هو ذاته أصبح غالباً يستند إلى رؤية لتقييم مسبقة 
إلى واقعية التماس مع المادة. فيستند إلى تقييم مرحلة التغذية الاسترجاعية» بحكم 
اختصاصه. و مقامه الاجتماعي الذي ارتقى إليه. غير إنها تغذية استرجاعية ليست من 
المتلقي؛ وإنما غالبها غير مباشر» ضمن التقييم المهني. فأصبح المعمار كمخطط 
رؤيوي» خارج تماس التعامل مع مادة التصنيع؛ و مادة المصنّع» كمنشأ عمارة؛ سوى 
تماس عرضي. في ظرف حينما عزل المتلقي عن التغذية الاسترجاعية» أو عطل غالب 
دوره المفترض. 


وفي المقابل؛ أصبح يتعامل المصنّعء وهو العامل» مع المادة حسب خطة لم 
يكن له دور أساسي في تصميمها و تخطيطها. و كذلك كفرد مصئع» فهو ليس في تماس 
مباشر مع المادة الخام بسبب تواسط الماكيئة. ويواجه بدوره المستهلك. العمارة» 
بكونها بضاعة جاهزة: غالباً لا يكون له دور في تصميم شكلهاء أو يكون له دور مباشر 
و فعال في مرحلة التغذية الاسترجاعية» سوى ما يمتلك من قوى عن طريق حركة 
السوق. وهنا يكمن مصدر إشكالية الحداثة و المكنئة» في مجالات التعليم و العلاقات 
بين مختلف المؤدّين ضمن الدورة الإنتاجية. 


5 - عزل المعمار و المتلقي عن بعضهما 

و هكذا تفاقم عزل الإنتاج الممكنن» عن الرؤى الأكاديمية» بقدر ما انعزل المعمار 
الأكاديمي عن التصنيع الممكئن» و عزل الحرفي عن المرحلة الرؤيوية» حينما أصبح 
عاملاً أجيراء أصبح كل منهما: العامل المصنّع و المعمار الرؤيوي؛ أمياً بالنسبة إلى 
الآخر. كما أصبح بدوره المتلقي» أي الجمهور عامة: أمياً بالنسبة إلى الدورة الإنتاجية 
بعامتهاء و ما يحصل فيها من تطورات تكنولوجية و استطيقية. فجاءت أكاديمية البوزاري 
لتؤكد هذا العزل و تعلّله نظرياً و تعليمياً. وبينما كانت الردة التي هيّأت لظرف ظهور 
ال «مائرية») ضد عقلانية عصر النهضة. جاءت البوزارية كردة ضد المكننة» و التقدم 
المعرفي و ظهور عمارة الحديد الصب. 


7 الماكينة و التعامل اللا سبريانى (عدممعناعممءطل0) 


أحدث ظهور المكننة تغبيراً جذرياً في ناحيتين أساسيتين في سيرورة التصنيع» 
و تبعاً لذلك في موقف الرؤى منها. فحينما كانت الطاقة المسخّرة في الإنتاج الحرفي 
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غالباً ما تستمد من بدنية الإنسان والحيوان. ابتُكرت المكئئة.» وحررت. أو عزلت 
الإنسان» من الجهد البدنى المباشر» فتحرر مصدر أغلب استنفاد الطاقة من محددات 
بيولوجية بدنية الحيوان والإنسان. و بذلك تغيّر الموقف نحو تسخير الطاقة. فتغيرت 
علاقة الإنسان بالدورة الإنتاجية» كما تغير موقع الإنسان و حضارته بالنسبة إلى التعامل 
مع الطبيعة. خاصة موقعه في تفعيل الدورة الإنتاجية؛ كطاقة و فكر. 


إذ إنه مع ظهور المكئنة» فقدت سيرورات التصنيع تماسها المباشر مع المادة» 
و هي الآلية الرئيسة التي تحوّل حالة المادة الخام إلى شكلياتها كمُصنع؛ و هي التماس 
المباشر والآني للفرد المُصنّع مع حركة جزئيات سيرورات التغير المتحقق في حالة 
تغيير المادة. وحصل هذا بقدر ما أدخلت الماكينة لتتوسط بين يد المؤدي المُصنّع 
الحرفي؛ و هي اليد التي تقود حركة التغيير» و الحس المباشر بسيرورة آلية التغيير في 
المادة. فجاءت الماكينة كوسيط فعّال لتأخذ محل طاقة اليدء» و عطّلت الجس بالتغيير 
الحاصل في المادة. فألغت الكثير من العلاقة السبريانية بين الفكر و سيرورة التصنيع. 
وانتقلت معظم قدرات الفكر إلى المرحلة الرؤيوية. 


كان الشكل يبتكرء في الإنتاج التقليدي ما قبل المعاصرة و المكننة» في مرحلة 
حيث تتداخل فيه أغلب وظائف المرحلتين: الرؤيوية و التصنيع. فكان الشكل يبتكر من 
لاي حكن امم ا م و ا تلقائياً في 
تغير شكل المادة. ابعل الحرفي المصنّع بدرجة كبيرة من مرحلة التصميمء وكان 
ذلك في مراحله الأولية مع ظهور المعمار المتشخص و المتخصص. و عطلت وظيفة 
حسية يد العامل كضرورة إنتاجية في معظم الحالات. كما جاءت الماكينة لتلغي دور 
الفكر في التعامل المباشر مع المادة. فانتقل موقع الفكر القيادي إلى المرحلة الرؤيوية. 
خخارج مرحلة التصنيع؛ حيث يحصل تصميم المنشأء كما يحصل تصميم الإنتاج 
الممكنن و التكنولوجية التي تقود الإنتاج. 


وانحصر بهذه الحركة» دور الفكر فى المرحلة الرؤيوية. فأبعدت هذه المرحلة 
عن مرسلة التصديع بحيث يسحقق تغين شكل المادة الخام: و اتحصر ابتكار الشكل في 
المرحلة الرؤيوية؛ بقدر ما اكتسب المعمار دوراً متفرداً رؤيوياً مخططاًء أو دور بمعزل 
عن حركة الدورة الإنتاجية ككل. هذه الوليفة و الدور اتعزك المعمار: مزع راقعية مرعيلة 
التصنيع و التماس المباشر مع حركة تغير المادة. ومن هناء فَقَد المعمار الرؤيوي. 
الكت لد قير لحي البان و لاني ى لنعل تر خالة لماه أو بقدر ما تفرد 
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المعمار بقيادة هذه المرحلة: فَقَدَ الفرد المُصنّم» موقعه ودوره المعرفى. و فى الوقت 
نفسهء بقدر ما توسع استعمال الماكينة» فَقّد المصنّع دوره المباشر في التغيير الحاصل 
فى المادة. 


ربما أدق أن نقول: لقد تخففت. و تقطعت العلاقة السّبريانيّة التى كان يمارسها 
الفرد منذ أن أقدم الإنسان على الإنتاج بموجب استراتيجيات كلتشرية تنبني على علاقة 
ابتكار معرفية سبريانية» و التي كانت تؤلف قبل المكننة أساس العلاقة بين الفكر و المادة. 

مع استعمال الماكينة» يصبح الحس بمتطلبات التعامل مع المادة بالنسبة إلى 
المعمار الرؤيوي كما المصئّع الذي يقود الماكينة» ليس آنياً أو مباشراًء و إنما خارج 
ساحة العمل» و فى تناقض عما كانت عليه قيادة الحرفى ال (ماستر» (8038167)) و دوره 
في قيادة بناء الكاتدر ائيات» حيث كانت قيادته قائمة فى ساحة العمل أو الدكان» وفيى 
قماس يمع الغاملين , ١‏ 1 


و المصئع بدوره بالرغم من فقدان تماسه المباشر مع التفاعل ال «سبرياني4» 
فقد أصبح مع استعمال الماكينة» يتأمل و يقيم التغيير الحاصل في المادة الخام» بسبب 
حركة الماكينة. فيعيد برمجة إدارة سير الماكينة؛ بقدر ما يرتئي ذلك مناسباً. غير أن خطة 
تحريك الماكينة من قبل المصنّع» تقاد حسب خطة كان ابتكرها المعمار مسبقاًء و هو في 
موقعه في المرحلة الرؤيوية» بعيداً من حركة التصنيع. و تاليأ» يكون قد نقل رؤى التعامل 
مع المادة من قيادة تعامل مباشر معهاء إلى قيادة مؤجلة غير مباشرة عن طريق إعادة 
تحريك الماكينة. 


فمثلاًء عند قص قطعة خشب بواسطة منشار يدويء كان يعي المؤدي المصنّع 
الحرفي في آنية كل حركة يقدم عليهاء و ما يحصل في المادة من تغيير. كما يعي الجهد 
الذي يستنفده في التعاملء نوعاً و كماً. فالوعي هنا لا ينحصر في كم القص و صعوبته 
والجهد الذي يستنفده» بل كذلك الحس بخصائص المادة التى يتعامل معهاء من 
مقاومة ألياف الخشبء رائحة الخشب و ذبذبة حركة أسنان المنشار اليدوي فيهاء 
وغيرها من الحسيات التي تدرب عليها الحرفي من خلال أعوام من تعامل و تجربة 
حسية مباشرة مع تلك المادة. يتحقق هذا الحس في آنية كل حركات المنشار اليدوي 
المتعاقبة في قص القطعة العينية من الخشب. بينما ينحصر دور اليد عند استعمال 
المنشار الكهربائي بدلا من المتشار اليدويء في دور قيادة المنشار» و ليس في قص 
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الخشب. فيفقد المصئع الحس المباشر في التعامل مع خصائص الخشبء سوى قوى 
الطاقة الكهربائية الفعّالة» و المستقلة عن الفكر. لذا يتطلب التعامل ليس قيادة الماكينة 
فحسبه بل كذلك مقاومة التأثير السيكولوجي لقوى ذبذبة حركة الموتورء و كيفية 
التعامل مع قوى التيار الكهربائي حيث يكون مصدره تخارج الماكينة نفسها. و بعد 
أن يتحقق القص بواسطة هذا المنشار» يصبح بإمكان المؤدي التأمل و فحص حصيلة 
أداء المنشار» و يقيم أداء دوره في هذه الحركة. إنه تأمل استرجاعيء و ليس حساً آنياً 
و مباشرا سبريانيا. 


يؤلف تفعيل العلاقة السبريانية في التصنيع» أو تخفيفهاء أو إلغاؤهاء حالة جوهر 
التباين بين التصنيع اليدوي و التصنيع الممكنن. و تبعاً لذلك جاء التباين الجذري بين 
العمارة التقليدية و العمارة الحديثة. إن الجمع بين حصائل شكل هذين النهجين: الشكل 
اليدوي مع الشكل الممكنن» من غير وعي بالاختلاف الجذري بدور الفكر في هذين 
النهجين» يؤدي بالضرورة إلى عجز الفكر عن تعامل مناسب. و بالتالي إلى حصيلة 
لشكل هجين (11[:5610): و هذا ما نشاهده حينما يتحقق جمع الشكل الحرفي مع 
تكنولوجية ممكننة. لأنه يؤلف دمج نوعين متباينين جذرياً من الحسية. إنه عطل معرفي 
و حسيء ابتّلي به الكثير من قادة «ما بعد الحداثة». 


-المكننة و الفائض. و تغير وظيفة اليد 


لقد جاء الإنتاج الممكنن» وهيّأ للمجتمع كَمَاً هائلاً من الفائض» فحرر الدورة 
الإنتاجية من الطاقة المستنفدة في الإنتاج من قبل يد الحرفي؛ مقارنة مع التعامل 
الممكنن. فقد كان الإنتاج التقليدي الحرفي يحقق صفة الأبتمال» لأنه يعجز عن توفير 
الفائض الذي يسبب قدرة تجاوز الحركة الطبيعية الحدسية مع متطلبات خصائص 
المادة» في تفعيل الدورة الإنتاجية. 


لقد أصبح الفائض يتحقق من غير طاقة بشرية مباشرة» كما كان في الإنتاج 
الحرفي؟ يتحقق بطاقة أحفورية» متفاعلة مع ميكانيكية المكئنة» و بفكر يتعامل مع الدورة 
الإنتاجية» من غير ضرورة تفعيل العلاقة السبريانية. لذا فقدّ الإنتاج طاقة تولده من قبل 
يد الحرفي» فتغيرت وظيفة اليد في تفعيل سيرورة الإنتاج» و تغير مفهوم علاقة الإنتاج 
مع معيش أفراد المجتمع؛ و دور الفرد في الدورة الإنتاجية. هيّأت إمكانية توافر الفائض» 
إلى إعادة تنظيم العلاقات الاجتماعية» بما في ذلك كم الوقت الذي يستنفد في تحقيق 
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اكتفاء قوت المعيش و تهيئة الملجأء و هما المقومان الأساسيان اللذان يؤمّنان إدامة 
الوجود لأفراد المجتمع. لقد تغيرت صيغة البقاءء و أصبح في قدرة المجتمع أن يسرف 
و يبذّر وفرة الطاقة التي تستنفد في إدارة تنظيم المعيشء بقدر ما أصبح مصدرها طاقة 
ممكننة. الأمر الذي جعل قدرة التعامل مع خصائص المادة» من غير ضرورة تحقيق 
صفة الأبتمال بالقدر المناسب. بمعنىء هيّأ الفائفض ظرف حرية ابتكار و إدامة عمل 
أخرق» يسرف في استنفاد الطاقة» ويكرر إسرافها. فتتكرر الدورة الإنتاجية الفاسدة. 
وهو ما أصبح يتمثل بأشكال العمارة الخرقاء. 


كانت صفة الأبتمال تتحقق في الإنتاج الحرفي تلقائيء بسبب وعي الدورة 
بمتطلبات مركب الحاجة؛ وما يتعين أن يستنفد من الجهد. فكان كل من مركب الحاجة 
و التكنولوجية المسخّرة في تطور بطيء؛ و غالباً ضمن قدرات المعرفة العامة لدى أفراد 
الجماعة» المعرفة القائمة والفعّالة التي تسخرها. و هو ما أمّل كلا القطبين إلى تفعيل 
الدورة الإنتاجية» من حيث قدرة تحقيق آلية التصحيح الذاتي بالقدر المناسب. لذا تمكن 
الإنتاج الحرفي من تحقيق صفة الأبتمال في مختلف المصنعات: العمارة و الأثاث 
المنزلي و غيرها من عربات وآلات يسخْرها المجتمع في معيشه اليومي. 


عربة خيل تقليدية أدوات منزلية فخارية صناعة السحاد اليدوية 


لقد تمكن الإنتاج التقليدي الحرفي من تحقيق صفة الأبتمال تلقائياً لسببين: 
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أولاء قدرة تفعيل التصحيح الذاتي ضمن حركة الدورة الإنتاجية التقليدية الحرفية: 
وذلك بسبب بطء التطور و تجزئة تفعيل سبريانية التعامل» ثم قدرة استيعاب المعرفة 
الجديدة» التي تسخْر بدورها تحقيق التصحيح الذاتي» فيصبح التطور و تغير صيغة التعامل 
مع المادة الخام يمتد بمراحل متقطعة تمتد في الزمن. فيتهيأ للوعي ظرف معرفة صيغة 
خلل التعاملء و الخلل في شكل المصنع. فتقدم الدورة الإنتاجية اللاحقة» و تصحح 
الخلل قبل أن ينتقل إلى الدورة التي تليهاء و قبل أن يتكرر الخلل في الزمن و يتفاقم. 

ثانيآه بسبب الدور الفعّال للمتلقي المستهلك في دورة تفعيل مرحلة التلقي ضمن 
الدورة الإنتاجية الحرفية» كان يعي الخلل في شكل المصنع الجديد في إرضاء مركب 
الحاجة؛ و لذا يصبح له دور فعال في مرحلة التغذية الاسترجاعية. فتنهيأ ضمن مرحلة 
التغذية الاسترجاعية صيغة التعديل المناسبء الذي يتعين أن يحقق» فيؤهل المرحلة 
الرؤيوية في الدورة الإنتاجية اللاحقة. لا أن تحقق التصحيح المناسب. فلم يكن المتلقي 
مستهلكاً للمصتّعات فحسب. و إنما كان كذلك ناقداً فعالاً في تهيئة التغذية الاسترجاعية. 


و يما أن استنفاد الطاقة يحصل أغلبه بجهد المصنّعء فيكون أغلب المؤدين: الرؤيوي 
و المصنّع و المتلقي المستهلك؛ في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية؛ واعين بأهمية جهد 
الطاقة البشرية المستنفدة مباشرة في تحقيق الدورة» ذلك لأن مصدر هذه الطاقة يكون 
محدداً مسبقاً بجهد الفرد الحرفي. و يكون الجهد المستنفد» في الوقت نفسه» في تماس 
مباشر ضمن حركة أفراد ذلك المجتمع؛ الفين معزفاما مطقد دن وك قلات يحض 
معظم تفعيل تبادل المعلومات و التصحيح الذاتي ضمن العلاقة المباشرة بين العامل 
الحرفي المصنّع في دكان المحلة و القرية» و ضمن اطلاع و تماس عامة أفراد الجماعة. 


كان مجتمع الإنتاج الزراعي التقليدي الحرفي. يحقق الفائض بجهد بشري» مدعم 
أحياناً بطاقة حيوانية أو طبيعية كالماء و الهواء» و لكن كانت قاعدته قوى لجهد بشري. 
ومهما كانت صيغة استنفاد هذا الجهد في شيّد المعابد و القصور الضخمة» فمع ذلك 
كان المجتمع واعياً لواقع هذا الجهد, بأن ما يستنفد من طاقة هو استنفاد طاقة بشرية» 
مصدرها الأساسي هو الجهد من قبل الأفراد الذين يعيشون في المجتمع نفسه. و تعي 
الجماعة؛ مهما كانت ظروف توافر هذه الطاقة» التباين في موقع الجهتين ضمن الدورة 
الإنتاجية؛ العامل المنتج و في المقابل المنتفع من الإنتاج» بأن الكيان البشري هو الذي 
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يولّد الطاقة» من قبل العامل الحرفي أو الأجير. وهو ما يفترض ضرورة بقائه و إرضاء 
مركب حاجات هذا العامل من طعام و ملجأ و فرصة التكاثر و إلا يزول مصدر الجهد. 
ويفقد المجتمع مصدر الطاقة الفعّالة في تفعيل حركة التصنيع. المهم. كان الوعي في 
المجتمع التقليدي الحرفيء المباشر أو الضمنيء بأن توفير الطاقة و تشغيلها يحصلان 
من قبل كد الآخرء كالفلاح و العامل. تغيّر كل هذا مع ابتكار المكننة و اكتشاف الوقود 
الأحفوري» و ما يتضمن من طاقة طبيعية. فأهمل أهمية ما يستنفد العامل من الجهد عند 
تشغيل الماكينة» لأنه في الواقع فقد الكثير مما يعطي من جهدء و معرفة في تفعيل تغير 
المادة» بسبب دور الماكينة. 


بهذه النقلة» تجاوزت الدورة الإنتاجية محددات الطاقة البدنية التي كانت تتحدد 
بقدرات اليدن. و انتقل التعرف إلى خصائص المادة عن طريق القياس و الفحص 
المختبري» الذي تقوده مؤسسات متخصصة. و ذات خبرة متخصصة. بدلاً من أن تكون 
خبرة تجريبية حدسية» ضمن مجال ممارسة الحرفة في الدكان» أو ورشة العمل. وهكذاء 
فإن تهيئة المعرفة ليست في تماس مباشر مع المتغيرات الآنية التي تحصل على شكل 
المادة الخام» كما كان يحصل في دور تفعيل التصنيع الحرفي. 

من هنا انتقل مجال البحث المعرفي والابتكار من دكان الحرفي» وال «لوجات)20 
والنقابات الحرفية؛ إلى المختبرات و الجامعات. فظهرت معرفة تتطلب تربية من نوع 
جديد تتمكن من أستيعاب هذا التطورء و قيادية في مراحل التصنيع و التلقي. 


فبدأت تظهر فجوة معرفية بين العامة و تطور تكنولوجيات الإنتاج الحديث. إنها 
فجوة معرفية و حسية بين معمار مبتكر الحداثة» و الرؤية التي يبتكرها للمصنّعاتء و التي 
تتعامل بموجبها العامة. و بسبب اختصاص المعرفة و تركيبها المعقد الذي أصبح يتطلبه 
الإنتاج» تدنت قدرة العامة على استيعاب هذه المعرفة عند تحقيق التلقي مع المصنع. 
حذر غروبيوس (5ا1م660) من مخاطر الماكينة» بقوله: «إذا أصبحت المكئنة هدفاً 
بحد ذاتهاء فستؤلف هله الرؤية مصيبة كبيرة» تسلب الحياة من نصف غناها و تنوعهاء 
و تقَرّم الناس و تجعل منهم روبوطات (5ا0ا0))80". 
)١(‏ اللوجات هي منظمات إنتاجية حرفية» يرجم أصل تكوينها إلى العصر الروماني. توسّعت و نشطت في 
القرون الوسطى في أورويا. كان كر عن وده داه تقود و ترعى العمل الحرفي لصالح العامل كما في 


الوقت نفسه تراعي دقة و مهارة العمل. 
إفية جاء هذا القول بالرغم مما كان ل #غروبيوس» من دور طليعي في تسخير المكننة بصيغ مبتكرة و متميزة. 


كد 


٠‏ _المكننة فى إنكلترا 

أحدئت المكننة في أواخر ق. (18) تغييراً جذرياً آخر في إنتاج العمارة. فبينما 
كان أول تغيير جذري مع ظهور موقع المتشخص في الدورة الإنتاجية» حينما ظهر 
المتشخص و أخذ قيادة المرحلة الرؤيوية» ابتكرت المكننة لتؤلف النقلة الثانية فى تطور 
العمارة. و كان أول ظهورها في مجال العمارة» تصنيع الحديد الصبء و أهم حصائله 
صناعة و تصميم الجسور والبيوت الزجاجية» في إنكلترا وهولندا وفرنسا وغيرها. 
و توسعت في منتصف ق. )١9(‏ تكنولوجية المكننة؛ و شملت منشآت من نوع جديدء 
وهى المستنبتات (002561078160165) الضخمة. 


عين «(جوزيف ياكستن؟ (29721011 «اأترء105) في عام 65,»: رئيس البستانيين 
من قبل «دوق دفنشاير» (ع7تتاقهمء1067 01 عكآنا(1) لإدارة الحدائق العائدة لهء في 
«تشاتسورث» (01815/05]8) واستمر ياكستن في إدامتها و تحسينهاء وما تتضمن من 
شيْد أبنية جديدة» لمدة ثلاثين عاماً. بدأ في إنشاء أول مستنبت عام 187١‏ في حدائق 
تشاتسورث. كر في تسقيف المنشأ نظام الْحَرْف و الأخدود (لامسعلظ همه عع110). 
الذي يؤلف منخفضاً بين عنصرين لجمع ماء الأمطار» مع سقوف زجاجية» و عواميد 
ساندة من حديد الصب. فجاءت إنشائية المستنبت تستند إلى قوس رشيق. و بهذا كان 
باكستن أول من ابتكر عمارة الحديد الإنشائية الرشيقة. و أحدث؛ في الوقت نفسه» 
تطوراً فى شكلية عمارة المكننة» فعمارة الحدائة. كان هذا المنشأ وقتذاك أكبر مستنبت 
فى اررويا كاتس دوو تمن امود رنة تلن اعطق عمارة الك و العمارة 
بعاضها ْ 


بعد هذا سك مستنبت زجاجي آخر» وهو يالم هارس (ع5نا110 2310) في احدائق 
كيو؛ (5ه03606 /اع1). في لندن. الذي لا يقل أهمية من حيث ما يحمل من صفات 
الأبتمال و رشاقة إنشائية» و صناعة متقدمة طليعية فى مجال الحديد الصب. صممه 
الدسيموس برتن» (1011كناق 5نائةةأء126): الذي كان قد صمم مسبقاًء قبل باكستن؛ 
منشآت زجاجية متعددة» مسخّراً تكنولوجيا تقليدية» قبل أن يقدم على تصميم المستنبت 
لم يتجاوز كروبيوس انجذابه للحرفة اليدوية في موقفه التنظيري نحو المكننة. لقد كان انجذابه للمكننة بحكم 
علاقته وعمله مع الفرك بوندء بينما كان قبل هذا انجذابه أكثر إلى وليم موريس. فكان اهتمامه الأول الاطلاع 


على أهمية الحرفة» و من ثم على قدرات المكننة. أهلته هذه العلاقة إلى قدرة تهيئة التنظير و الخطة لتأسيس 
ال ١باوهاوس».‏ 
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في حدائق كيو في .)1١8417-1١48155(‏ تعاون برتن في إنشاء تصميم هذا المستنبت 
مع سباك المعادن «ريتشارد ترنر) (27062ناآ” لتقطء183)» فحققا شكلاً متميزأء مستريع 
طرائقية إنشائية جديدة امتداداً إلى تلك في مستنبت «تشاتسورث»» و بجمالية متميزة. 
فأسسا مع الذين سبقوهم في هذه التكنولوجيا صيغة الصفة الأبتمالية لعمارة الحديد 
اسه 


لقد ابتكر فى هذه المنشآت وغيرها المشابهة» طرائق إنشائية جديدة» من بين 
أعمها» يالف المتسا من وحدات لمناضر مسيقة الضتع: ىبأيماة وأقتفال قاسية 
(52003541260) على شكل عناصر تتكررء ما هيّأ قدرة تصنيع كامل العناصر بأبعادها 
القياسية في المعمل»؛ و من ثم نقلها إلى موقع نصبهاء فيمكن نصبها بسرعة من قبل عمال 


لذا حققت عبقرية مهندسي جسور ق. (19)» توافقاً جدلياً متميزاً في تحريك 
الدورة الإنتاجية مع متطلبات المكئنة. وهو النهج نفسه الذي أصبح يسخر في تنشئة 
البيرت الزجاجية و المستنبتات و محطات القطار و صالاات عرض الإنتاج و معارض 
التجارة الدولية المتوسعة, و الأسواقء و صالات البورصة. والمكتبات وغيرهاء 
التي ظهرت في إنكلترا و هولندا و فرنسا و ألمانيا وروسيا. وكان أغلب هؤلاء الذين 
ابتكروا تصنيع هذه المنشآت. و قادوا الدورة الإنتاجية» من غير المعماريين» و ليسوا 
من المتتمين إلى المؤسسات المعمارية . 
الرسمية. تحققت هذه النقلة إلى عمارة 
الحداثة خارج هيمنة الأكاديمية البوزارية» 
و كان أغلب ما يحصل من تطور في الإنتاج 
الصناعي. خارج وعي الأكاديمية البوزارية 


و غيرها في مجال العمارة. و بقدر ما وعت 
به» كان غير مستساغ من قبلهاء و لم يقيم 1 
بكونه عمارة فنية. خدائق كيى يهالم هاوس 
١‏ المكننة في إنكلترا و المجتمع المدني 


أول ما ظهر الإنتاج الممكنن كان في إنكلتراء ولم يكن قد تطور آنذاك المجتمع 
المدني بالصيغة و بالقدر المناسبء و يتكون و ينضج ليتمكن من استيعاب التغيير الذي 
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تطلبته صيغة الإنتاج الممكنن. وكان لا يزال الكثير من منظمات إدارة الإنتاج» و التي 
تؤلف شبكة الكلتشريات التي تهيمن عليها بدرجة ما أيديولوجيات المجتمع الأهلي. 


لم يكن واضحاً لهاء : أو كان في قدرتها معالجة إشكالية نزوح الريف إلى 
المدن؛ بعد أن خسر الريفي مجال العمل و موقع السكن تعر المجدع عن 
تعامل مُجِدٍ مع إنتاج المكننة. لآن المكس رص قائضا جراد أشياء ها بتطلت 
الخمرودا ام ار و الوادت 
ام ل لأول ا اله المتوسعة السكن المتدني» الاي افطاخ عله 
«ومننا[اوى حى الفقراء. المتسم بالقذارة وزخم الساكنين. 


العامل الذي يشغل الماكينة» ضمن تكنولوجية أكثر تقدماً في تكنولوجية الإنتاج 
بعامته» يتعرض لحالة معيش سيكولوجى متناقض و متدن. فقد فرضت الماكينة على 
العامل سرعة عمل عزن غير وائحة آى عامل آز ججمية العحامل رو اطذاداً لوه التالة يش 
في سكن متدن كثيب و غير صحي. و في مقابل هذا البؤسء ظهرت أحياء الأغنياء التي 
تتصف بترف الطبقة البرجوازية» و تعبّر عن راحة المعيش و الترف و الصحة. فأصبحت 
إنكلترا أول مجتمع رأسمالي يتألف من طبقتين بعزل كلي الواحدة عن الأخرى؛ ذلك 
في صيغة المعيش و سيكولوجية حسية الوجود. 


إن منحى تكاثر النفوسء بالنسبة إلى الفرد هو منحى غريزي بيولوجي طبيعيء 
إضافة إلى وعي؛ حيث تؤلف الذرية دعماً في العمل و مرحلة الشيخوخة. غير أنه 
كلما ينفلت التكائر عن توازن مناسب بين مصادر البيئة» يؤدي إلى إسراف في استهلاك 
المصادر. أسوة بما هو في معيش الحيوان. حيث يتعرض الجنس لوباء بسبب كثرة 
تجمعاته؛ أو بسبب تزايد قدرات الحيوان الآخر المفترس على افتراس ذلك التزايد في 
السكانء» فيزول در المنفلت. إنها دورة طبيعية تحقق توازناً بين التكاثر و مصادر 
الطبيعة» ضمن معيش المتصلة الطبيعية. غير أن مجتمع الإنسان تمكن من تجاوز 
مثل هذه الدورة 69018) سمه اقلم الصناعي و الزراعي؛ من حيث وفرة الطعام 
وسهولة نقلهء و الرعاية الصحية نسبياء التي تعطل بدرجة ما ضبط تكاثر النفوس» 
فانفلت التكائر منذ القرن (9) وعو نااتطفيدثثل أبدبرارجيات بحيد الإنتاج 
الممكنن. لوحك اوري ريا ازور تيا صم صرورات تجتيع المي واج 
الزراعي و تكنولوجيا الحرفة؛ إلى مح مجتمع مدني يتطلب بالضرورة عقلانية ضبط انفللات 


545 


خا 
يكمكجصوع 


كلتشريات غريزة التكائر. و تجاوز التماسك البدائي الطائفي و الديني و القرابة» و غيرها 
التي كانت تؤلف قاعدة المجتمع الأهلي. 

نظر توماس روبرت مالئيوس (وداط)!1)! 85:مط1) ١1/57(‏ _ 1475)., بأهمية 
ضبط تكائر النفوسء اعتباراً من أن ضبط تكائر النفوس كان يتحقق عن طريق المجاعات 
والحروب والأمراض. لذا بات لا بد من أنظمة مدنية خارج الغريزة تضبط هذا 
الانفلات. و لم تزل هذه الرؤية صعبة التحقيق بسبب عجز ضبط انفلات الغريزة» التي 
تخضع لها أغلب الأديانء حيث تدعم منحى التكائر. باعتبار أن الأديان أيديولوجيات 
ابتكرت ضمن متطلبات الإنتاج الزراعيء و قد اعمَّبِر التكاثر في الأيديولوجية الإبراهيمية 
عطاء من الله. و هنا يكمن أحد المسببات الرئيسة في صعوبة انتقال الأمم من المجتمع 
الأهلى. المتضمن حماية الجماعة عن طريق الانتساب البيولوجى وما ألبست هذه من 
خرافات دينية» إلى المجتمع المدني» حيث تنتقل الحماية إلى أنظمة عقلانية ومؤسسات 
الدولة والقانون. 


الأحياء الحضرية الفقيرة (25دناا5) 


١١‏ - القصر البلوري 


لاحظ بعض رجال الدولة في إنكلتراء و منهم «هنري كول (001) لإتدع11)» و هو 
أحد كبار موظفي الدولة» بأن المستوى الاستطيقي/ الفني لشكل المصتعات في إنكلتراء 
بما فى ذلك تأثيث المنازل» و ما تتضمن من أداوت طهى ومائدة وغيرهاء أصبيحت 
متدنية الشكل مع الإنتاج الصناعي الممكنن. 1 

كان كل من هنري كول و «جيمس واط؛ (18/800 135065).: من بين القادة الذين 
تقبلوا الماكينة» و اعتبروا وجودها قاعدة التقدم. كما كانا واعيين بما أحدثته المكننة 
من سلبيات في التصنيع. و لذا عملا على تشجيع و ترويج تحسين ظرف عمل العامل» 
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و تهيئة تصاميم متقدمة منسجمة مع التصنيع الممكنن. فروّجا فوائد الإنتاج الممكنن 
بالجملة. كما كان كول من بين الأوائل الذين فكروا في إقامة المعرض الدوليء ليتضمن 
المعرض مختلف المصنّعات الممكننة» لإطلاع الجمهور عليها. 


و كان الأمير ألبرت» زوج الملكة فكتورياء بين الذين لاحظوا هذا العجزء و وعوا 
ضرورة معالجة الموضوع. فكان له دور فعال في إقامة معرض دولي حيث تعرض 
مختلف المصنّعات. فتألقت لجنة لإجراء مسابقة لتصميم المعرض. و أعللن عن تصميم 
المعرض كمسابقة دولية» و قدم ١44‏ تصميماً. لم تكن التصاميم بالمستوى الذي توافق 
عليه اللجنة. و حينما كانت لجنة المسابقة تبحث هذا المأزق؛ كان ياكستن من بينهم 
وقد«سكج» (طماء51) تصوره للمنشأ على ورق نشاف (65م288 210]188)» فعرضه على 
اللجئنة خلال جلسة الاجتماع. فقبلت 
به واعتّمد وكلف بتهيئة التصاميم 
و تشييد المنشأ. هيأ باكستن وثائق العمل 
ورسوم شكل المنشأء خلال مدة سبعة 
أسابيع» و كلف العمل في عام .186٠‏ 
وتم إنشاء هذا المعرض الضخم, القصر 
البلو ري (©3126 5/5121 0)) في لندن في 
(0٠ه6م1ا-_١هك18).‏ 


كريستال بالاس 


استخدم ياكستن تكنولوجيات متعددة ابتكرها لهذا المنشأء منها تطوير «الإنتاج 
المتسلسل» (75001165100 84355)؛ لا في بعض العناصر فحسبء. و إنما في رؤية الميشأ 
ككل. و لذا تمكن من تكملة بناء المنشأ خلال مدة ستة أشهرء بالرغم من سعته. بينما 
قدمت بعض التصاميم المعمارية للمسابقة» التي يتطلب شيّدها سبعة أعوام. 

سخر ياكستن الحديد الصب و الزجاج؛ 
في مقاسات قياسية موحدة. استخدم تكنولوجية 
الإنتاج المتسلسل على نطاق واسع جداً. كما 
ابتكرء ماكينة لقص خشب العناصر التي تؤلف 
قاعدة الزجاج عند تثبيته ضمن هيكل الحديد 
الصب. 


كان للمعرض تأثير كبير في وعي الجمهور بأهمية شكل المصبّعات الممكئنة 
التي تحمل شكلاً متسفاً. و كانت إنشائية المعرض من بين أجمل و أعظم ما حققه 
الإنسان في تطور العمارة بعامتها. لاقى القصر البلوري نجاحاً مدهشاً من حيث كميات 
المعروضات و عدد الزوار. و لكن ضم في معروضاته أشكال مصئعات هجيئنة» و بعضها 
مرعبة في قبحها. 

حقق منشأ القصر البلوريء شكلية متوافقة» ضمن العلاقة الجدلية بين المادة 
المسخْرة الجديدة. الحديد الصبء و مادة الزجاج المرافقة لهاء باتساع و قياس أقصى 
ما يمكن آنذاك لقدرة تصنيع الزجاج. لقد أرضى هذا المنشأء من جهة أخرى. حاجة 
مستحدثة غطت ساحة عرض بسعة لم يسبق لها مثيل في الماضي» حيث فاق قياسها 
الحمامات الرومانية» وجاء طول الجناح الوسطي 077 متراً. صمم القصر البلوري. 
في منتصف ذلك القرن» كساحة عرض لمصنعات متنوعة» وحيز واحد مفتوح لعرض 
منتجات لصناعات دولية متقدمة» بالإضافة إلى الصناعة الإنكليزية. جاءت غالب 
المصنعات التي عرضت في المعرض. التي كانت تتسم بتصنيع و شكل جديدء من 
تصنيع أمريكي لا إتكليزي. فكانت هذه أول إشارة واضحة على بداية تخلف صيغ 
التصنيع في إنكلترا مقارنة مع أمريكا. 

واستحدث ابتكار و تأسيس المبادئ التكوينية الأولية للعمارة الحديثة في هذا 
المعرضء و غيره من المنشات كالمستتبتات الزجاجية و الجسور و المعارض التجارية 
الضخمة:؛ من حيث الناحيتين الشكلية و الإنتاجية. لا من حيث الطراز المعماري 
فحسبء بل كذلك كموقف من التعميره و التعامل مع المادة. 
- ظهور مفكرين في علم الاجتماع و إصلاحيين 

ظهرء في الحقبة نفسهاء مفكرون و مصلحون كثيرون» خارج اختصاص العمارة؛ 
في علم الاجتماع و الاقتصاد و الشّيُكولوجيا والأدب عامة» نظروا و احتجوا على 
الخلل في البيئة المعمارية اللا إنسانية. و من بين الأوائل الذين كتبوا واحتجوا على 
هذا الخلل؛ كان فريدريك أنجلز» في كتابه حول مشكلة إسكان العمال في إنكلترا في 
النصف الثاني من ق. )١4(‏ بعنوان: حالة طبقة العمال في إنكلترا”. تضمن هذا الكتاب 


(4) مس11 منهماكاك” نط ومناتالههاه] ,ل مماوضة مذ كملح وسنعاس ونا ته مون وبر © 16 بدعاومظ اعصلتىن١ا‏ 
.(2009 ,كعنكدة!©) متبومعط تلمكا سملل 
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دراسة للحالة الاقتصادية و العلاقات الاجتماعية للطبقة العمالية» حيث ربط ب بين الفقر 
و العوز مع رداءة الصحة وانحطاط معيش أفراد هذه الطبقة. 


كما ظهرء في إنكلترا و فرنساء رجال فكر آخرونء عملوا وعرضوا يوطوبيات 
فكرية و تطبيقية لمواجهة هذه الأزمة الاجتماعية؛ متمثلة بقادة من بينهم ١جوزيف‏ 
برودون»”*' (دمطلنامءظ طمءوه3-ععز) المصلح و الفيلسوف الفرنسي الذي دعا إلى 
مبدأ العدالة الاجتماعية» و قال إن سيطرة جماعة أو طبقة على جماعة و طبقة أخرى 
هي حالة غير عادلة. كما ب بين أن الدولة هي أداة قسرية» و ليست ضرورة» و لا بد من أن 
تزول. و كذلك دعا إلى التسامح الكلي بين فئات المجتمع. 


٠١١‏ _المكننة و الا شتراكية. الرؤى الماركسية 


إن أهم مقومات حركة الحداثة» يمكن اختزالها ب: أولاء توافق سيرورة الدورة 
الإنتاجية مع متطلبات التصنيع الممكنن. و ثانياء الرؤى الليبرالية و الاشتراكية 
ظهرت الرؤى الاشتراكية بسبب عاملين: زيادة الفائض في الإنتاج» و الحركة 
الليبرالية و التنويرية التي تمنح حق معيش لائق لهوية الفرد كإنسان» مهما كان موقعه 
في المجتمع. وهي رؤى إدارة تنظيم علاقات المجتمع و همومه. التي تفترض 
تصوراً حيث يتمتع جميع الناس بقدر مناسب من قوت معيشهم. إنها رؤية انبنت على 
مبدأ «الحق الطبيعي؛ لمعيش مناسبء و ليس على عطاء من الآلهة. افترض قادة هذه 
الحركة أن في قدرة المكننة تهيئة عمارة صحية إنسانية لجميع أفراد المجتمع» تحقق 
هذا «الحق» كما ونوعاً. و ظهرت نظريات تفترض أن يهيّأ الإسكان و مجال العمل» 
خدمة مناسبة كحى عام للجميع. إنه أشبه بما يهيّأ لعامة الناس في مجال وسائل النقل 
والاتصال عن طريق القاطرات و الطائرات و البواخر و البرق و التلفون. افترض هذا 
التنظير أن على المعمار و الدولة» أن يهيئوا عمارة رعاية اجتماعية عامة. و اقترن هذا 
الموقف بالحركة الاشتراكية و اليوطوبية» التي عبّر عنها «روبرت أون» 6عمه8#) 
(0760 في إنتكلتراء و فيما بعد تنظير لو كوربوزيه كموقف معماري من الإسكان 
الجمعي» والسويسري «هانس ماير» (65'ا706 1120065) (1889- )١15905‏ كموقف 
سياسي. و ذلك امتداداً إلى الحركات اليوطوبية السابقة» خاصة التي ظهرت في ق. 


)2 .(1809-1865) ممطلدمعظ طمعدمل-عمعزط 
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(19). المتمثلة بتنظير وليم موريس» و جوزيف برودون في فرنسا. كما ظهرت في 
صيغها التحليلية الاقتصادية و الفلسفية فى التنظير الماركسى. 


١5‏ - عمارة الحديد و المعمار الجديدء إيفل و لابروست 


هيّأت المعرفة الجديدة إنشاء الجسور و المستنبتات» حيث سخرت تكنولوجية 
الحديد الصبّ و المطاوع إضافة إلى الزجاج. ضمن هذه الحركة المعرفية و الحسية؛ 
ظهر مهندس معماري من نوع جديد يرضي الوظيفة الجديدة» كممارس ممتهن مستقل 
عن الاتجاه الأكاديمي آنذاك. حقق هؤلاء المهندسون تصاميم بصيغ معرفية و حسية» 
تجاوزت الطرز التقليدية و الحرفية. و تمتع هؤلاء المصممون الجدد. بمقام اجتماعي 
جديد ابتكروه لأنفسهم. قاد الثورة التكنولوجية المعمارية الممكننة كل من جوزيف 
ياكستن والكستدو إيفل (5811561) و لابروست (5]6ناه]86آ). 


6 -_البوزاري 


بسبب عجز تحديث التنظير في مجال العمارة و الفنون عامة» ظهر عجز معرفي» 
خلافاً للتقدم الذي كان يحصل في المجالات المعرفية الأخرى التي عالجت الظواهر 
الأخرىء كالبيولوجية و الفيزيائية و الكيميائية و الأنثربولوجية وغيرهاء وهو ما أدى 
إلى غموض في معالجة الشكل في العمارة» و عجز موقف التنظير فيها. اتصف التنظير 
البوزاري (4115-:0ا8631)» بإهمال و نكران التغير الجذري الذي حصل في تكنولوجية 
الإنتاج. وقد تمثل هذا العجز في شكل العمارة «الكلاسيكية» الهجينة المتمثلة بعمارة 
الكثير من المصارف و المتاحف و قصور السلطة. انبنى التنظير البوزاريء و التربية التي 
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روّجت. على فرضية فصل الفن عن العلم و التطور التكنولوجي. فسبّب هذا التنظير 
عزل ابتكار الشكل عن منطق الية الدورة الإنتاجية. واعتبر التعامل مع الشكل» في 
الممارسة و التنظير في تاريخ تطور الطرز كما لو كان الشكل كياناً فكريا أي إلهام إله 
من قبل قوى خارج دور الفكر في تفعيل الدورة الإنتاجية» خارج واقعية الدورة الإنتاجية 
و واقعية إدامة الوجود نفسه. 


تزامن التنظير البوزاري مع مختلف السلبيات التي حصلت في ق. :)١9(‏ في ظرف 
ظهور المكننة؛ بما في ذلك الإشكاليات الاجتماعية التي ظهرت مع الرأسمالية و الإنتاج 
الصناعي الحديثء و توسع التجارة الدولية» و تناقض العلاقة بين المدينة و الريف. 
و سلبيات الثورة الصناعية» و الغنى اللا متوازن في تركيب المجتمع الذي حصل بسبب 
توسع الاستعمار بصيغته الدولية» وغيرها. لقد أقرن هذا التنظير» السلبيات الاجتماعية 
بالمكننة. لذا انبنى تنظيرها على مغالطة و جهل لواقعية حركة جدلية الدورة الإنتاجية» 
وأهمية تكنولوجية المكننة ضمن الدورة الإنتاجية. وجاءت هذه المغالطة لأن رؤية 
الشكل المعماري في هذا التنظير المثالي» يفصل شكل المنشأ عن تكنولوجية تصنيعها. 
ولم يتمكن هذا التنظير إلى الآن من تجاوز هذا الخلل» سواء بصيغته الكلاسيكية 
الأفلاطونية أو المثالية و اليوطوبية الحديثة. 


فأصبحت رؤى الشكل و تكنولوجية التصنيع» كما لو كانتا مقولتين متناقضتين. 
جاء مبدأ هذا الفصل ليؤلف من بين أهم مبادئ التربية الأكاديمية البوزارية: الفصل بين 
المعرفة العلمية و الحسية الاستطيقية. 

فإرضاء مركب الحاجة الاستطيقية لا يحصل إلا بتفاعل جدلي واعء و يتميز 
بحسية مناسبة. و بقدر ما تعجز التكنولوجية؛ أو تكون متخلفة عن زمانهاء ستفسد 
الدورة الإنتاجية» و تبعاً لهذا ستفتقد حصيلة تحقيق صفة الأبتمال. فيظهر الشكل بصيغ 
ملهوجة و ملوثة بصرياء كما جاء الكثير من الأشكال تحت قيادة التعليم أو الرؤى 
البوزارية. 

يحصل الشكل الهجين في حالتين: إذا كان مطلب الحاجة الاستطيقية متقدماً 
انعد ترس شكلقة أذ خلاتب ذا ١‏ كائض الخ لويتيا امس عدن يننا 
يكون مطلب الحاجة الاستطيقية متخلفاء حيث يفترض الشكل مسبقاً للتفاعل الجدلىء 
فيؤلف مأزقاً حسياً معرفياء حيث وجدت البوزارية نفسها فيه. ْ 
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تأسست أكاديمية البوزاري فى باريسء. في 1746. و كان لها الدور الأول في 
تعميم تربية كلاسيكية انتقائية (منمم اع و الاستمر ار في استنساخ طرز هجينة ل 
المجال الأكاديميء في التعليم و التنظير. تمتع هذا الطراز بدعم مباشر من نابليون 
الثالث» خاصة منذ منتصف ق. .١14‏ فامتد تأثيره إلى ق. ٠١‏ و لم يزل له أصداء بصيغ 
متنوعة. و تارة بحججح متنوعة» تارة قومية» و تارة حنيناً رومانسياً إلى الماضي» أو عجزاً 
و كسلا عن تفهم متطلبات مقومات الحداثة. 

تأسست هذه الأكاديمية في توافق مع جائزة روما للعمارة. واستمر تأثير مبادثها 
التصميمية لغاية متتصف القرن الماضي. لقد مثل التعليم البوزاري عجزاً عن مواكبة 
التطور الإنتاجي. المعرفي و الحسي. بل عجز عن استيعاب ما تضمن عصر النهضة 
من عقلانية الموقف الفكري و المباديئ الإنشائية. فقد انبنت التربية الأكاديمية البوزارية 
على لا عقلانية استنساخ الشكل من طراز سابق في الزمن» و رؤى فصل الفن عن تطور 
المعرفة العلمية في مجال الممارسة الإنشائية؛ كما من غير توافق مع التطور المعرفي 
في المجالات الأخرى من العلوم. اذ اعّبرت العمارة «فناً»» في مفهوم هذه الأكاديمية» 
يتعين أن لا يدنس بمادية العلوم التي تعالج و تتعامل مع المادة؛ كما لو لم يكن التصنيع 
تعاملا معرفيا و حسيا مع خصائص المادة. إنه موقف يتصف برؤى دينية غيبية» حيث 
تفصل الحسية السيكولوجية عن المادة. 

إذا اعتبرناء و من منظور معيّن» أن عقلانية عمارة عصر النهضة كانت انبنت على 
رؤية عامة لمادية الإنشائية» فإن ال «مائرية» و حركات الطرز التي أعقبتها أصبحت تنبني 
على رؤية مثالية لإنشائية المنشأ. فمفهوم المثالية هنا هو ذلك الموقف الفلسفيء أو 
الرؤية المعمارية» حيث يعجز الشكل عن تحقيق توافق مناسب بين متطلبات الإنشائية 
و ابتكار الشكل. جاء في تناقض مع الرؤى المادية» التي تفترض ضرورة التوافق بين 
منطق الإنشائية و الشكل المحصّلء كما تفترض أن يكون المصمم المعاصر واعيا 
بهذا المنطقء و يسعى إليهء سواء أكان الوعي معرفياً مباشراء كما يفترض أن يكون في 
الحداثة» أم ضمنياً حدسياء كما كان في الممارسة التقليدية الحرفية. لذا فإن فرضية 
تعامل الفكر مع الشكل بمعزل عن مادية حركة التصنيع؛ حالة غير قابلة للتحقيق» 
فهى خدعة ذاتية. و بسبب هذه الخدعة الذاتية؛ تفسد رؤى حركة جدلية الدورة 
الإنتاجية. تنمثل هذه الحالة بشكل العمارة التي اصطلح عليها بالمحلية و التقليدية 
و «الكلاسيكية»» المتمثلة بعمارة المصارف و الدوائر الرسمية» التي بدأت تظهر منذ 


انذت 1 


الفكر الجدي 


4 


منتصف ق. 14. كان دور البوزاري في باريس الأكثر فعَالاً في ترويج هذا المنحىء 
من خلال و بقدر ما منح تسويغاً أكاديمياً لهذا التنظير. و من بين أبرز نماذجها الدار 
البيضاء (2056 عألط/1717), 


هذا لا يعني أن نهج الطراز الكلاسيكي البوزاريء لم يتمكن من تعمير يتصيف 
برسمانية (950ذا2058) وقورة. بل هيّأت قدرة العمارة البوزارية الصفة الرسمانية» وإن 
إنشائية خارج زمانها. جاء الطراز البوزاري في تباين مع الطرز المفنطزة» و بديلا للتي 
ابتكرها و مارسها البعض من قادة الحداثة. لم تمتلك الحداثة الزمن المناسب من 
ممارسة و تجربة حيث تنهيأ قدرات ابتكار عمارة رسمانية» في ظرف استعمال تكنولوجيا 
و مواد ووظائف جديدة. بينما تمتلك الكلاسيكية البوزارية تقاليد يرجع تاريخها إلى 
أكثر من ألفّي عام, و من ثم تجربة و تقاليد عصر النهضة. فلم يكن دور البوزاري سلبياً 
محضاًء و إنما هيّأ القاعدة المعرفية و الاستطيقية لظهور العمارة الرسمانية للقرنين ١9‏ 


ال" 


تضمنت الدراسات الأكاديمية البوزارية تأكيداً لدراسة النماذج المعمارية 
الرومانية والإغريقية» إضافة إلى النهضوية و الباروكية الإيطالية. مثال جيد على ذلك 
تصميم كاتدرائية القديس يوحن اللاتراني (2]67820آ هذ أهصه01097 .5), (11/737) في 
روما. فجاءت التصاميم استنساخاً لمعالم من طرز كلاسيكية سابقة. حيث أكد التعليع 
البوزاري الطراز الروماني في الحقبة للإمبراطورين أغسطس في القرنين ما قبل و بعد 
التقويم؛ و حقية الإمبراطور سيفيران في ق. (27). تضمنت الدراسات البوزارية تحليل 
التكوينات الشكلية للتعمير الكلاسيكيء و استنساخ نماذج منهاء إضافة إلى معالم 
منتقاة من الطراز الركوكي الإيطالي و الفرنسي. و من بين المعالم التي روّجها التعليم 
البوزاري؛ تمثلت بالمداخل الضخمة للعمارة» و شبابيك مقنطرة» إضافة إلى معالم 
ثانوية مثل الدرابزين (8211515206) بصيغها الكلاسيكية» و قوصرات (5ادعمرتلء2) 
فوق الشبابيك و مداخل المنشآتء» و الأعمدة من نوع «811351615». و هي عماد تبرز 
من الجدارء مع تاج فوقها كابيتال (1181م2©).» و مع أشكال لأزهار و نباتات نحتية بارزة 
(45صقاءة6).: و أحياناً تسخّر أشكال ال «كارياتايد» (81145ة0)» و هي تماثيل امرأة 
تحمل أباكس (05ا88)؛ و هي تيجان الأعمدة» التي تقوم بوظيفة توزيع ثقل الجسور 
على سطح العامود. 
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وهكذا عزل المعمار نفسه عن العلوم بعامتهاء و اختزل المعرفة بتلك المعالم 
الكلاسيكية» المتسمة بغرافيكية شكل عمارة روما و أثيناء بمعزل عن تطور العلوم» 
فى مجالها فى العمارة» عمارة الحديد و التكنولوجيات الحديثة» و متطلبات ميكانيكية 
الإنشائية. 


و باستلاب الحرفي عن دور له في فكر تفعيل الدورة الإنتاجية» و باختزال تصنيع 
العمارة و الأدوات المنزلية بصيغ الاستطيقية الكلاسيكية» أصبح هؤلاء الحرفيون تابعين 
لبيئة معامل الإنتاج الممكنن بالجملة» بقيادة تصاميم متدنية و ظروف عمل مملة. فتدنت 
التصاميم و كفاءة التصنيع» من حيث الذوق و الحس و تكنولوجية الحرفة. وهكذا 
وجدت أوروبا نفسها تعيش في عالمين منفصلين» أحدهما ينظر إلى الآخر بعين الريبة 
و الرفض. العمارة الكلاسيكية الرسمانية الضخمة؛ من جهة. في مقابل عمارة أحياء 
سكنية لدكفل معدن وعي عمارة مملة رقيبة: 


لقد ظهرت الحركة البوزارية في روما و باريسء» وامتدت إلى أغلب البلدان 
الأوروبية والأمريكية لتقوم بوظيفة التعبير عن كلاسيكية رسمانية العمارة. و كانت 
امتداداً لإحدى صيغ امتداد عمارة عصر ال ١مائرية».‏ 


امتدت هذه الحركة إلى شرق أمريكاء و ظهر معماريون كثيرون يقودون الحركة. 
فتأسس معهد ماساشوستس التكنولوجي (8411)» و قسم العمارة في جامعة هارفرد 
ليقوما بوظيفة تعليم وتربية هذا الطراز. فاعتمد الطراز البوزاري من قبل المنشآات 
التي تعبّر عن متطلبات لمعالم رسمانية» تمثلت بقصور السلطة و المترّفين» و الدوائر 
الحكومية و البلدية» و المصارف». وإدارة الجامعات و المتاحف و مداخل محطات 
القطارء و هي في تناقض كلي مع إنشائية عمارة و تكنولوجية الحديد و الحداثة؛ التي 
أنشئت خلف واجهات هذه العمارة. 


ومن بين الذين اعتمدوا الطراز البوزاري في أمريكا و قادوها: ريتشارد هانت 
ضسة1 لمقطء81). تشارلز كاكم (ساعاعق؟ا1 5ع[تقطن))؛ و هنري ريتشاردسن /صم26) 
(صهكلتقطء81 الذي جمع بين كلاسيكية البوزاري و معالم رمانسكية (1801032650116). 
من بين أشهر الأبنية البوزارية في العقدين قبل الحرب العالمية الأولى في باريس: قصر 
تروكاديرو (150206:0 ناك 021315) دار الأويرا في باريس» من قبل توني غارنيي /1013) 
(#عنصة © (189448-1875)) و في وأشنطن لبيرت الأبيض. 
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قصر تروكاديرو واشنطن البيت الابيض 


ررّج الطراز البوزاري عمارة هجينة. غير أنه حقق وظيفة نادراً ما تمكنت عمارة 
الحداثة أن تحققهاء وهو الشكل الرسماني. هنالك في تركيب عمارة المدينة أشكال 
مفنطزة و مزوقة تعبّر عن التنوع و اللعبء كما تؤلف أداة ضرورية للتعبير عن الاستمتاع 
بالحسيات المتنوعة التي تحملها الأشكال المتنوعة» ترضي مزاجية الوعي بالوجود» 
فتؤلف عمارة المدينة تنوعاً يعبّر عن مختلف مزاجية السكان. 


إلا إن هذا التنوع» بالرغم من أهمية وظيفته السيكولوجية وهو الاستمتاع» 
فإنه يتناقض جذرياً مع سيكولوجية الوعى بالاستقرار. فقد جاءت العمارة البوزارية 
امتداداً لوقار الكلاسيكية الإغريقية و الرومانية لتؤدي هذه الوظيفة. جاءت بمعالم 
تعبّر عن استمرارية دوائر مؤسسة الدولة» و مؤسسة أبنية المصارفء و المحاكمء 
و مقر السلطة و قصورهاء و معابد العبادة» و أبنية التعليم و التربية» و غيرها. من غير 
معالم الاستقرار» و اختزال المعالم» و وضوح عمومية التكوين الشكليء سيفتقد الفرد 
و المجتمع معه أداة يرجع إليها توحي بالاستقرار. ذلك بالرغم من كل ما يحصل من 
تغيرات و ثورات معلوماتية و معرفية و تطاحن الأديان و الطوائف. و زوال رجال 
السلطة» و أزمات تجارية» و مصرفية؛ و تفشّى وباء الأمراضء و تقلبات جوية» 
الشكل المتصف بالرسمانية» أداة سيكولوجية الاستقرار. هذا ما هيّأته العمارة 
الكلاسيكية الهجينة و الحديثة. 


وهنا نموذج يوضح عجز العمارة الحديثة في مقابل العمارة البوزارية الكلاسيكية. 
فإذا قارنًا شكل المبنى الأول للسفارة الأمريكية في بغداد مع تلك التي شيدت في 
منتصف الخمسينيات» لوجدنا أن الأولى شكل كلاسيكي تقليدي يعبّر عن رسمانية 
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و وقارء وإن لم يكن نموذجاً جيداً للطراز الكلاسيكي. في المقابل؛ فإن المبنى الحديث 
الذي صممه «سرت» (62م0.آ 1 )565 5ذأناءآ م1056)) الذي يعتبر من بين قادة العمارة 
الحديثة؛ يتصف بعمارة حديثة متميزة» و لكنها تعجز عن أن تعبّر عن شكل رسماني 
وقور لدائرة حكومية تمثل دولة. 


لم تظهر دراسات واضحة تبين آلية الدورة الإنتاجية» و موقع ابتكار الشكل ضمنهاء 
سوى القليلة منها التي عالجت العلاقة بين تطور التكنولوجيا و الشكل”". 


يتناقض جذرياً اعتماد الطراز الكلاسيكي الذي روّجته مدرسة البوزاري مع 
متطلبات جدلية آلية المكننة. ذلك لأن الدورة الإنتاجية التي حققت الطراز الكلاسيكي» 
بصيغته الوغريقية و الرومانية و عصر النهضة. انبنت على مهارة الحرفة. لذا يتطلب 
تصنيع معالمها وعناصرها يداً حرفية» بينما يستند تعمير ق. ١9(‏ و »)3١‏ إلى إنتاج 
المكننة التي تجاوزت تكنولوجية حرفة اليدء فعطلت أغلب العلاقات السبريانية في 
التعامل مع المادة الخام. 
من هناء حينما يعتمد تصنيع تكنولوجية الماكينة في تحقيق أشكال كلاسيكية: 
تكون قد سخّرت الماكينة كما لو كان التعامل معها سبريانياًء بينما الواقع هو أن 
ميكانيكية تفعيل الماكينة يعطل بالضرورة العلاقة السبريانية» بقدر ما تكون سيرورة 
التفعيل ممكننة. فيحصل تناقض جذري في استعمال الماكينة و تصنيع أشكال 
كلاسيكية؛ التي ابتكرت أصلاً و انبنت على الحرفة اليدوية. لذا يتدنى الشكل و يتدهور 
ليكتسب صفة شكل انتقائي هجين. لقد ألفت التربية البوزارية تناقضاً مع منطق تفعيل 
آلية الدورة الإنتاجية. و لم يقتصر ذلك على تنظير البوزارية» وإنما شمل حركات 
أخرى غيرهاء من الحركات الانتقائية التي ظهرت في ق. (15)) وامتدت إلى ق. 
»»27١(‏ بما في ذلك طراز (ما بعد الحداثة». لقد ظهر هذا النهج الهجين بأسوأ صيغه 
في العمارة السوفياتية و النازية» بصيغ خرقاءء اعتمدت في العالم النامي» و منه تعمير 
لمنشآت في الوطن العربي» حيث تسخّر أحياناً معالم من العمارة الحرفية الإسلامية 
ضمن تصميم التكوين الشكلي الحديث. 
(1) صَدرَت دراسات كثيرة حول العلاقة بين التكنولوجي و الشكلء و منها: -طءع1» :050/تدالة وذبوعة 
للع لع الأوعز5 بدعمإطعدة8 عطا غؤه طعاكا عط1» ,«وعنوأمطعع1” قمة فى ,«دملعهجأل01 لم كعدولم 
لوأعه50 عط امعوبداع لاأمصعف :دل مقصسمهن د5عنله1 متام تمقطءع8/1)» ,«عسبوءعغلطءىة لهة عصن ,ععومك» 


لمع امعطععا؟ 820 ,«عتباءعاتطععم ها ممع!ا غمةن) 05 برمنوتا! قي :عقه[ معطمل رززوعمسام؟؟ 4) سامخ أن بورماذال 
«معادع12 امأئوسطهه 1 غه دع ابأعمفظ عطل» 
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رسكن و موريس 


نظّر جون رسكن و وليم موريس أن استعمال الماكينة يُفقِد المصتّع إنسانيته. 
في حسية التعامل مع المادة. و لذا دعيا إلى التخلي عن استخدام الماكيئة في التصنيع. 
و لكن الحرفي الذي يتكلم عنه رسكن» لم يعد له وجودء أو كان في دور الزوال» ذلك 
بسبب ظهور موقع الأجير العامل في المعامل الضخمة الممكننة. 


كان رسكن أكاديمياًء و ناقداً فنياً. وكان له تأثير كبير في الممارسة و التعامل مع 
طرز العمارة في إنكلتراء كما في أورويا. وقد امتد تأثيره إلى الدول الأوروبية» و منها 
ألمانيا و روسيا. نظر أنه يتعين أن يكون معيار تقبل الحس الاستطيقيء ما يتمكن الحرفي 
من التعبير عن حسياته في آنية التعامل مع المادة الخام و نقلها إلى شكل المصنع. و سخر 
لغة دينية أنجليكانية (28/1630)»: في الجدل الذي خاضه في كتاباته و خطبه. فأوصل 
مبادئ وسالته إلى يجمهور واسع من الشعب الإتكليزي. كما عاجم المكتتة» وروج في 
تنظيره و كتاباته الطراز الغوطي. و بيّن أن هذا الطراز كان ناجحا جداء لذا لا ضرورة 
لابتكار طراز آخرء و كان سبب نجاح الحرفي الحسية المسخّرة» والتي تمتع بها في آنية 
التصنيع. 

كما انبنى تنظيره على مبدأ أمانة وصدق الناحية الإنشائية من غير إخفائهاء 
كما هو ظاهر في العمارة الغوطية»ء خاصة في مراحلها الأخيرة» الطراز العامودي 
(1135مء501ءم2ع4)2 كما شاهده في عمارة كاتدرائيات إنكلترا. وبين في كتابه مصابيح 
العمارة السبعة (ء«لااعء1ز 4 إن دصة هط 5©:©7)) أنه يتعين أن تكون العمارة عارية من 
نقوش مصدّعة بالماكينة» أي صدق الحرفة و احترامهاء وحرية الحرفي فى التعبير عن 
إحساسه. كانت دعوة واضحة لتعطيل التصنيع الممكئن. و أكد أن جمال العمارة يتحقق 
فقط بحس مباشر حين تتعامل اليد مع المادة» فيتحقق تعبير صادق عن الناحية الإنشائية 
كما الشكلية. كان هذا نقد موجها إلى عمارة المكننة» كما كان موجهاً ضد طراز العمارة 
ال اباروكية» وال «ركوكية». و الكلاسيكية بعامتها. 


١١‏ - رسكن و موريسء إيجابياتهما وسلبياتهما 


أكد موقفا جون رسكن" و وليم موريس رفضهما المكننة. و اعتبرأها سببا في 

تلوث البيئة المعمرة. و تسب تنظيرهماء هناك خلل جذري في تكنولوجية المكننة 
(1) جون رسكن (هتاكنةظ صطهة) (9 1401 ,)١91١‏ 
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و التعامل معهاء و تسخيرها في التصنيع. معتبرين أن العامل المؤدي المصنّع الحرفي 
لا يتمكن من التعبير عن حسياته حينما تكون المكننة أداة التصنيع. هذا صحيح» تعطل 
المكننة تماس الحرفي اليدوي مع حركة تصنيع المادة» فتعطل العلاقة السبريانية. غير أن 
رسكن و موريس كليهماء لم يدركا الإمكانات التي تتضمنها تكنولوجية المكئنة. و قد 
جاء نقدهما هذا بالرغم من أن هذه الإمكانات الاستطيقية الممكنئة» كانت قد تجلت قبل 
ظهور هذا النقدء في منشآت كثيرة كالمستنبتات و محطات القطار و صالات المعارض 
والجسورء التي بدأت تتحقق منذ نهاية ق. :»)١4(‏ وذلك لأنهماء كغيرهما من معظم 
الفنانين» لا يعتبران الجسور و قاعات العرض و محطات القطار تؤلف عمارة رفيعة. 
وتبعاً لذلك» اعتبرا هذه المنشآت خارج مجال الفنء ولا تؤلف مجالاً لنقد التقييم 
الفني. انبنت هذه الرؤية على فصل الفن عن العلم؛ و هي رؤية مثالية قاعدتها أيديولوجية 
بعض الأديان» و منها الإبراهيميات» التي تتعالى عن التعامل مع المادة. إنه موقف يرجع 
إلى تنظير القديس أوغسطين. و بالأصل إلى الرؤى الأفلاطونية و الأفلوطينية. 


كانت هذه الرؤية للأمانة في العمل» و الصدق نحو إنشائية العمارة» هي التي 
الجلتير لها اعسباب ركقدير كترمق قاذة اتجمازة الخدينة: المعمية و الستايين في 
ألمانياء و من بينهم الذين أصبحوا فيما بعد قادة الحداثة مثل والتر كروبيوس 17/81166) 
(ولازم00): و هي رؤية كان لها تأثير مباشر في تكوين منهجية و تربية مدرسة ال «باو 
هاوس» (108105ة8). 


لم يتمكن رسكن و كثيرون من قادة المجتمع؛ من التكيف مع التقدم السريع في 
تطور المعرفة و ابتكار المكننة» ما أدى إلى ردود فعل لا عقلانية. لم يستطع كثير من 
قادة المجتمع؛ وأغلب العامة تجاوز الردة ضد الحداثة حتى بداية ق. (51). لذاء فما 
نشاهده في العمارة السكنية في إنكلتراء و ما تحتوي عليه من تأثيث و أدوات منزلية» 
أشكال ملهوجة. 


ظهر وليم موريس" في بيئة تنظير رسكن. كان شاعراء حرفياً متميزاء و طبَّاعاء 
وفناناً في كثير من مجالات الفنون كالسجاد والأقمشة. درس العمارة الغوطية في 
إنكلترا و فرنساء و تأئر كثيراً بتنظير رسكن. و تعامل مع المعالم الغوطية التي سخرها 
في تصاميمه بتصرف حر. شجع و تبنى تأسيس «حركة الفئون و الحرفة» 300 5اتذ) 


(8) وليم موريس (80215 سهذالة/8ا) (4 "1897-1417). 
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اا 
يكمكجصوع 


(#عصع:810 345:©. كان المؤسس لهاء كما كان الأب المنظّر لحركة الحفاظ على 
الدور التقليدية» و إدامتها والمتسمة بيعمارة جيدة. 


مع الزمن وجد وليم موريسء و كان من بين المصنعين الذين يسخرون مكننة 
بسيطة؛ إضافة إلى العمل اليدويء في تصنيع التصاميم التي كان يبتكرهاء بأنها 
تكنولوجيات يمكن تسخيرها في عمله. فأخذ يتعاون مع المصنّعين» و اعتقد أنه يمكن 
للمجتمع الصالح تسحخير الماكينة للصالح العام» من خلال تقليل الجهد البشري في 
الإنتاج. كما أدرك رسكن بعد التأمل و التجربة و التنظير» أن في قدرة المكننة أن تحقق 
مصنعات جديدة» بشرط أن تخضع لتصاميم جيدة و ظرف عمل سليم. و قال «أشبي» 
(45556) بدوره؛ إننا لا ننبذ الماكينة؛ و إنما نرغب في السيطرة عليها و تطوير التصنيع 
الجيد. و بعد تجربة دامت أكثر من عقد» توصل إلى رؤى تقول إن بناء الحضارة الحديئة 
يمكن أن ينبني على استخدام الماكينة» و لكن بشروط مناسبة. 


كما أنتبه بعض قادة العمارة و التصنيع» خاصة في ألمانياء إلى أهمية ما يتضمن 
تنظير هذه الحركة الواردة من إنكلتراء و سعوا إلى تهيئة توافق بين الحس الحرفي مع 
متطلبات تكنولوجية المكئتة. وهى مسألة تمخضت فى ظهور مؤسسة «الفرك بوند» 
(0تتناطعاجَءع/11)؛ و بالتالى ال «باو هاوس». 


الردة ضد الحدائة: آر نوفو 


أدى انتشار و ترويج «حركة الفئون و الحرف» بمختلف صيغها في أورويا 
إلى تنشيط حركات فنية حديثة» خارج هيمنة البوزاري» تمثلت ب «الآر نوقو؛ غتش) 
(210115:63» و جماعة دي ستيل الهولندية (1(غ5 عل طعاد©2)» وال «فينا سسيشن») 
(«مأوقععءعع5 وممعالا). أدت هذه الحركات؛ بتداخلها و بالرغم من اختلافاتهاء إلى 
أن تهيئ ظرف ظهور مدرسة ال اباو هاوس»» التي أسست القواعد الأساسية للعمارة 
الحديثة» للعلاقة بين شكل التصميم للمصنعات مع صيغ التصنيع الحديث بالجملة» 
فامتد تأثير هذه الحركات الحديثة إلى روسيا و اليابان. 


و بهذه الحركة أحيت مبادئ التصميم نفسها التي سخّرت من قبل الحضارات 
الكبرى» و الإغريق و عصر النهضة:؛ و غيرها من الطرز التي ألفت الحضارات الكبرى؛ 


و التي تنبني على التوازن بين إرضاء مركب الحاجة و التكنولوجية الاجتماعية» فتحقق 
صفة الأبتمال. 
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لم تزل حركة الحداثة فعالة كحركة معرفية تنظم و تقود الدورة الإنتاجية» 
و تتفرع و نظهر بصيغ طرزية متعددةء بسيب تفاعل مقوماتها ضمن تركيبها: التخصص 
و التشخص. مع تقدم تكنولوجية المكئنة. فظهرت ضمنهاء و امتداداً لها. طرز و حركات 
فنية متعددة» يتصف بعضها بتوافق مع استطيقية المكئنة و تطويرهاء و البعض الآخر 
بردود فعل لا عقلانية. و إن جاءت بعضها لا عقلائية» لكنها تضمنت حسيات استطيقية 
تمثلت بطراز ال «آر نوفو»» الذي سعى للقطع مع الأشكال التقليدية» مسخّراً أشكالاً 
نباتية مرققة (8100105 40160112]60)» من غير أن تأخذ تركيبا سمترياء كما لو كانت 
عائمة مُنسابة فوق سطح ماء جار. كذلك استعمال أشكال لنباتات مع أغصان متجدلة 
(عهفداءه1ه1): و أحياناً مشتقة من أشكال من المراحل الأخيرة للنقوش الغوطية. كما 
تضمن الشكل صيغاً من انسيابية شكل شّعر الأنثى؛ و أشكال تصاميم الحرفية اليابانية 
وغيرها. 

كما ظهرت كفاءات متميزة لم تجد في استطيقية المكننة ما يروي حشياتها. 
ذلك لأنها كانت نقلة سريعة» لم يتوافر لها الوقت المناسب و التجربة لتطوير الحسية 
المناسبة» لتقبلها من غير تردد و تعثر معرفي و حسي. فأقدم بعض القادة و كيفوا شكل 
عمارة الحديد و زوقوها في القرن .)١15(‏ و من بين أولها و أهمهاء التي هي امتداد 
لحركة «آر نوقو؛» ما تمثل بأعمال «هنري فان دي قلدي» (علاء/! عل مهنبا بصدعل)؛ 
و «فكتور هورتا (1108 2)9/16407» اللذين ابتكرا أشكالاً جديدة متميزة» و كان لها دور 
مهم في بلورة تنوع استطيقية المكننة. فأقدم قادة هذه الحركة و ألصقوا معالم شبه حرفية 
على سطوح المصتعات» تحققت عن طريق التصنيع الممكنن. 
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كما شعَّر قادة حركة ال «آر نوقو» أن المكئئة» اغتصبت العلاقة الإنسانية لدور 
حسية الفرد المباشرة في تفعيل تصنيع شكل المصئع. إن الاعتقاد بأن المكننة تعطل 
حسية الحرفة اليدوية» هي رؤية صحيحة؛ لأنها تعطل العلاقة السبريانية في مرحلة 
التصنيع الممكنن. فعلى الفرد أن يتدرب على متطلبات التعامل مع المكننة و مقوماتها 
وإحساسهاء و يعمل على تطويرها. و بهذه الحركة: يبتكر حسيات جديدة و تطوير 
علاقات مناسبة؛ ضمن تصنيع ممكنن؛ لم يكن للإنتاج خبرة سابقة به. 

كانت الردات ضد الحدائثة و المكنئنة كثيرة» منها التي تأئرت بأشكال طراز 
ال «ركوكو). و من بين أهم الذين برزوا في هذا الطرازء كان «ماك مورد؛ (0كناتصاءة7/1)» 
و «فويسي» (لا©5لز1/0). و اشتهر «غاودي» (321001) في إسبانياء و«مارغريت ماكدونالد» 
(2810ه0ع1513) مع زوجها ١تشارلز‏ ماكنتوش» (56055كاع842 053:165) في اسكتلنداء 
و«كويمارد؛ (10810ئنا0) في فرنساء و «هورتا» (510:18) في بلجيكاء و «أولبرخ» 
(01036) فى النمساء و «تيقانى» (/ا1112). و الويس سوليقان» (80ئ8 اناك 5أنامآ) 
في الولايات المتحدة» في ابتكار أشكال تجمع بين ال «آر نوفو»: منتقاة من طرز أخرى 
كثيرة. 

ظهر طراز ال «آر ديكو» (2660 416)؛ كرد فعل ضد الشكل الملتوي و الانسيابية» 
التي تضمنت زوايا حادة؛ و أشكالاً شيفرونية (0867500). متأئراً بأشكال طرز 
للحضارات الكبرى؛ المصرية و وادي الرافدين و الأزتك في أمريكاء التي اكتشفت 
أنذاك أثناء التنقيب» إضافة إلى استعمال أشكال ال «آيروديناميات» (0125ةه462008:0). 
لقد بذخ هذا الطراز في استعمال المواد الثمينة كالعاج و «الدلك» (300466.آ) و «اليشم» 
(1806): متأثراً بالأشكال الهندسية التي ظهرت في التجريدية و التكعيبية» بألوان صارخة 
متأثرة بحركة الرسم «الفوفية» (3روألاناة7). 


تُمثل مختلف هذه الحركات الفنية» و المشابهة لها و المعاصرة معهاء جهد معاناة 
التقبل والتوافق مع متطلبات الإنتاج الممكنن» ضمن سيرورة ابتكار قدرات حسية 
متوافقة مع تكنولوجية المكنئة» وما ابتكرت من ردود فعل ضدها. تنوعت هذه الطرز 
لتأخذ صفات محلية» فى مختلف البلدان: كإنكلترا و فرنسا و ألمانيا و النمسا و أمريكا. 
فسعتء» كحركات فنية» تحافظ على رؤيتها للفن بمعزل نسبي عن التطور المعرفي 
الذي كان يحصل في عمارة الحديد و الكونكريتء متقبلين واهمة أن الفن و العلم أو 
الصناعة لا يلتقيان» مقولتان غير متجانستين. بينما فى واقعها ظهرت هذه الحركات 
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ضمن صلب حركة المكننة بعامتهاء و لكنها مع ذلكء. ألفت ردود فعل لا عقلانية 
ضدها. 


آر نوقو آر ديكو التكعيبية 


لذا كان الكثير من المصممين في مجال عمارة الحديد الصب و المطاوع» 
و منشآتها من غير المعماريين المنتمين إلى الجالية و المؤسسات المعمارية المعتمدة 
آنذاك. و من بين النماذج المتميزة لهذه الحركة الفكرية كانت المكتبة الوطنية في باريس» 
من تصميم «هنري لابروست)! (5]6ا1.26:0آ أتد11) (1801 - 14816)), مع هيكل 
إنشائي حديدي. و إن كان شكل المنشأ الخارجي متأثراً بأشكال طراز عصر النهضة؛ ق. 
.)١5(‏ جابه هنري لابروست الكلاسيكية الهجينة التى كانت سائدة آنذاك» و ابتكر منحىّ 
يمثر عن منظلبات [نشاتيةاالعمارة الممكتنة:. وعقلائية ابتكار :تحتولوجية وضيغة الطرز 
عمارة الحديد. 


وبعدها ظهرت صالة البورصة في أمستردام من تصميم «هندريك بيتروس 
برلاجي) (ع862138 عاإنتلمع81) (18557 - .)١1975‏ تأثر برلاجي بطراز ال «آر نوقو» 
و ب «حركة الفن و الحرفة»» التي كان يقودها وليم موريس في إنكلتراء كما سعى لإحياء 
كلاسيكية عصر النهضة. كان برلاجي من أكثر المعماريين المؤثرين الهولنديين. تأثر 
بدورهء بأعمال سوليقان (11107028ن51) و رايت (1/21870 ..آ:2) الأمريكيين. كما حقق 
أشكالاً متأثرة بطراز ال «آر نوقو». كذلك تعاون برلاجي مع بهرنز (8687685) في 
تصاميم أثاث و غرافيك؛ كانت طليعية الشكل في وقتها. غير أنه لم يواكب حركة 
الحداثة. 


0 
انتقفلت تجارب هؤلاء إلى قادة معماريين من نوع جديدء تمثلوا ب «جاكوبوس أود» 
(0110 5تاطمء3[)» و«توني غارنيه»» و بيتر بهرنز (ومععطء8 ,عاء2): وأو غست بريه» 
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56586 إونوناث) (181/5 - .)١1965‏ فتوسعت تجارب هؤلاء الطليعيين الآخرين» 
و هيؤوا قاعدة لظهور معماريين و مصممين صناعيين من نوع جديد. 

وضع أوغست برية» 0 مبتكرة للكونكريت المسلح (عاعرعمه00) لعع 1ه 1صاع 1)» 
حيث أنشأ عمارة سكنية متعددة الطوابق في شارع فرانكلن في باريس .)١1505-١951(‏ 
و استعمل في إكساء واجهات العمارة ألواحاً لُصق عليها أنماط لأشكال نباتية من مادة 
التؤزفد .و ابتكر تكتولوجية:الكوتكريت العاري» يف يرك سطحه مر ظير قلريسى يننادة 
غيرها أو صقلها. كان من بين أول من عالج الكونكريت بالطَرّق (عهءءستمدآ؟ طود8)ء 
و تجاوز رؤية معالم الطراز البوزاري» لكنه التزم بتنسيق تكوين شكلي معاصر متسم 
بالوقار الكلاسيكي و ضبطه. 


وليم موريس 
«عؤ5ناه] 0عظ1 عاناذ مأله0) 0مد كانةظ» 


9 _الإحياء الإيجابي و السلبي 

ظهر مع عمارة المكننة» الإحياء بصيغتيه الإيجابية و السلبية» ومن بين نماذج 
هاتين الصفتين الإحياء (163717211552) الكلاسيكى السلبى» المتمثل بمدخل عمارة 
محطة قطار يوستن (5]80028 8115108)» في لندن» و متحف فتزوليمز في كمبرج 
(2اناع15ا]/1 511113205 11). 

خلافاً لأشكال هذه المنشآت السلبية» جاء مبنى البرلمان فى لندن ععاىهتصاوع/13) 
(231113:2624 01 1101565 ,291366 بمفهوم إيجابي» لأن التكوين» بالرغم من كونه طر ازا 
غوطياًء عوض هجينية الشكل برسمانية وقورة. 
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لقد ملأ الطراز الهجين الأحياء في معظم المدن في إنكلتراء بكلا مفهوميه السلبي 
و الإيجابي» و لم يقتصر على إنكلترا بل شمل المدن و العواصم الأوروبية» مثل باريس 


و برلين» منذ منتصف ق. .)١19(‏ 


تأسست قبل هذا التاريخ في عام ١44١‏ جمعية فنون البيت و الصناعة 6م110) 
(120105]5165 لمه كاتف بهدف تشجيع الحرفة الريفية و الحفاظ عليها. سعت هذه 
الجمعيات لتحقيق توافق بين تصميم يد الحرفي مع تصنيع بكفاءة عالية. 

وقد اتحدت مختلف هذه الحركات؛ في مهمة شجب الأشكال الخرقاء التي 
ظهرت مع المكنتة. والتي لا تتوافق مع خصائص المواد و العمل الحرفي الكفء؛ 
فدافعت عن استعمال المادة بصيغ متوافقة مع خصائصهاء و عملت على تجاوز سلبيات 
المكننة» التي سببت ظهور أشكال هجينة و خرقاء. 


وفي عام 1884 أسس المعمار «آشبي» (6وطناو4) أحد قادة «حركة الفنون 
والحرف'»ء المدرسة النقابية الحرفية. سعى بهذا لتأسيس نقابة ال «كلد» (1110©)» 
لتحقق وظيفية احترام الحرفة»؛ وهي أشبه بتلك التي كانت قائمة في القرون الوسطى. 
هدف آشبي بتأسيس هذه النقابة منح الحرفيين تهيئة ظرف إرضاء الذات في العمل 
الحرفي. وانبنى تنظيم منهج التربية لهذه المدرسة و المشابهة لهاء على رؤى متوافقة 
مع التي جاء بها رسكن و موريس. فبدأت هذه الحركة في تصنيع جرف كان من 
بينها المجوهرات, و أدوات المائدة الفضية؛ و الأقمشة» والأثاث؛. وورق الجدران 
(67م3م2)17911 و الخزفيات. كما كان للمعمار «تشارلز قو يسي؟ (لإءونزه/ا وعامقطن)» 
دور فعال في تنظيم العمل و ابتكار التصاميم. سعت الحركة عن طريق هذه التصاميم 
إلى تحقيق البساطة» مع دقة و أناقة العمل و ابتكار أشكال في توافق مع خصائص 
المادة» أشبه بما كان يحقق الحرفي الغوطي. في القرون الوسطى. 

تأسست شركات صغيرة متعددة في إنكلتراء موازية لهذه المنظمات و الحركة 
الحرفية. وبدأت تظهر شركات مشابهة في بلدان أوروبا وغيرهاء تقود معامل 
و منظمات» بهدف تصنيع تصاميم بنوعية جديدة و بكفاءة تصنيعية عالية. كما توسعت 
و امتدت هذه الحركة إلى أمريكا. فظهر مصممون متميزون في أوروبا وإنكلتراء منهم 
١اهنري‏ فان دي قلدي» في بلجيكاء و «تشارلز ماكنتوش» في سكوتلنداء و «سارينين» 
(5ء53312) في فنلنداء وغيرهم في ألمانيا و هنغاريا و النمسا و الدول الإسكندينافية. 
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كان هدف هذه المؤسسات لبس الربح» وإثما تشجيع العلاقة بين الفنان المصمم 
والحرفة» أي العلاقة التي أنكرها الفكر الأكاديمي البوزاري» وإصلاح العلاقة التي 
كانت أفسدتها المعامل الممكنئة. هدفت هذه النقابات و المدارس إلى تشجيع الحرفيين 
أنفسهم على الاهتمام و الوعي بالعلاقة بين الحرفة و خصائص المادة» ودقة العمل 
للشكل المحصّلء باعتباره أن سبب تدني الشكل في الإنتاج الممكتن هو جهل هذه 
العلاقة من قبل المالكين الأولين للمعامل (15نا1521601626)» و بسبب طرائقية التصميم 
الفاسدة للإنتاج الممكنن التي هدفت الربح لا غير» و ذلك بقدر ما انعزلت إدارة الإنتاج 
الرأسمالية الجديدة. عن التصميم و التصنيع. 

نتيجة هذاء ظهرت هذه الحركات الإصلاحية بصيغها التعليمية و الإنتاجية 
والتبشيرية لأسباب متعددة؛ بعضها متباين والأخر متسق» ربما أهمها: 

١‏ - تدني الكفاءة الإنتاجية لتكنولوجية المكننة» حيث أصبحت ممارسة العمل 
ضمن المعملء بالتسبة إلى العامل الأجير» لا يتطلب معرفة تكنولوجية متقدمة أو مهارة. 

؟ - حصلت ردود فعل ضد فساد شكل المصنّعات الممكئئة. 


“- تدني ظرف العملء فظهرت الحركات الاشتراكية» سواء بصيغتها النقابية أم 
السياسية أم اليوطوبية. 

: - حصلت ردود فعل ضد التقدم المعرفي في العلوم الفيزيائية و البيولوجية 
التي عطلت الكثير من الأساطير و الأوهام التي ألّفت قاعدة الأيديولوجية الإبراهيمية. 
وتبعا لهذاء ارتبكت سيكولوجية السلطة و معها العامة» بسبب تعرّي سيكولوجية 
الذات. حيث أصبحت من غير قوى إلهية» تحميها من هموم الزوال و مآسي الوجود. 
كما ارتعبت المنظمات الدينية بسبب الشك والمساءلة المتعلقة بالقوى الإلهية» التي 
تمئلها على الأرض (العالم الدنيوي)» وهو ما ألف في الوقت نفسه. شكاً بجدوى 
وظيفة المؤسسات الدينية في المجتمع. فظهرت هذه المنظمات و الجمعيات الخيرية 
و الإصلاحية و الاشتراكية لملء هذا الفراغ السيكولوجيء إضافة إلى هدفها الإصلاحي. 


- يوطوبيات برودون و أون 
نظّر «روبرت أون)» (د08 رعطه12) ١7/7/1(‏ - 18648) فى إنكلتراء بأن شخصية 
الفرد تتكون ضمن ظروف معيشه. من غير أن يكون له دور فى هذا. لذا أكد أهمية 


كا 
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التعليم فى مراحل تكوين شخصية الفرد كما بِيِّن أن المكننة تُفقِر الطبقة العاملة؛ و لذا 
يتعين إخضاع الماكينة لحاجة الناسء بدلاً من إخضاع معيش الناس لمتطلبات الإنتاج 
الممكنن. فدعا إلى تأليف جماعات محددة بالعدد» تسخْر ماكينات متقدمة» مع إسكان 
لكل عائلة؛ حيث تشكّل هذه الجماعات من أفراد مصنّعين» يديمون أنفسهم بأنفسهم. 
تعارضت المنظمات و الرؤية المسيحية؛ باعتبارها تروج تقبل العطاء و الخضوع. و ليس 
العمل. جاءت هذه الحركات الإصلاحية» إضافة إلى ردود الفعل اللا عقلانية المتمثلة 
بكتابات «جون رسكن»» بالرغم مما تضمنت من عاطفة إنسانية فياضة و لغة شاعرية» 
احتجاجاً على البيئة المعمرة الملوثة. 
- آر نوثو و روسو 

توافقت حركات الدعوة إلى الاهتمام بالحرفة» وتزامنت مع دعوة جان جاك 
روسوء الذي قال إنه يتعين أن يكتسب كل فرد مهارة حرفية» مهما كان موقعه في 
المجتمع. و حينما كانت الحركة الرومانتيكية بعامتها ضد عقلانية الحداثة» ظهرت 
إحدى صيغها بحركة «أخو أن ما قبل الرافائيلية» (8100652000 عا اأعقطجه] -ع:5), 
إضافة إلى حركات أخرى مشابهة. ركز تنظير هذه الحركة على مجالات التجربة 
و التنظير الاستطيقي. خارج حركة واقعية الإنتاج. كما كانت بدورها أكاديمية البوزاري» 
أحد أهم المروّجين لهذا الفصل في المجال الأكاديمي. 


فتطورت هذه الحركة. و تبناها (جون رسكن» و «وليم موريس»». إضافة إلى 
فنانين مثل ا(دانتي غابريل روستي» (غأء1055 آع0221 عاصة([1). و «إدوارد يرن جونز» 
(0565[-عتصنا8 800364): إضافة إلى الحركات التي ظهرت ضد الإنتاج بالجملة 
(02نأعناله5 81355)» و الدعوى لعمارة الحرف اليدوية» أشبه بما كانت عليه في 
القوون الوسطن والتى .ركرت علن التمليج التترض: 


أسس مجموعة من المعماريين و الصناعيين فى ألمانياء حركة مشابهة لتلك التى 
كانت في إنكلتراء باسم ال «فرك بوند» الألمائية. وكان من بين قادتها #موثيسيوس» 
(وناو15ا/8) الذي ترأس إدارة ثقافة التصاميم الحكومية: بالاشتراك مع «هئري قان 
دي فلدي»»؛ الذي كان من بين القادة الذين دعموا الإنتاج الممكنن بالجملة» بشرط 
أن يخضع لتصاميم مناسبة تتوافق مع المتطلبات الحسية و التكنولوجية للإنتاج» لهذه 


الصيغة من التصنيع. 
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١‏ الحداثة, ال «فرك بوند» و ال «باو هاوس» 


في بداية ق. )7١(‏ عام 21907 تأسست في ميونخ مؤسسة ال فرك بوند الألمانية» 
(لصتطارعلا ععطعواناء12): هدفت إلى تحسين تصاميم المصنعات. كما سعت لجمع 
المعمار و الحرفي والصناعي ورجال التعليم؛ وتعاونهم في ممارسات متكاملة» 
و إنتاج متوافق مع متطلبات الحداثة. أي كان هدفها معالجة العلاقة بين تطور تكنولوجية 
الحرفية و توافقها مع المكئنة. 

قاد المؤسسة «بيتر بهرنس» (وشاعطء8 «عاء5)» و «موئيسيوس». نظمت هذه 
المؤسسة في عام 1414 معرضاً كبيراً في مدينة كولون» تضمن أبنية حديثة» اشترك في 
تصميمها «كروبيوس» و«فان دي فلدي»: وغيرهم. غير أنه سرعان ما ظهر تباين في 
الموقف من العمارة. و ذلك حيئما أكد «موئيسيوس» مبدأ توافق التصميم مع متطلبات 
الإنتاج الصناعي الممكئن. في المقابل» أكد «فان دي فلدي» الناحية الفئية و أهمية 
الحرفة. 

انتقلت بعد الحرب العالمية الأولى أولويات المؤسسة إلى الاهتمام بتطوير 
التصنيع الحديث. بدلاً من الاهتمام في تطوير وظيفة الحرفي. فأقدمت على بناء معرض 
إسكان آخر في شتوتغارت في عام 117 تحت إدارة اميز فان در رو؛ 9788 3/1165) 
(2056 :عل. تضمن المعرض تصاميم من نوع جديد جاء بها «لو كوربوزيه»» و من ثم 
معرض آخر في باريس و برلين» و قد سعت لترويج تكنولوجيا و استطيقية حديئة ممكننة 

كما أدت هذه الحركة إلى تأسيس مدرسة ال «باو هاوس» في ألمانيا. أصبحت 
هذه السمازمات أشي بمخدر يدف إلن فطق اللتجام عمل و جارس بين العبارة 
والفن ودقة الحرفة و الموسيقى و التصوير الفوتوغرافي؛ و غيرها من الفنون. 
و تجمّع فيها معماريون و فنانون قادوا تجارب و ممارسات متقدمة في توليد أشكال 
معمارية و تصنيعية متوافقة مع متطلبات المكتنة. و لا تزال تلك التجارب تؤلف قاعدة 
الحدائة. 


فتوسعت مفاهيم الحدائة و ظهرت بممارسات متميزة حققها قادة هذا الفكر و من 
بينهم لاكروبيوس1» و لو كور بوزيه» (#ءأوناط1ه© 8.آ)! (/1411ا - 1550)» و (ميز فان 


(9) لو كوربوزيه 2©:زوب0,ه0 عنآ) (لاخها ‏ 1958), 


1148 


م 
ممسسسهمرا| 


در رو؛ »0'0)١14594-1843(‏ و«الغار آلتو00'". بتأثير هذه الحركة» و ما تحقق من قبل 
قادة الفكر المعماري الطليعي الحديثء» تأسست قواعد لعمارة ممكدئة خارج محددات 
الحدود القومية» كان ذلك في كل من أمريكا وروسيا السوفياتية والنمسا وفرنسا 
و هولنداء وغيرهاء فتحقق تأسيس حركة العمارة الدولية الحديثة. 


تبع تأسيس مدرسة ال «باو هاوس» توسع حركة ال «فرك بوند»» حيث تحققت 
تجارب و ممارسات متقدمة في توليد أشكال معمارية و مصئّعات منزلية متميزة» 
و فتحت آفاقاً جديدة؛ ليس في توافق الشكل مع متطلبات الإنتاج الممكئن فحسب» 
كما حصل في ابتكار أشكال المستنبتات و عمارة الحديد الصب خلال النصف 
الأول من ق. »)١8(‏ و إنما إضافة إلى هذا التوافق جاءت بحس جديد يحقق صفة 
الأبتمال» الذي بدأ يتكون و يتفاعل مع الحركات الفنية التي كانت في أوج دور 


الظهور و النضج. 
في سيرورة تأسيس مدرسة ال «باو هاوس»» كان لتنظير «وليم موريس» و ممارساته 
تأثير كبير في «والتر كروبيوس» وغيره من زملاثه. لذا تأسست هذه المدرسة و أدخلت 
حرفة التكنولوجية الحديثة. كما ربطت العلاقة بين العمارة و مختلف صيغ الإنتاج 
و الفنون في تباين كلي مع البوزاري. 
اعتمدت مدرسة ال «باو هاوس». نهجاً تعليمياً يقرن كفاءة ودقة الحرفة مع 
تكنولوجية المكننة» وهو لا يقل أهمية» إذ أقرن الشكل المعماري بالحركات الفنية 
الحديثة» و منها التكعيبية و التجريدية و غيرها. و من بين الذين انتموا إلى هيئة 
التدريس» معماريون و فنانون من أمثال «كروبيوس»». و فنانين ك «بول كُلي» اناه) 
(ع116 و «فاسيلى كاندسكى» (كا5للمة؟ '11/85511(9) و اموهو لي ناغي» /[1ه8/0) 
(/إ1138. دموف كرف اميز فان در روا بإدارة المدرسة. بعد استقالة «كروبيوس». 
ظهرت اختلافات كثيرة حول صيغ و مبادئ التعليم. و من بين أشدها ما حصل بين 
«جوهانس إيتن؟ (111682 10038265): الذي تقمص شخصية الرهبئة والمفاهيم 
«الروحية»؛ في مقابل «موهولي ناغي» الذي شدد على النواحي التكنولوجية و واقعية 
التصنيع الممكن. كان موهولي ناكيء رساماً وناقداً وتربوياً و مصوراً فوتوغرافياً 
متميزا. 
)٠١(‏ لدويك ميز فان در رو (عطهظ عل مون وء1ل/ة عأدلوسا) (حهذا - 1959 ). 
)١١(‏ هوكو ألفار هنريك آلتو (مالقة علمدع!] عواة معد1) (494١-5لا9١).‏ 
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أحدثت مدرسة ال «باو هاوس» نقلة جذرية في نهج التعليم. فحينما كان التعليم 
التقليدي ينبني على التلقين الحدسي, نظمت هذه المدرسة نهجاً عمليا تعليماً و معرفيا 
واضحاًء مقترناً بتطور الكثير من الفنون الطليعية. فتوسعت رؤى الحداثة ضمن مجال 
العمارة امتداداً لحركة ال «فرك باند» و الحركات الفنية الطليعية المتعددة التى ظهرت 
تقاعيمها مل بداة'القرط العظروو. وظهر عحماريون عمازسوق يكقامات واقدرات اقية 
متميزة» فقادوا العمارة إلى آفاق جديدة» و من بينهم «لو كوربوزيه»» و «اآلتو» (42160) 
(1848-191/5).» و«ميز فان در رو» فتأسست حركة العمارة الدولية الحديثة بتأثير 
هؤلاء القادة» وما تحقق» من قبل قادة الفكر المعماري الطليعي الحديث, في أمريكا 
و روسيا السوفياتية و النمسا وفرنسا وهولنداء وغيرها. 


كوربوزيه «مقطعمه1» 


كان موضوع الاهتمام بالحرفة» 
وتأسيس مدارس لهذا الهدف. قد باشر 
يه بعقنى العانة في إلكاخيا؛ ومتهم اولي 
موريس»» كما أشرنا سابقا. 

إن الاهتمام في الماكينة و تقدير 
إمكاناتها لم يكن بالشيء الجديد. فنجد 
هنا و هناك اهتماماً باستطيقية الماكينة» في 
كثير من البلدان في مختلف مراحل ق. 
.)١19(‏ فمثلاء قال «أوسكار وايلد» مهه05) 
(13/3106» يمكن أن تكون كل المصئّعات 
الممكننة» جميلة بحد ذاتهاء فلا تحاولوا 
تزييتها 

كان خلاصة هذا المخاض الفكري 
والتطبيقي؛ تصميم شكل بناية معمل 
«فاغوس» (05ا128)» وهو معمل لقوالب 
للأحذية. صممه«والتر كروبيوس» 
بالاشتراك مع «أدولف ماير»» و في الحقبة 
نفسها التي صمم فيها «أدولف لوس» 
بناية «شتايئر» (56]61267). و ما يربطهما هو 
الشكل المكعب و فقدان كلي للتزين. استعمل 
«كروبيوس» مؤطرات بنائية مع زجاجء بينما 
كان «أدولف لوس» (1.0056آ 40014) قد أكد 
بناء شكل يفتقد كلياً «التزين». 


ملنيكوف «طن01) 010[ة5ن10[» 


و هنا تمثل أهمية دور جماعة ال «فرك بوند» و «كروبيوس» الذين سعواء و كانوا 
واعين بضرورة ربط التصميم مع متطلبات الحرفية الجديدة و هي المكننة. 

إن مصدر عجز التعامل مع متطلبات الحداثة» الذي نشاهده منذ أواخر القرن )١9(‏ 
في أوروباء و منذ الحرب العالمية الأولى في الوطن العربي» هو عجز القدرات التعليمية 


ع1 


خا 
مسلا 


عن تهيئة المعرفة العلمية و العملية و الحسية للأشكال المعاصرة و الحديثة و تقبلها من 
قبل المتلقي. حيث أصبح الفرد عامة لا يمتلك القدرة على استيعاب متطلبات التعامل 
السليم مع تكنولوجيا التصنيع» و بمعزل عن تكنولوجيات المكننة» وما تتطلب من 
حسيات من نوع جديد» سواء أكان في استعمالها اليومي أم حين يكون غافلاً عنها. 
ولأنه يتعامل مع أشكال لمصنعات حديثة من غير معرفة مناسبة لضروريات سيرورات 
تصنيعهاء و لا لحركة جدلية مرحلة التصنيع» فقد أصبح أغلب أفراد المجتمع يتعاملون 
مع أشكال المصنّعات الحديثة؛ كالسيارة و الراديو و الكثير من الأدوات المتزلية 
الممكنة» استعمالاً ينحصر في إرضاء حاجة آنية ظهرت مع مصئّعات الحداثة. غير أنه 
تعامل و إرضاء ينبنيان على عجز المتلقي للمعرفة التكنولوجية و الحسيات الاستطيقية» 
الى سكرتك ش اهار شكال هله المصتمات» فعادت عه الف لرينا قوق قددة 
الفرة يعامج على اتكناياء :و لد يوا التحطيع الترية المناسية الانجعاب ستطليات 
التعامل مع هذه التكنولوجياء لا أنظمة التعليم و لا التربية بصيغ متوافرة و مناسبة. و قد 
ظهر هذا العجز و تفاقم بخاصة في المجتمعات التي لم تزل تتمخض ضمن محتبسات 
أيديولوجية و براديمات”" تقليدية حرفية و أيديولوجية المجتمع الأهلي. 


)0 براديما (50:301870)» و هي رؤية شاملة لكلتشرية أو مجموعة منها حيث تؤلف موقفاً يحتبس في الزمن 
بالرغم من تغبير الظروف التي جاءت بهذه الرؤية» و غالبا ما يكرن تجاوزها بتغيرات جزئية غير ملموسة؛ و لذا 
يحصل التغبير إلى رؤية أخرى كما لو كان فجأة. 


فين 
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او د 


سلبية الحداثة وعجز التنظير 


اا 
يكمككسصوع 


اا 
حسما 


-١‏ قيمة الشكل 


يحمل بدن مصتع العمارة كغيرها من المصنّعات من الدلالات التي تحدد قيمة 
الشكلء و تعبّر هذه القيمة عن صيغة أداء إرضاء مركب الحاجة. لذا سيكون من المفيد 
أن نسطّر صيغ القيم التي يمنحها الفكر لمختلف أشكال أداء المصنّعات و ظروفهاء 
و ظرف تقبلها من قبل سيكولوجية الجماعة: 

تكمن قيمة المصنّع في كمية الجهد الفكري و البدني للفرد الفاعل» و نوعية 
و كفاءة هذا الجهد المستنفد في تفعيل الدورة الإنتاجية» نسبة إلى موقع كفاءة الدورة 
بالنسبة إلى تطور الحضارة بعامتها. إن كل مصنّم لا بد من أن يحمل إحدى القيم 
لمقولات الحاجات الثلاث» أو مجموعة منها. 


تؤلف قيمة المصنّع وثيقة تاريخية فريدة» بدلالة أن ذلك المجتمع المعيّن» و في 
ظرف تاريخي معيّن حقق صفة الشكل المعيّن. لذا يؤلف هذا المصنّع. مهما كانت 
وظيفته في إرضاء نوع الحاجة وثيقة تاريخية لقدرة جماعة معيّة في زمن و ظرف 
لمختلف مجتمعات الإنسان» فى الحاضر و بمرور الزمن, يتألف الخزين المعرفى 
و الحسي لحضارة الإنسان. 

إذء هناك قيمتان لصفة المصنع: الأولى» قيمة تعبّر عن تاريخ تطور إرضاء الحاجة 
القاعدية. النفعية و الرمزية؛ و هي زائلة من تطور وعي الوجود وما يبتكر من حاجة. وما 
يتطلب من إرضائها. فيبتكر غيرها و تستبدل» لأنهما إرضاء وظائف تزول بحكم تطور 
المتطلبات القاعدية في زمن المجتمع المعيّنء و تبعاً تتطور حضارة الإنسان بعامتها. مع 
ذلك فهى قيمة تمتد فى الزمن لأن ماديتها تؤلف وثيقة تاريخية لقدرات إرضاء الحاجة 
القاعدية لذلك المجتمع في الزمن المعيّن. إنها وظيفة مادية المصنّم. التي هي حصيلة 
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تفاعل بين مركب الحاجة و التكنولوجيا المسّخرة في التعامل» و كلاهما ابتكار لظرف 
مجتمع و زمن معيّن. لذا فهما يفقدان قيمتهما العملية مع مرور الزمن. لأن هذه القيمة 
تخص حصراً حاجة قاعدية» وهي في حالة تطور و تغيير مع تطور الدورة الإنتاجية 
للمجتمع المعيّن. كما إنها قيمة لوظيفة قاعدية تبتكر و تمارس في زمن معيّن» فتؤلف 
قيمة لحدث متفرد فى الزمن» كأي ابتكار يحققه الفكر. 

القيمة الثانية» هي الوعي بصفة الأبتمال. تمتد هذه القيمة مع مرور الزمن» بقدر ما 
تتمكن القدرات الحسية الاستطيقية لمجتمع ماء في أي زمنء من تقييم موضوعي لهذه 
الصفة؛ بعد أن يتحرر الفكر من معوقات الحاجة القاعدية؛ النفعية و الرمزية. فتتلقى 
القدرات الحسية صفة الأبتمال التي تحملها مادة شكل المصنّع. لا تزول هذه القيمة 
في الزمنء لأنها صفة لشكلء وليس للوظيفة المادية للمصنع المعيّن. إنها حس لرؤى 
التوازن المحقق ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية. لذا تتحقق هذه الصفة و تمتد في الزمن. 
لأن الحاجة إليها ليست ضمن الحاجات القاعدية» و إنما حسية صفغة الأبتمال. 


من جهة أخرىء بقدر ما تعي جماعة ما صفة الأبتمال لمصنّع ماء و تتمكن من 
تقبّل هذه الصفة» سواء صنعت في زمنها أم في زمن سابق» فيكون لهذه الصفة دور 
في تفعيل حوار استطيقي لدى سيكولوجية أفراد الجماعة. ليس قدرة الحوار الحسي 
مع مصنّعات زمانها فحسبء بل كذلك في زمن حضارة الإنسان ككل. تؤلف هذه 
القيم جزءاً من المرجعية المعرفية و الحسية لذلك الفرد. كما تؤلف جزءاً من الحوار 
الاجتماعي. يؤلف هذا الحوار الاجتماعي أهم وظائف المصدّعات في مجتمع حضارة 
الإنسان. فإن كانت أشكال المصئّعات هجينة أو ملوئة بصريء عند ذاك ستؤلف أشكال 
المصنّعات أداة حوار اجتماعي فاسدء بعد أن تكون أفسدت المعالم المعمارية كأداة 
حوار اجتماعي صالح. 


تتفرد القدرات الابتكارية للفرد المعمّن» و لا تعبّر عن خصوصية الذات فحسب» 
بل كذلك عن طريق هذه الخصوصية التي تؤلف قيادة استطيقية للمجتمع؛ في سيرورته 
لمرحلة لاحقة في تطوير وظيفة المصنَّمات كأداة حوار اجتماعي. كما تؤلف في الوقت 
نفسهء أداة القدرات الحسية الاستطيقية لذلك المجتمع أو جماعة ضمته. 


تحقق قدرات تلقي حسية سيكولوجية صفة الأبتمال» استمتاع الذات في وجودها 
والوعي بقيمة هذا الوجود بقدر ما تجعل من الوعي بالوجود ظرف استمتا » في مقابل 
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واقعية عبثية الوجود. و إلا يصبح الوعي بالوجود لا أكثر من كد. و أوهام و عبث الزوال» 
وتبعاً جَلّد هوية الذات و إذلالهاء عن طريق ممارسات الاتكال و الخضوع و التوسل 


والتعبد. 
؟ - نسبية القيمة 


تؤكد الرؤى النسبية تعدد القيم المرجعية؛ و تنوع المعرفة و النظريات. و هو موقف 
وعي ذاتي بيولوجي يتجاوز الظواهر و الأشياء المتعامل معها. بيئما يفترض في مفهوم 
النسبية المشدد (16131(19150 ع5]6088) أن نسبية الكلتشرية الصالحة» تنحصر صلاحيتها 
نسبة إلى كلتشرية معيّنة» و لجماعة معيّنة. لذاء يتعيّنء فى رؤى هذه التسبية المشددة» أن 
يقيم فقط تلك الكلتشريات؛ ضمن شبكة الكلتشريات المعيّتة» و محددة بأيديولوجيتهاء 
حصراً بالنسبة إلى ذلك المجتمع أو الجماعة؛ و ضمن زمن تلك الشبكة. و لذا تهمل 
هذه الرؤية التقييم العام لتطور حضارة الإنسان. 

لا تعترف» أو لا تعيء هذه الرؤى النسبية المتشددة بأهمية هموم الجماعة 
الأخرى. أو لا تهمها قيمة الرؤى التي تنبذ العنف و الإرهاب و الاستبداد و احتكار 
الحقيقة و انتقاص الآخر و العنصرية و التلوث البصريء باعتبار أن كل هذه الكلتشريات 
أنجبت في ظروف تاريخية معيّنة تتمتع بخصوصيتهاء و ظرف زمانها. ولذا يتعين 
تقييمها من داخل ميادئ شبكاتها الكلتشرية» و ظروفهاء باستقلال عن عمومية المبادئ 
الإنسانية. 


وهو كذلك موقفها نحو تطور المعرفة بعامتهاء حيث تفترض هذه النسبية جدوى 
المعرفة نسبة إلى ظروف المجتمع المعيّن. فلا يوجد مثلاً تفاضل موضوعي بين السحر 
و مختلف الأيديولوجيات الدينية التي تحدد وتقدّس المعرفة ضمن صيغة معيّنة» في 
مقابل المعرفة الموضوعية التي تنبني على الشك و المساءلة و التجربة. إذ إن كل معرفة 
هي حصيلة ضمن ظرف لشبكة كلتشريات معيّنة» و مجتمع أو جماعة في الزمن. و لذا 
يتعين تقييم معايير الكلتشرية المحلية بمعاييرهاء و ليس بمعايير عميمة» و لا تخضع لتطور 
حضارة الإنسان بعموميتها. وهو كذلك بالنسبة إلى كيفية إرضاء مختلف مقولاات مركب 
الحاجة, و العلاقات فيما بين مقولاتها. فيحصل مثلاًء في العلاقات غير المتوازنة لتقييم 
هذه المقولات» أن يُهمل إرضاء الحاجة الاستطيقية» و يركز على إرضاء الحاجة الرمزية» 
كما يحصل في المجتمع المغالي في التديّن المتشدد أو المغرق في كلتشرية البداوة. 


لوالا 


م 
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يرجع تازييضا مفهوم المعيار إلى النقد ال «إيبيستيمولوجى» (لإ0108تطعاوام8). 
نظرية المعرفة. فالمعايير هي إذأء تلك الأطر و القواعد الفكرية الواضحة و الضمنية التي 
تحدد مجال ابتكار القيم. و بما أن المعايير هي أطر و قواعد فكرية» و الفكر هو قدرات 
الدماغ للتفكيرء لذا فهي قدرات بالضرورة في حالة تطورء مهما كان بطيئاً. من هنا فإن 
المعايير هي كذلك في حالة تطور مع تطور حضارة المجتمع المعيّنء و بالتالي مجتمع 
الإنسان. وقد لاحظ الفيلسوف والرياضيى الفرنسى بيير كاسندي (02553201 ع21627)»: 
ق. (17)» تعليقاً على مفهوم وضوح الأفكار التي افترضها ديكارتء بأنها تتطلب معايير 
لتوضيح العلاقات فيما بينها. و لذا تتطلب معايير لتوضيح المعايير في سيرورة إلى 
ما نهاية (تهدناذةةه1 40)؛ و هو ما يعني أن المعابير في واقعهاء هي مقومات في صيغ 
التفكير و ابتكار القيم» و لذا هي في حالة تطور مع الحضارة» لأنها مقومات في تركيبهاء 
تجعلها مقومات غير ثابتة. 


“" تباين تطور الحضارات و النسبية 


يتضمن تاريخ تطور الحضارة مسألة أخرى؛ لأنها تتضمن مراحل متعددة حيث 
حققت بعض الكلتشريات» من دون غيرهاء قفزات فاقت الأخرى في كثير من مجالاات 
التطور المعرفي. و أخرى طورت كلتشريات تخصصت في نواح معيّنة وتفوقت فيها. 
وأخرى جاءت بغيبيات حددت المجتمع بأوهام مرهبة؛ فكانت السبب في تأخر تلك 
الجماعات, و أحياناً تأخر تطور حضارة الجماعة» و إحداث ردات معرفية. فالكلتشرية 
المحلية و خصوصياتهاء ليست مستقلة عن المسيرة العامة لتطور حضارة الإنسان. فقيمة 
كل منها يتعيّن أن تقيّم ضمن هذه المسيرة العامة» و ليس باستقلال عنها. 

هنالك فرق جوهري بين نوعين لموقفين من الرؤى للنسبية. حيث الأولى تمنح 
حق تقييم نسبية كلتشرية الآخر» مهما كانت بدائية» باعتبار أنها تؤلف دلالة في مرحلة 
في تطور حضارة الإنسان. الأول أن يبين أن للإنسان حضارة عامة» و لكنها متنوعة في 
مواقعها و تاريخ ظهورها. بينما الآخر؛ وهو المتعصب. يسخّر مفهوم النسبية المشددة 
لمقومات حضارته» حيث يكون مؤمناً بأن شبكة الكلتشريات التي يتعامل بموجبهاء 
تتضمن قيماً قائمة بذاتهاء تاريخياً و معنوياً. لذا تعجز هذه الرؤى عن تجاوز القيم الني 
يتعامل بموجبها مع متطلبات البيئة» و التي أصبحت متخلفة نسبياً. فمثلاً يلتزم بأشكال 
العمارة و تقاليد لسلوكيات محلية» بالرغم من أنها كانت انبنت على تكنولوجيات و رؤية 
وجودية تجاوزها الزمن. فيتمثل هذا الموقف الملتزمء بالتباين بين النحت الأشوري 
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الذي تضمن حرفة» في بعض حالاتهاء اقتربت كثيراً من مقام الفن» و قد توضّح و نضج 
في النحت الإغريقي. بيئما الحضارة الإسلامية التي أعقبت هاتين الحضارتين بعدة 
قرون» لم تتمكن في مرحلة من تطوير الحرفة لتكتسب قدرة ابتكار النحت. مثلاً» 
و المعايير التي انبنت عليها الأيديولوجية. 

من جهة أخرىء بما أن حضارة الإنسان» هي في حالة تطور» سنتمكن من تهيئة 
تقييم مناسب للعمارة المحلية» و لمختلف الطرز التي ظهرت في التاريخ. ذلك بقدر ما 
نتمكن من تطوير موقف موضوعي مما حققته شبكة الكلتشريات لمختلف الحضارات 
من تنوع لصيغ الصفة الأبتمالية في مُصنّعاته. 


سيعجز التقييم عن أداء موضوعي من غير قدرة تقييم الطراز المعيّن ضمن سياق 
تطور الحضارة بعامتهاء و من غير موقف عقلاني الذي يقيم أهميتهاء في سيرورة التطور 
الحضاري. هذا مع العلم أن الموضوعية؛ و المعايير التي يسخرهاء هي كذلك في حالة 
تطور و نضج. مع تطور المعرفة بعامتها. فالمعيار الذي يتعين أن يسخر ليس معيار زمن 
صناعة و كلتشرية المصنّعء و إنما معيار القيمة الاستطيقية» في زمن التقييم. فمثلاً» معيار 
تقييم مصنّعات الماضي يتعين أن يُقيّم بمعابير الحاضرء و ليس زمن التصنيع. يتجاوز 
هذا التقييم ذلك الذي يخضع نسبية القيمة لتاريخ صناعة المصنع. أي» يتجاوز النسبية 
المشددة. 

كذلك» سيعني» حينما نقدم و نقيم العمارة القطرية المحلية الحديثة؛ و ما حققته 
و طوّرته في التعبير عن كلتشرية القطر من قبل مثلاً ‏ البرازيلي «أوسكار نيماير» 
(لء نع ماع ز11 عوءو0) أو «كارلو سكاريا» (8م5228 03210) فى إيطاليا أو حسن فتحى 
ولكن وفي الوقت نفسه؛ يتعين أن تخضع لقيم تطور عمارة الحداثة عامة» و العمارة 
بعامتها. 


لا شك في أن النسبية التي ظهرت مع الوضع السوسيولوجي و سيكولوجية 
الحذاثة» في بداية ق. »)27١0(‏ هي تطوير و امتداد لإنسانية عصر النهضة و حركة التنوير. 
الدفاع عن نفسهاء أو تعلن عنها. 
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لقد انبنى موقتف نسبية الحداثة» و المتعاططف مع كلتشريات المجتمع البدائى» على 
مبدأ ضرورة منح مجتمع هذه الكلتشريات البذائية» موقعاً ووجوداً مناسبأء باعتبارهم 
من بين أفراد البشر كغيرهم مهما ارتقى الآخرون و حققوا تطوراً في حضارة الإنسان. 


من جهة أخرى. ظهر مفهوم للنسبية في مجال الأنثروبلوجياء مندذ بداية القرن 
العشرين. تمثلت بأبحاث كثيرة حققها بعض القادة الأنثروبولوجيين. تقول هذه النسبية 
الأنثروبولوجية بأن كلتشرية ماء مهما كان موقعها في التاريخ. و تقدمها أو بدائيتهاء فإن 
لكل منها قيمها و معايبرهاء باستقلال تام عن التطور العام للحضارة. جاء هذا الموقتف 
كردود فعل للنسبية المتشددة» ضد العنصرية القومية التى ظهرت فى الثلاثينات» متمثلة 
بأيديولوجية الاستعمار و الحركات القومية و الفاشية و الأنظمة الشمولية التي ألغت حق 
الآخر. 


فقد سعى هؤلاء الأنثروبولوجيون بموقفهم التسبي الأنثروبولوجيء لأن يبينوا 
أن أي كلتشرية» أيتما كان موقعها في التاريخ» و مدى بدائيتهاء فهي تخص جماعة 
من البشر» هم متساوون في الحقوق مع أي جماعة أخرىء و لذا فإن ما يبتكرونه أو 
يمارسونه من كلتشريات؛ تحمل قيمها بذاتها وليس خارجاً عنها. يمزج هذا الموقف 
النسبي الأنثروبولوجي» وهو غافل» الفرق .بين حقوق. شيكة الكلتشر المعيّتة بعامتهاء 
وفي المقابل حقوق شبكة خصوصية الفئة. لذا جاء غافلاً عن العلاقة بين نسبية موقع 
كلتشر لجماعة معيّة ضمن تاريخ تطور تلك الجماعة: بالنسبة إلى تطور الحضارة 
بعامتها. إن قيمة الكلتشر المعيّنة» مهما كانت بدائية» أن تؤلف قيمة لخصوصية كلتشر 
متفردة. أهميتها في سيرورة سلسلة تطور الحضارة» فقط بما تتصف به من خصوصيات 
وتتفرد بها. أما قيمتها العامة؛ فهي ضمن تطور الحضارة بعامتها. من جهة أخرى» 
كل كلتشر مهما كانت» تؤلف وثيقة تاريخية في تطور الحضارة بعامتها. و لكن ليس 
بالضرورة أن تؤلف حدثاً كلتشرياً يتمتع بموقع حضاري فعّال و طليعي في تطور الفكر. 
لذا فليس بالضرورة أن تؤلف موقعاً قياديأء حينما يؤلف البعض الآخر موقعاً قيادياً 
طليعياً؛ بالنسبة إلى تطور الحضارة: أو البعض الآخر يؤلف ردة معرفية» أو تدنياً أخلاقياً 
و حسياًء بالنسبة إلى تطور الحضارة بعامتها. 

تنحصر قيمة العمارة التقليدية المحلية؛ في أنها تؤلف وثيقة تاريخية في تطور 


عمارة ذلك المجتمع؛ و ليس بالضرورة مقوّماً فعَالاً في زمن الحاضرء و لا زمن تطور 
العمارة بعامتها. إن الخلط بين النسبية المتشددةء أو المتحيزة» و الاكتفاء بالكلتشرية 
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المحلية» أدى إلى تسخير أشكال الماضيء في زمن الحاضر. و بحكم كون العمارة 
تقليدية حرفية» فلا يمكن أن تنقل أشكالها في العمل الفني في العصر الحاضر» من غير 
إحداث شكل ملهوج؛ خارج عصر المكننة. لذا يؤلف هذا النقل نهجاً تصنيعياً فاسداً. 

فمثلاً سعى كل من «أوسكار نيماير» في البرازيل» في الخمسينيات» 
و ١كونستانتينيدس»‏ (415نهذاهةادم00) في اليونان في الأربعينات من القرن الماضي» 
إلى ابتكار أشكال محلية تتوافق مع التكنولوجيا و استطيقية الحداثة. فابتكروا أشكالاً 
تعبر عن التكنولوجيا المسخرة و عن قدرة تطور الشكل المعماري. 


كونستانتينيدس «12مع2 ا11066» 


نيماير «0980] عط 04 عع19[ه5» 


وقد جاء من بعدهم «سكاريا»)» و عبر عن خصوصية العمارة الإيطالية» و حقق» 
فى الوقت نفسه. موقعاً قيادياً فى عمارة الحداثة. 
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يختلف الأمر بالنسبة إلى حسن فتحي؛ لأن همومه انحصرت في تكنولوجية حرفية 
و شكليات تجاوزها الزمن. و لم يكن واعياً بالتطور الذي ابتكرته الحداثة ولا التباين 
الجوهري بين تكنولوجية الحرفة وتكنولوجية المكننة. لذا عجز عن أن يحقق ممارسة 
أو تنظيراً يوفق بين هموم المحل و التقدم المعرفيء و ابتكار شكل محلي يتوافق مع 
تكنولوجيا الحداثة و استطيقيتها. كما عجز عن ابتكار رؤى موضوعية للعلاقة بين 
التكنولوجية المحلية وواقع موقعها ضمن تطور العمارة العالمية المتقدمة. مع ذلك» 
كان أول من نبّه الوطن العربي بأنه ليس هناك ضرورة لتقليد منحى الشكل في كلتشريات 
الغرب» وهنا تكمن أهميته التاريخية. ١‏ 


لذا يتعين أن تحصل معالجة تقييم العمارة القُطرية المحلية على صعيدين: ظروف 
خصوصية المحلء التي تتمتع بظروفها و قيمهاء ومن ثم موقع و قيمة العمارة القطرية 
بالنسبة إلى تطور العمارة بعامتها. 
5 - إدارة المجتمع و الفجوة المعرفية 

لم تكن الحالة في القرن التاسع عشر هكذاء و لم تظهر هذه الفجوة المعرفية» 
بين مختلف العلوم والأدب والفنء قبل النقلة المعرفية من الحرفة إلى المكننة. 
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فلم تكن الحالة هكذا بالنسبة إلى رجال الدب مثل «يليك» (8116) و «كولردج"» 
(0016:1086)): حيث كان هؤلاء يتحاورون في التطور المعرفي مع علماء مثل «فارادي» 
(3520337) و «داروين». و كان «داروين» يكتب بسهولة عن كانط. كما كان (#هكسلى» 
(لا0216ا11) يكتب عن فلسفة هيوم (26نا1]). ولم يكن الفصل بين مجالاات البعرقة 
آنذاك في أوروبا كما هو في الوقت الحاضر. حيث كانت مختلف أطراف المعرفة؛ 
الأدبية و العلمية و الفنية» غير منفصلة عن بعضها البعض. و إنما كانوا واعين أن هناك 
عالماً واحداء و تطوراً عاماً واحداً. ولذا فعلى العلماء أن يدرسوا التاريخ و الفلسفة» 
و على الأدباء أن يطلعوا على التطورات العلمية. في مقابل هذا التوافق المعرفي؛ يشير 
الفيلسوف «غريلنك» (58ذ6:29:1 .© ..ى) إلى أن أدباء و نقاد أدب مشهورينء لهم موقع 
أكاديمي فعّال و مؤثر في بداية ق. )٠١(‏ ك «و1/6ة».1 .1 :5" لا يعرف شيئاً عن العلم» 
ولكنه يشترك في الجدل حول العلاقة بين الأدب والعلم؛ لكنه يتكر ضرورة العلاقة 
بينهما و يروج لقطعها. و قد رُوجت ككتبه و مواقفه في الكثير من المؤسسات الأكاديمية. 
إنه موقف يرجع إلى المثالية الأفلاطونية» التي كانت رائجة و فعّالة في القرون الوسطى» 
قبل عصر النهضة: التي يرجع أصلها إلى مثالية القديس أوغسطين. 
© - تعريف مفهوم الحاجة 

لم يبحث أو يُعرّف التنظير السوسيولوجي للقرن )7١(‏ بوضوح مركب المطلب 
الاجتماعي, و أصناف الحاجة و تداخل علاقاتهاء ودور كل أصنافها في سيرورة جدلية 
التفاعل مع التكنولوجيا ضمن الدورة الإثتاجية. فظهر مفهوم الحاجة في التنظير مجرداً 
من غير معالجة أهمية المقولات الثلاث من الحاجة المتأصلة في سيكولوجية الإنسان» 
ولا يشير إلى علاقة مفهوم علاقة مصطلح الوظيفة» بصيغها المتعددة. مقترنة مع تعدد 
مقولات الحاجة. 

لقد جاء التنظير المادي و الجدلي» بما في ذلك الماركسيء. يركز على عمومية 
الحاجة؛ من غير بحث تنوع تركيبهاء و دور هذا في جدلية فريك الدورة الإنتاجية في 
مجال الفنون و العمارة و غيرها من المصنّعات. و الفنون. و لم يظهر فكر فلسفي مادي 
في تلك الحقبة يعالج هذه الإشكالية في مجال المعرفة. فاستمرت ممارسة العمارة 
والفنونء عارية من غير نظرية علمية تستند إليها و تقود التربية. بيئما تتضمن حركة 

)١(‏ ليفيز (8065ع.1 .16 .5)؛ من أهم النقاد في مجال الأدبء في القرن العشرين في إنكلترا. 


لني 


اا 
حمسي | 


الإنتاج الحرفي تنظيراً حدسياء يتطور مع ظرف تطور المعرفة للمجتمع المعيّن. ضمن 
تفعيل الممارسة. إلا إن هذا الدور انتهى مع ايتكار المكننة. فكان لا بد من ابتكار رؤية 
أشبه بالعلوم المتعددة التي ظهرت مع الحداثة» و ألفت قاعدتها المعرفية. 


إن المسألة التي يتعين أن تطرح و تعالج» كيف تطور دور الفكر في تفعيل الدورة 
الإنتاجية» وما حصل لهذا الدور من تغيير جذري في النقلة من الحرفة اليدوية إلى 
التصنيع الممكئن؟ أو كيف يتعين أن نعالج مركب الحاجة؛ و موقف الفكر من مقولاتهاء 
حينما يحصل تطور في دور الفكرء في دورة تفعيل الدورة الإنتاجية. و ما هي آلية الحركة 
بين إرضاء مركب الحاجة؛ و التكنولوجيا المبتكرة و المسخرة في هذا الإرضاءء ودور 
الفكر في قيادة الحركة» حينما يكون تعريف التكنولوجية المسخّرة في الدورة الإنتاجية» 
هو مركب من خصائص المادة الخام» المعرفة المسخّرة في التعامل مع المادة و مركب 
الحاجة» و قدرات الابتكار التي تقود الدورة الإنتاجية» الوعي الاجتماعي بأهمية 
الحاجة» ويعتمد وعي المجتمع على ما يخصص لها من جهد و طاقة لتحقيق هذا 
الإرضاء؟ المهم هنا ليس دور الفكر في هذه الحركة الجدلية فحسبء بل حرية الفكر 
التي لا تقل أهمية و تؤلف الفسحة السيكولوجية» سواء أكانت واضحة أم ضمنية» واسعة 
أم متجزئة» بالقدر المناسب لتحقيق حركة القدرات الابتكارية و إثارتها. 


"- معرفة بنيوية العمارة» و عحز ال ابوزار» و ارسكن» 


إن تفعيل الدورة الإنتاجية لمختلف الطرزء وفي جميع مراحل الإنتاج» يخضع 
لرؤى و تفعيل الدورة الإنتاجية. وما يتغير فى تفعيل النقلة من منظومة إنتاجية إلى 
أخرىء هو موقع الفكر المُحَرِك للدورة الإنتاجية و دوره. لذا فإن معرفة مفهوم البنيوية 
يؤهل التنظير قدرة التعرف إلى آلية حركة الدورة الإنتاجية» و موقع دور الفكر فيها. 
غير أن المعرفة التي سُخَرت من قبل التنظير البوزاري و رسكن و موريس في مواجهة 
عمارة المكننة» لم تؤهلهم لتفاعل واقعي مع حركة الدورة» وما تتضمن من تغير في 
موقع الفكر في دور تحويل المادة الخام إلى شكل المصنع. بل كانت معرفة تنحصر 
في خصوصية تكنولوجية التصنيع الحرفي» وليس عمومية تكنولوجية التصنيع. لذا 
أصبحت هذه المعرفة بصفتها تعبّر عن خصوصية لأيديولوجية كان قد تجاوزها الزمن» 
وعاملاً معوقاً لتقبل النقلة الجذرية التي حصلت مع ظهور تكتولوجية المكننة» فعجزوا 
عن تحقيق توافق مع التطور الحسي و التكنولوجي الذي حصل في زمنهم. وهو العجز 
نفسه الذي بني عليه تنظير أكاديمية البوزار» و من يعدهم حركة ما بعد الحداثة. و لم تع 
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هذه الحركة بأنها انتقلت إلى عمارة كلتشرية الصوره غافلة عن أهمية دور المكئنة للقرن 
(19). 


7 الحداثة و العولمة: سلبيات وإيحابيات 


لقد سخرت عمارة روبرت فنتوري (تنتادع/ا خزعط10) و بوفيل (80111[1) و جنكس 
(5ك72561) و تشارلس مور (عع7400 5عاتهط0)» وغيرهم من قادة ما بعد الحداثة معالم 
منتقاة من العمارة الكلاسيكية الحرفية؛ ومزجوا في الوقت نفسه هذه المّعالم مع تطور 
القدرات التكنولوجية الممكننة. لكن لم يرجع هؤلاء إلى تكنولوجية الحرفة؛ كنهج وليم 
موريس و تنظير جون رسكن. فبينما كان هذان الأخيران» متسقين في نهجهماء ولم 
آلية المكنئة. حيث كان دور فعَال للحرفي في سيرورة التصنيع. لذاء لم يظهر شكل شبه 
ممكنن و هجين في أعمالهما. ولم يؤلف رجوع وليم موريس إلى الحرفة» تناقضاً مع 
الأشكال التي حققهاء لأنه لم يسمّ إلى استعارة أشكال من مجال المكننة» أو يفرض 
أشكالاً حرفية على تكنولوجية المكننة. كان موقفاً خارج زمانه» ولكنه لم يسئ إلى 

فجاءت أشكال أعمال وليم موريس متسقة مع صيغة التصنيع اليدوي الذي اعتمده. 
فألف هذا الموقف من المكننة» موقفاً سليماًء و لكنه غافل عن التطور التكنولوجي 
لزمانه. و إن جاء موقفه معارضاً لتقبل المكننة و تطور حركة التصنيع. 


بينما مارس قادة ما بعد الحدائة» العمارة ضمن تكنولوجية التصنيع الممكنن؛ 
لكنهم نظروا و ابتكروا صيغاً لتكوينات شكلية لا تتوافق مع منطق تكنولوجية المكننة. 
لا يجهل هؤلاء القادة تكنولوجية المكننة و تاريخ تطور العمارة بعموميتهاء و منهم 
فنتوري وجنكسء لكنهم لم يعوا أهمية نقلة الفكر في تعامله مع الحرفة» في مقابل 
تعامله مع المكننة. فحصل الخلل» ليس في المعرفة فحسب. و إنما في تبني رؤى مثالية» 
لا تعي أن ابتكار الشكل و ما يكتسب من قيمة» يحصل ضمن الدورة الإنتاجية. 


- عجز تقبل ضرورات المكننة 


حضارة الإنسان و تبعاً فى دور التغذية الاسترجاعية؛ حينما عجزت الدورة الإنتاجية عن 
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تقبل ضرورات المكننة» و عن وعي يحقق تعاملاً مناسباً معها. لقد حصل هذا الخلل في 
تفعيل الدورة الإنتاجية» لأسباب عديدة» ربما أهمها: 


لم تكن سيكولوجية الذات متهيئة لاستيعاب متطلبات هذا التطور السريع؛ كما 
لم تكن متهيئة لتفعيل أداء متنوع يتطور بسرعة تطور إنتاج الماكيئة» وهو ما تطلب 
موقفاً و تعاملاً سيكولوجياً جديدأًء يتوافق مع التغيير الجذري الذي يحصل في الدورة 
الإنتاجية. 


لم يكن أفراد المجتمع بعامتهم متهيئين لهذه النقلة المعرفية» ذلك لأن نقل المعرفة 
و التعامل مع أدوات إر ضاء الحاجة؛ كان يحصل في الماضي في المجتمع التقليدي عن 
طريق الملاحظة و التدريب التلقائي المتجزئ ضمن معيش العائلة و بيئة الحرفة. بينما 
جاءت تكنولوجية الماكينة تفرض معرفة سريعة التطورء لأن تطور التكنولوجيا أصبح 
في حالة تطور متسارع. كما إنها أصبحت معرفة جديدة» أعقد من أن يتحقق استيعابها 
من قبل بيئة العائلة و الحرفة؛ كما كان في المجتمع الحرفي التقليدي؛ الأمر الذي تطلب 
تربية من نوع جديد. فكان على قادة التربية أن يؤسسوا نظاماً لتدريب الناس على هذا 
التطور» ضمن مخاض حسي يحقق القدرات الحسية التي تتوافق مع الحس الاستطيقي 
الذي يبتكر ضمن تطور تصنيع عمارة المكننة. 

لم تتضمن شبكة الكلتشريات طقوماً كلتشرية تربوية متهيئة لتقوم بالوظيفة التعليمية 
والتربوية المتطلبة للإنتاج الممكنن. ولم تكن سيكولوجية تفعيل الدورة الإنتاجية 
التقليدية الحرفية؛ متهيئة لتقبل التغيير الجذري الذي حصل مع توافر الفائفض» بسبب 
قدرات التكنولوجيا الممكننة. لذا عجز وعيى المؤديء المخيّلة» فى مختلف مواقعه 
م اي م ا 1 21 7 ولخد 
أدى ذلك إلى عبر المجتيع عن 1 تحقيق صفة الأبتمال في أشكال المصتعات التي أذ 
يصدّعها. و لذا قَقَدَ المجتمع قدرة التعامل الحسي مع المصئعات؛ فأدى بدوره إلى تعطيل 
القدرات الحسية التقليدية لمختلف الأفراد في مواقعهم في سيرورة تغيّر المادة و تفعيلها 
في إرضاء مركب الحاجة. فتعطل الكثير من قدرات الحس بصفة الأبتمال. و الاستمتاع 
بهاء كضرورة وجودية. وهوما أدى إلى ظهور أشكال مصئّعات لا تحمل صفات 
الأبتمال؛ أشكال فاسدة خرقاء» يحصل قبولها و التعامل معهاء من غير وعي بأنها خرقاء. 


أدت هذه المتغيرات إلى ظهور خلل في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية. و بدأ 
يظهر هذا الخلل منذ مطلع ق. .)١9(‏ وقد ظهر لأول مرة في إنكلتراء التي كانت 
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آتذاك» أكثر الأقطار الأوروبية تقدماً في تطوير الإنتاج الممكنن. و كانت أول من طوّر 
صيغة الإنتاج الممكتن غلى ثطاق وابيع . فظهرت نتائجه السلبية بوضوح بارز في شكل 
المصنّعات المنزلية» كالأثاث و التزيين الداخلي» حيث استمرت أشكال المصنّعات 
تحتفظ بأشكالها الجرفية» بينما سخرت المكئنة في تصنيعها. و قد أدى ذلك إلى حصول 
تناقض منطقي ضمن جدلية التفاعل بين المقررين في الدورة الإنتاجية» حيث فرض 
شكل سابق» مستنسخ من أشكال مصنّعة بتكنولوجية حرفية تقليدية» على حركة جدلية 
المكننة. و هذا ما يتناقض مع سيرورة منطق تصنيع الشكل» فتعجز الدورة الإنتاجية عن 
تحقيق صفة الأبتمال. فظهر الشكلٌ هجيناً و أخرق؛ و لم تزل تعاني إنكلترا من هذا 
العجز. و من أنظمة التربية الغافلة عن دورها في مجابهة هذا الخلل الذوقي والحسي 
في المجتمع: 

فحينما كان الحس الذوقي في السابق يتطور مع تطور الإنتاج تطوراً بطيئاً متجزتأء 
انقصل هذا التطور الحسي عن التطور التكنولوجي؛ فأصبحت القدرات الحسية عارية» 
من غير آلية التصحيح الذاتي» و لذا من غير قاعدة مادية يرجع إليها منطق التعامل مع 
المادة» و يفحص مصداقية أدائه كموقف من الشكلء في تفعيل ابتكاره و تصنيعه و تقبله. 


ولم يزل هذا الخلل الحسي قائماً حتى الآن في إنكلترا””. وقد استمرء و ائتقلت 
عدواه السلبية إلى مختلف أرجاء العالم» بحكم توسع الإمبراطورية البريطانية» في 
تناقض مع متطلبات استعمال المكننة. و بحكم احتباس المجتمع الثالث بأيديولوجية 
الإنتاج الحرفي؛ نجد في الوقت نفسهء خلال حقبة القرن العشرين؛ أن بعض الشعوب 
قطعت خطوات فعّالة في التوفيق بين متطلبات المعيشء و متطلبات التعامل مع المكننة» 
كما حصل في المجتمعات الإسكندينافية و الإيطالية و الألمانية مثلاً. 


و من جهة أخرىء تتضمن العولمة باعتيارها الصفة الأخرى الإيجابية للاستعمار 
المتقدمء كلتشريات علوم وفئنون ورؤى للوجود طليعية» وقد أخذت تقود تطور 
حضارة الإنسان امتداداً لعصر النهضة. فاصطدمت قيم هذه العلوم و الفنون مع التخلف 
الكلتشري المحلي (1.021): خاصة العنيد و المحتبس منها ضمن أيديولوجيات 
فات زمتهاء أو كانت هي أصلاً متخلفة بالنسبة إلى زمانهاء حينما ابتكرت و ظهرت 

(؟) وأخيرأء أقدم الأمير تشارئز في إنكلتراء في التسعينيات من القرن »)7١(‏ في الترويج لهذا المنحى 


الهجين في العمارة» و هو الالتزام بالشكل الحرفيء مما كان له تأثير سلبي كبير في ممارسة و تطور العمارة الحديئة 
في إنكلترا. 
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كالإبراهيميات؛ انبنت على غيبيات و أساطير مخالفة للتطور المعرفي و الاجتماعي 
لزمان ما بعد الحضارة الهيلينية» و عصر ظهور رؤى لمعرفة علمية» وال «كرافاكا؛ 
(05389818) في الهندء و الطاوية (12015:0)» في الصينء و عصر ظهور الهرطقة 
و الإلحاد في ق. (5) قبل عهدنا. 


4 - عجز تنظير عمارة الحداثة 


بالرغم من أهمية الأزمة الفكرية و الاجتماعية التي ظهرت مع الحداثة» لم يحقق 
الفكر التنظيري المعماري. بما في ذلك ضمن المجال الأكاديمي, تنظيراً مناسباً لمواجهة 
التلوث البصري, و الخلل الذي حصل في علاقة العمارة مع متطلبات المجتمع. لقد 
ظهر وعي خافت في المجال الأكاديمي يشير إلى هذا الخلل» و لكن غالباً ما أهمل 
مواجهة الإشارة إلى موقعه. و لم يشر التنظير إلى عجز المعمار الطليعي؛ و دوره 
المعرفي الاجتماعيء في تهيئة رؤية تعالج علاقة دور الفكر في الدورة الإنتاجية» و ليس 
الإشارة إلى آلياتهاء في تحديد نوع و موقع و أسباب الخلل الذي حصل مع مراحل 
ابتكار المكننة» سوى ما أقدمت عليه بعض المؤسسات القليلة ك «الفرك بوند» و ال اباو 
هاوس» من تجارب في تطوير التصميم» و ربطه بحرفة شبه ممكننة. 


٠.‏ المؤتمر الدولى للعمارة الحديئة. و الوظيفية 


لم يعتبر أو يع بالقدر المناسب المعمار الطليعى؛ بأن له دوراً فى سبب هذا الخلل 
و تفاقمه؛ أو ير بأن هناك ضرورة ليكون له دور فعال في معالجته أصلاً. سوى قلة من 
الذين ألفوا المؤتمر الدولى للعمارة الحديثة (مجموعة ال «014131©»). أو هو المؤتمر 
الذي بدأ بدعوة من مدام «هلن دي ماندرو»؛ في عام 21978 بالتعاون مع «غيديون» 
(0مع010) 5181160)؛ و بعض قادة الحداثة: ك «كوربوزيه» و «رتفيلد) (10ع/0اع111)» 
وغيرهم. دعت هذه المنظمة إلى اعتماد (الوظيفية» (00521150اءصل”1) في العمارة. 
والقياسات الموحدة و عقلانية الموقف من العمارة» باعتبار أن عمارة زمانها كانت 
مغرقة فى أشكال تزويقية هجينة. كما اهتمت فى التخطيط العمرانى» ودعت لتهيئة 
مناطق متخصصة للخدمات و مناطق أخرى خضراء؛ و طرق مناسبة وعمارات سكنية 
بطوابق متعددة» و مناطق لحاجة اللهو. لم تتطور هذه الرؤية» فبقيت في مهدها. وما 
أنجز بتأثيرها عجز عن استمالة قبول الناس لأسباب كثيرة» من بينها: لم تكن عامة الناس 
متهيئة لتقبل تغير جذري في صيغ معيشهاء فلم تتبن المؤسسات التربوية و الأكاديمية 
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مبادئ الحداثة» و تعمل على تهيئة التعليم و التربية المناسبة لتقبلها. و لم يتطور تنظير 
المنظمات التعليمية ليعالج هموم سيكولوجية المجتمع. و حينما ظهر التنظير» تضمن 
زات كثيرة» ومن بينها مصطلح الوظيفية» الذي جاء عاجزاً عن تعريف واقعية مركب 
وظيفة العمارة. حيث سخّر هذا المصطلح. و اختزل؛ بمفهوم النفعية حصرا. و هذا ما 
عوق التنظير المعماري في معالجة الوظيفة بكونها مركبة من ثلاث مقولات متباينة» غير 
قابلة للدمج بوظيفة واحدة. فاختزل مفهوم هذا المصطلح بالوظيفة النفعية حصراً. 


دنا بعد الصدائة و تلر نف البعة 


إن ادعاء تنظير ما بعد الحداثة» بأن العمارة الدولية (1216:080581) مسؤولة عن 
إرباك البيئة المعمّرة» هو ادعاء بمفهوم معيّن لا يخلو من الصحة: لأن الحداثة انبنت على 
المكننة. وكانت سلبيات المكنئة» ولم تزل عاملاً فعَالاً في تلوث البيئة المعمّرة. في 
الواقع لم تسبب المكننة بحد ذاتها التلوث المعماريء و لا يمكن أن يكون الأمر كذلك 
بالنسبة إلى المكننة» أو أي تكنولوجيا بحد ذاتهاء وإنما كان السبب في جهل الممارسة 
بضرورات منطق جدلية التصنيع الممكن في الدورة الإنتاجية. و يرجع سبب هذا العجز 
إلى إهمال المؤسسات التعليمية في مختلف الصعد تهيئة التعليم و التثقيف المناسب 
للتعرف إلى واقعية متطلبات الحداثة؛ و كيفية التعامل معهاء أي عجز عن ابتكار التنظير 
المناسب للتعامل مع المكننة. فكانت هذه المؤسسة كغيرها تجعل موفع الخلل؛ أو تعي 
أهميته» و لذا لم تر معالجته مسألة ملحّة. 


١١‏ التنظير و الشكل الهجين 


يتمثل الشكل الهجين بتصنيع معالم منتقاة من أشكال عمارة حرفية ما قبل المكننة» 
غالبا القرن .)١4(‏ بينما تكون التكنولوجيا المسخّرة» في هذه الحالة و أداؤها ممكئنة. 
فالشكل المنتقى كان أصلاً حصيلة تكنولوجيا حرفية. إن استنساخ شكل كان قد بُني على 
حسية حرفية سبريانية إلى ظرف تصنيعي حيث تتحكم المكئنة في تكييف الشكل؛ أدى 
إلى إفساد السيرورة الجدلية بين الفكر والمادة» وما تتعرض له المادة من تكنولوجيا 
في مراحل تحويلها من مادة خام إلى شكل المصنّع. سبب هذا الخلل لمفهوم التصنيع 
وقيادته لإفساد حركة جدلية الدورة الإنتاجية» العلاقة الحسية بين تفعيل التصنيع 
و الشكل المحمل. أي» إفساد ضرورات تفعيل الدورة الإنتاجية» و هو ما أدى إلى ظهور 


عمارة و أثاث و أدوات منزلية هجينة و قبيحة فى القرنين ١9(‏ و )7٠١‏ في أوروبا. 
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١‏ مواجهة سلبيات الحداثة 


أدى تراكم سلبيات طراز العمارة الدولية و تفاقمهاء إلى تقدم فكر (في منتصف 
البعماه) يراجه سلبيات الحداثة. وكا رويزت فعوري» من بين متظريها الأوافل.: 
حيث رأى أن الطراز الدولي للحداثة غير قابل للإصلاح.ء لأنه غير قابل لاستيعاب التنويع 
والتعقيد فى التكوين الشكلىء حسب قوله. وبيّن فى تنظيره و ممارساته الشكلية» بأنه 
يمكن تحقيق شكليات متنوعة باتخاذ موقف تأملي» و ليس ضرورياً أن يكون عقلانياء 
ما يؤهل المصمم لإدخال معالم مقتطفة من طرز منوعة. من غير أن يأخذ بنظر الاعتبار 
ظرف التكنولوجيا المسخرة في ابتكار الشكل. و لم يُشرهء و ربما لم يكن واعيا بضرورة 
العلاقة الجدلية بين ابتكار و ظهور الشكلء و التكنولوجيا المسخرة. أو المبتكرة بهدف 
تحقيق ذلك الشكل المبتكر. لم يتردد في اعتماد تنظير يحرر توليد الشكل من ضرورات 
جدلية الحداثة. فجاء بموقف لا عقلاني» عبّر عنه بدعوة إلى «طراز تلصيقى»: أي لصق 
معالم من طرز متعددة. فأصبح الاقتطاق و «التلصيق»»: بموجب هذا التنظير» أمراً 
با 


و هكذا انفتحت أبواب متعددة لتعامل حر من ضرورات جدلية إنجاب الشكلية. 
ومن جهة أخرى؛ أصبحت الممارسة ساحة عرض لتشخص غير مبالء لا بالتطور 
التكنولوجيء ولا بدور عقلاني في تفعيل الدورة الإنتاجية» ولا بتربية المجتمع 
الذي يتلقى الشكل الهجين. أو بأهمية صلاحية الحوار الاجتماعي عن طريق أشكال 
المستبات؛ بل أصيم اغلب حمة وبحضر فى توليد شكليات تتيّر عن بخص ارد 
الذات» خارج هموم المجتمع. 


اصطلح فنتوري على هذا المنحى النظري والممارسة التي اقترنت به» بطرازء 
«ما بعد الحداثة». تمثلت بممارسات فنتوري ذاته فى أمريكاء و «باولو بورتكيسى») 
في إيطالياء و «ريكاردو بوفيل»”' في إسبانياء وأحيانا «ريما بيتيلا)) فى فتلتداء 
و #مايكل غريف» (72065© [8610836): فى الولايات المتحدة. وقد عبّرت أشكال 


هذه الممارسات. من بين أسوأ حالاتها فى أعمال الناقد المنفلت ضد الحداثة (روبرت 


(5؟) انظر : متدعؤنال! عط1 عاجملا بجع]!) مسموعء ناعم جر «ملاعقله مون ننه بواعءاومه باسطمعلا برعطم]1 
(1977 باأمث لرعله51 أن 


(5) باونو بورتكيسى (أوعداع8 0ه 3010م) (15171-). 
(05) ريكاردو بوقيل (القاه8 ملعدءنه) .)-١579(‏ 
() ريما بيتيلا (3اناعزم وصماعه) (19177_ ١1947‏ ). 
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شترن» (51670 16ء1106)» فتضمن هذا 
التنظير دعوة للانتقائية» مع لغة ساخرة. 
١‏ مقارنة مع كلاسيكية ليدو 

والعمارة الشمولية 

أدى هذا المنحى اللا عقلاني إلى 
ظهور عمارة هجينة بصيغها المغالية تمثلت 
بأعمال «تشارلز مور» (210016 5واعتقط0) 
سه نس مختلف أعماله و منها مشروع «0”1]119 213228». التي 
تبناها و روّجها الإعلام المعماري, و مكتبات الأكاديميات المعمارية. لقد شوّه المعالم 
الكلاسيكية. مع ذلك كان له تأثير واسع في ترويج طراز ما بعد الحداثة» و تقبّل الفنطزة 
بمختلف صيغها. وهو ما جعل معالم العمارة تتسم كأداة إثارة مؤقتة. بل لا أكثر من 
استهزاء بوظيفة العمارة كأداة حوار اجتماعىء بدلا من أن تحقق وظيفتها الاجتماعية» 
كأداة حوار صالح؛ و أداة انتقرار ووقان ورالحة معي أقراة المجتمعة واختواء حركة 


والنظيج الععرش. 


مبنى ارم «وع 6220 اعقطء1/1» 


ا 9 فرا انكفو رت «عمقه لصة وعلممآ لمطععظ8 لمة ععوهك8 وعامقطع» 
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جاءت في الحقبة نفسها صيغة أخرى للعمل 
الهجين» و من غير اتساقء تمثلت بعمارة التأمين 
ل «لصةوطع م51 لنمعع 1ط صدل». 

تؤلف أشكال هذه العمارة موقفاً لا عقلانياً» 
يسعى في جوهره لنكران عقلانية الحداثة و المنطق 
الذي بنيت عليه. وهو نكران المفاهيم التي أنجبتها 
وحققتها أوروبا التنويرية والإنسانية والاشتراكية» 
التي تأسست عليها ليبرالية الحداثة» و حركة العمارة 
الحديثة التي ظهرت مع ال «فرك بوند» وال «باو 
هاوس»». و تنظير ل «كوربوزيه» بعامته. و ترجع 
قاعدتها إلى عقلانية عمارة المكننة. كما كانت ردود 
فعل ضد سلبيات حقبة الحداثة التى أنجبتها الأنظمة 
السياسية الشمولية (ضهعةغ10:411) افي ألمائيا النازية 


عمارة التأمين «ممععتط مدل» 


و روسيا السوفياتية» والتي أجهضت تطور الحركة الإنسانية و فلسفة التنوير» و الحداثة 
نفسها. فهي ردود فعل لا عقلانية ولا إنسانية أنجبت عمارة الأنظمة الشمولية. كما 
إنها ردود فعل ضد الكثير من الممارسات التي ظهرت ضمن ما تتصف بالحداثة» في 
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الكثير من المجالات. و تفتقر إلى التعبير عن العاطفة» و تتصف بأشكال لعمارة من غير 
لون و تنويع؛ و رتابة قاتلة» ملأت المدن الأوروبية» خاصة عمارة الإسكان الشعبي» 
و المعامل و المكاتب. 


وقد تمكل رفض الحداثة على مستوى إدازة الدولة» بموقف الإدارة النازية 
ضد مدرسة ال «باو هاوس»». و موقف الأيديولوجية السوفياتية من الحركة الإنشائية 
(1515أأءنماكه00))» متمثلة في العشرينات من القرن الماضي بأعمال «تاتلن» 
(صذا)12٠).‏ و «ملنيكوف» (/امعاتماء1). 


برج الأممية الثالثة «تاتلن» منزل المعمار ملنيكوف 


لقد تأسست الحركة الإنشائية من قبل مجموعة معمارية قيادية في روسيا 
السوفياتية. أقدم هؤلاء على تجارب و ممارسات متقدمة في توليد تكوينات شكلية 
معمارية و تصنيعية متوافقة بصيغة ما مع متطلبات المكننة المتقدمة. فابتكروا و حققوا 
تكوينات شكلية مدهشة في مسعى التوافق مع متطلبات المكننة» ما أدى إلى ظهور صيغ 
جديدة لشكليات استطيقية. ولم تكن بالضرورة قد حققت دائماً الصفة الأبتمالية» أو 
العقلانية. مع ذلك أحدثوا نقلة حسية معمارية جديدة» حُولت بها أشكال المصنّعات» 
وألفت إضافات استطيقية جديدة للحداثة بعامتها. 


ادعت هذه الحركة بأنها ضد الفن. و تعتمد تكنولوجيا عقلانية» و استعمال مواد 
مصئّعة» لكن في كثير من الحالات لم يتوافق ادعاؤها مع الممارسة. كانت حركة يسارية 
متطرفة» تأسست في الاتحاد السوفياتي. واقعها ليس ضد الفن» وإنما ضد استطيقية 
الحرفة مسي الو سرود لم تكن مستقرة في موقفها من عقلانية 
الشكل المصنّع. . ولذا لم تتحقق دائماً في الأعمال المعمارية صفة الأبتمال» أو تسعى 
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لتحقيق هذه الصفة. و كان تنظيرهم» يفترض 
اختزال العمارة بالتصنيع الممكنن خارج 
متطلبات الحرفة و التعبير عنها. و التشديد 
على إرضاء الحاجة النفعية: غير أنهم لم 
يلتزموا تحقيق المتطلبات النفعية» لذا جاءت 
إسراف الطاقة التي لا مسوغ لها. تمثلت هذه 
الأعمال بعامتها و بصيغها الطليعية بأعمال 
قادة الحركة, ك ١تاتلن»»‏ و ١قسئين؟‏ (متصوء؟١)‏ 
و اليزيتسكي» (لإتتازة15.آ1) و ١ميلنيكوف»‏ 


(#معاتصاع131). 


مشر قوع البراقد! «وتعطامء8 منمععلا» 


5 ما بعد الحذاثة و المكنئة 


لم تكن مقومات المكننة في بدايتهاء و مفهوم الحداثة فاسداًء كما ادعى بعض 
قادة ما بعد الحداثة» أو أن كل ما أنتج هو فاسد. بل ما هو فاسد, هو عجر دور المعمار 
و العمارة في إرضاء الحاجة بصيغتها المركبة» و في توافق مع متطلبات المكننة» و عجزه 
عن تأمين بيئة معمرة تستحقها الحسية التي يتمتع بها أفراد المجتمع. و هذا ما أدى إلى 
ظهور طرز رتيبة مملة» خالية من الهارموني والأبتمال. 

قبل أن تظهر عمارة المكتنة» اتصفت أعمال «نيكولا ليدو؛ 5ةامءللة علصةات) 
(#ناولع.آ (11755 -1805)) بسيطرة محكمة لهندسية شديدة في تكوينها الكلاسيكي. 
و بالرغم من التنويع لأشكال العناصر في تركيب العلاقات بينهاء لم تنزلق التكوينات 
الشكلية بعامتها إلى تكوين هجينء بل حافظ على وقار العمارة الكلاسيكية. لم ينتبه 
الكثير من قادة ما بعد الحداثة إلى هذا النموذجء و ما يتعين أن تتصف به عمارة معيش 
المجتمع من صفات الوقار و الاستقرار الذي يسعى له المجتمع. فلم تنتبه إلى التتعجارب 
التكوينية التي ابتكرها نيكولاس ليدوء وما أحدث من تنويع في التكوين الكلاسيكي. 
لقد سعى فنتوري لإحياء الكلاسيكية: من غير أن ينظم الشكل حسب التكوين الشكلي 
الكلاسيكيء أو يلتزم بشروط معالم الكلاسيكية. و يظهر أنه لم يمنح أهمية لما حققه من 
قبله نيك ولا ليدو. 
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أوء ربما لم يعلم قادة ما بعد الحداثة» ما سبقهم ليدو و حققه في ق. :»)١14(‏ من 
جاء به. 


من جهة أخرى. أضفى (ألبرت شبير» (50665 56ءطاة).» مباشرة قبل زمن ابتكار ما 
بعد الحداثة» كلاسيكية معالم العمارة النازية» التي أضفى عليها صفة رسمانية واضحة» 
بالرغم من أنها جاءت لا إنسانية» تعبّر عن مركزية شمولية» تلغي و تقرّمِ الفرد. مع ذلك 
منحها صفة وقار كلاسيكىء تمثلا بالعمارة الرومانية. كما اتسمت بكلاسيكية ضخمة 
تعترعن غيحلة الالطةه مسلط مركوية لله ودود الها متنيلة يذخ نغالق بده غالبا ما يكرت 

2 | 
تكراراً مملا يمثل سلطة استبدادية لا مفر منها. مع ذلك» لم تكن عمارة تافهة» و لم تخل 
من حس معماري متزن. بينئما كانت عمارة النظام الشمولي الآخرء العمارة السوفقياتية» 
تفتقر كلياً إلى حسية صفة الأبتمال. 


-آر ديكو وما بعد الحداثة 


إن المرجعية التي ألفت إحدى قواعد ظهور «ما بعد الحداثة»» ربما أكثر من غيرهاء 
أو حفزتها كموقف لاستحداث الطرازء في تقاربها الزمني و الطرازي؛ كانت حركة ال«آر 
ديكو (0ع28 غرة)”". باعتبار أن ما بعد الحداثة هو طراز انتقائى. 


استمد هذا الاسم من المعرض الدولي للفن و التزيبن في باريس عام 6 
خاصة معروضات الجناح الفرنسيء و انتشر كطراز بعد عرضه في هذا المعرض» 
وأصبحت معالم رائجة لتلك الفترة. واتسع و أصبح حركة فنية عالمية انتشرت في 
أمريكا و أوروباء بما في ذلك آسيا والهند. 

وقد استمدت هذه الحركة معالمها من التكعيبية و المستقبلية و الانطباعية و غيرها 
من الحركات الفنية الفعّالة آنذاك. و اعتمدت هذه الحركة تكنولوجيا متميزة في دقة 
التصنيع واستعمال مواد ثادرة وغالية. كما اعتمدت دقة متناهية في حرفية يدوبة مع 
تصنيع متميز ممكئن. و جاءت أحياناً بتكاليف باهظة» لتحقق قطعاً فنية فريدة و متميزة. 
كما كانت حركة طليعية في حدائتهاء بقدر ما كانت ترجع إلى الماضي و تنتقي المعالم 

(90) لووللا عسنهأفاط0 لسقة ومامع8 لرأل لمة مماوعظ عناه [عقطن بوط لعتتلع ,10[0-1939 ,معوط ع4 


,7211011مء106 ,العأدوء10 اعجبااعءاأ لطع دلق عع( ع4 ,ععلزة8 واع نو لصة ,(2003 ,5دمزوع][طسظ ث لمة لا :مملمم]) 
.(1992 ,ملهكل0نةآ 200 كعمطهط]!' عارملا بجع ا]) ووتبعام8 1 وجه و أرمءسا1 عرلا يومزر انماع دا دده 
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و تسخرها في طراز تميزت به. فلم تكن حركة مرهبة من الحاضرء أو عبثية» و إنما 
تعبر عن نشوة الفائض في الإنتاج وغنى الحداثة. فنجد فيها مؤثرات متعددة و منوعة: 
من عمارة اقرانك لويد رايت» و #اجوهان فان در مي» الهولندي» وتشارلز ماكنتوش 
الاسكوتلندي. و «إيريك مندلسن» (2462061508 8:36) و غيرهم من قادة العمارة 
المعاصرة. 


كما اعتمدت و سخرت مؤثرات المرجعية البوزارية التي كانت سائدة آنذاك. 
فأقدمت هذه الحركة و انتقت معالم من مختلف الطرز العالمية» بما في ذلك الأفريقية 
و الهندية. و ال«مايانية». (92/ا848) و المصرية و الصينية و اليابانية و غيزها. و ظهرت 
معالم هذه الحركة في مختلف المصبّعات» في العمارة و الأثاث و المجوهرات 
و التصوير الفوتوغرافي و أدوات المائدة و فاشن الملبسء و لا سيّما الشكل الانسيابي 
(569نادتوة58). و اعتمد هذا الطراز في صيغته الأمريكية على تكنولوجية الانسيابية 
الممكننة. 


فظهرت معالم جديدة لهذه الحركة في مختلف المُصنّعات المنزلية و السيارات 
و القطارات. فألفت المعالم الانسيابية طرازاً معبّراً أكثر عن رغبة قبول العالم الجديده 
عالم سرعة القطار و السيارة و الطائرة و الباخرة. و إن لم تكن هذه المعالم المسخرة في 
واقعيتها «أيروديناميكية» (77105ة2/إ700ع8). 


ومن بين أهم المصممين الذين استحدثوا طراز انسيابية معالم المُصنّع الممكنن 

كان «والتر تاكي» (عناع13 1002312 65غ171/21) و «نورمان كديس» [آع8 مهمم20) 
(060065 و «ريموند لوي»؛ (/0ا06آ1 13[/150080), و «هنري درايفوس» /طضمع1]) 
.(1355/اع101 


درايفوس 


إلا أن هناك اختلافاً بين الطرازين: فبينما اعتمد و حقق طراز ال «آر ديكو» تجانساً 
في التكوين الشكلي مع الطرز المنتقاةه جاءت ما بعد الحداثة» حسب تنظير فنتوري» 
لتقوم بالتلصيق» فلم يسع هذا الطراز لتحقيق تجانس بين المعالم المنقاة» ولم يحقق 
الصفة الهارمونية في تركيب التكوين الشكلي للعمارة. بل سخر المعالم المنتقاة في 
تكوين تصادفي. كما إنها شوهت المعالم الكلاسيكية» بسبب هذا التلصيق اللا عقلاني» 
إضافة إلى تشويه المعالم الكلاسيكية. 


5 عجز تنظير جنكسر 

كثيرة مبسطة؛ و امتدت مؤلفاته إلى بداية ق. )7١(‏ فراجت لدى الجالية الأكاديمية» في 
السبعينيات و الثمانينيات و ما بعدها. يدعي هذا التنظير بأن الشكل الفني ليس أكثر من 
توليد مصدره اعتباطية أهواء النخبة و الملهمين منهم خاصة. 


| 53/ 


الشكل المبتكر هو دائماً وفي مختلف الطرزء سواء أكان شكلاً تقليدياً حرفياً أم 
حديئاً ممكنناء يبتكر من قبل القدرات الابتكارية للفرد. و بقدر ما يتقبل آخرون هذا 
الشكل و يعم. و إن دام في الزمن أم لاء يكون قد اكتسب مقام الطراز. 

الشكلء إذآء في رؤى جنكسء ليس رؤية فكرية تبتكر لكيان مادي ضمن البيئة 
المعمرة» و لا هو شكل حصيلة واقعيات جدليات التفاعل بين الفكر و خخصائص المادة. 
و متحكم بمنطقها. وإنما ابتكار لقدرات المبتكرء وهو خارج المجتمع و الدورة 
الإنتاجية. جوهر تنظير ما بعد الحداثة» خاصة ما نجده في كتابات تشارلز جنكس”2, 
وهو المعبّر عن تنظيرها و تاريخها أكثر من غيره من الكتاب؛ حيث افترض أن المعالم 
التكوينية البصرية هي أساس التكوين المعماري» و ليس حصيلة له ما جعل التنظير 
يقف على رأسه. 1 


فتظهر العمارة عنده. عبارة عن زي يستبدل اعتباطيا من غير أن يكون للشكل 
تأصل فى واقعية العلاقات الإنتاجية» و ليس أكثر من دلالات مرحلية يمكن ابتداعها 
و استبدالها باستقلال عن ضرورات الدورة الإنتاجية. إنه موقف مثالي رجعي» يرجع إلى 
الفلسفة المثالية. 

لقد جاء تنظير جنكس متجاهلاً وظيفة إرضاء مركب الحاجة. و لذا يجهل وظيفة 
الدورة الإنتاجية» و موقع هذه الدورة في تركيب مجتمع الإنسان. بينما يدلنا الواقع؛ أنه 
من غير معالجة مركب الحاجة» و صيغ إرضاء كل هموم الحاجة؛ بأي صيغة كانت» لما 
ظهر التعمير في حضارة الإنسان. 

فالعمارة في تنظير جنكسء عبارة عن زي يُستبدل اعتباطيأء من غير أن يكون في 
تصنيع الشكل دور فعال لجدلية اجتماعية قاعدتها تفاعل فكر مع مادية. هدفها إرضاء 
مركب الحاجة. و الشكل في تنظير جنكسء لا أكثر من معالم مرحلية» يمكن ابتداعها 
واستبدالها و لصّقهاء كما تهوى مزاجية الفردء و قدراته الابتكارية. 

يرجع تنظير جنكس بعامته إلى المثالية الإغريقية و الأديان» التي قاعدتها عبارة 
عن رؤى غيبية و أوهام. تفترض هذه الرؤى بأن الشكل قائم مسيّقا في مخيّلة الفاطرء 
الخالق» كما ظهر في الفلسفة الأفلاطونية المحدثة. وقد اصطلح أفلاطون على هذه 

(4) تشارلز جنكس (مكاعدع[ 03:165)). المتمثلة بكتبه العديدة؛ و متها: +0 0856) عط" :لمككنوطلهض» 


«لماعلكةة1:)-مع لل دع الائعع 1تطععة مز اسمعوع ه14 بعلملل ودع عع الطععمخ لعومطلعة0)» زجطمه و5 متم مم1 
.«عنااععاأطععم لم2 عم مز مرؤاءأر5 | © علخ ع1» 250 
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الشكلية المثالية القائمة خارج تجربة الإنتاج و مسيقة له رِ (المثال»» كيان خارج واقع 
عالم معيش الإنسان. ويولد هذا الشكل حسب هذه الرؤية المثالية/ اللاهوتية بإرادة 
الإله القاطر و قدرتةع و ضيب مشيرة يسطرها من قله مسقا لظهورها. .و الآ فرق غناك 
في نوع و تسمية هذا الإله. حيث يعبّر عنه باللغة الدارجة ب «الإلهام» الروحي أو الإلهي. 
لقد أخذت المثالية صيغاً متعددة» تنوعت ضمن هذه الرؤية الغيبية. 

جنكس» كاتب متنوع الإنتاج 262 مجال العمارة والحدائق و التأئيت» فكر خصب)» 
يعالج مواضيع متعددة. يشير إلى علوم متعددة» كمرجع لتصوره للشكل المعماري 
والحدائق وال «لاند سكيب» (ع5قع3005]آ). 


ففى كتابه المعنون لغة العمارة الحديثة (76ماعء/نب[عم4 ره ععمندعجمط 172): 
يبحث الفقلة هن زوق الحداثة إلى ما بعد الحداثة» و يؤكد في مؤلفات لاحقة, أن العمارة 
الحديثة تركز على أحادية علاقات الأشكال. تتمثل بتعدد الزوايا الحادة» و المربعات. 
بينما تركز ما بعد الحداثة» على أشكال مشتقة من الفكر» و بدن الإنسان» و تركيب المدن 
و الأشكال الطبيعية. يعبّر جنكس بهذه الرؤى عن فكر ليس مرتبكاً فحسبء بل عن 
مثالية و مغالطة» لأنها في الوقت الذي تختزل حركة الحداثة وما ابتكرت من أشكال 
متعددة جديدة» نجدها تلجأ إلى خلط الظواهر و ملكات متعددة» و تهمل واقعية علاقة 
هموم الإنسان مع العمارة» و واقعية ارتباط الوجود مع الدورة الإنتاجية» و دور الفكر 
فيهاء و كيف يعالج هذا الفكر هموم الوجود عن طريق الدورة الإنتاجية. 

بل يذهب أحياناً إلى صيغة أوضح. إلى مثالية غيبية؛ حينما يقول إن هدف الكلتشر 
هو الحداثة بعامتهاء التي تسعى إلى إحداث أشكال أيقونية؛ بمعنى أنها تسعى إلى عمارة 
الصورء وهدفها في هذا إحداث الإثارة و الربح» فقلب الواقع على رأسه. كما يؤكد 
مثاليته» بقوله إن الأشكال التي تتضمن الألغاز و المبهم» يمكن أن تسخر في تهيئة معان 
عميقة لأشكال العمارة. أي» لا المنطق و لا العقل هما اللذان يتعين أن يقودا موقف 
الفكر من المصئّعات و الظواهر الطبيعية» و العلاقة بين هموم الوجود مع منطق التعامل 
مع متطلبات البيئة؛ و لا هموم التركيب الاجتماعي» و إنما غيبيات الأديان و الأرواح» أو 
الألغاز و المبهمات حسب قوله. 

لا تدكر هذه الرؤى وظيفة العمارة» حديثة كانت أم حرفية» بل تنكرء أو تجهل؛ 
سيرورة ومسببات ابتكار عمارة الحداثة» و تتجاهل علاقة ابتكار أشكالها مع ابتكار 
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المكننة» عمارة الحديد و الكونكريته و الثورة الصناعية التي جعلت من الممكن أن 
تظهر عمارة الحديد و أشكال الحداثة. أهم ما في صفة الحداثة» أنها نقلت الإنتاج من 
الحرفة» التفاعل السيريانى المباشر إلى تفاعل حيث تتوسط (846018]6) الماكينة بين 
حسية اليدء وما يحصل في المادة من تغيبر عن طريق الماكيئة. فآين في تنظير جذكس 
كل هذا التاريخ الغني» و غيره من الذين تبنوا المثالية و الغيبيات في تنظير العمارة!؟ 

لا بد من أن نشير هناء إلى أنه قبل أن يظهر ننظير فنتوري و جنكس.ء ظهر تنظير 
استطيقي مثالي و لكن بصيغة أكثر تخفيفاً في تنظير الفيلسوف «بنيديتو كروتشي)) 
(0706 86260]10) في بداية القرن العشرين. اعتبر كروتشي أن مصدر الفن هو حدس 
الفنان حينما يعبر عن إحساساته في تفاعلها مع العينيات و التجربة» من غير الرجوع إلى 
مادية الدورة الإنتاجية. أي أنه يركز على العاطفة و تفعيل حركة حدسية الفرد» بقدر 
ما هو خارج التعامل مع المادة. و ما تاريخ الفن عنده؛ إلا تطور مخيّلة حدس الفتان. 
إنه تنظير يقترب إلى واقعية تجاوب الحدس مع الظواهرء و لكنه تنظير يتجاهل الدورة 
الإنتاجية و بمعزل عنهاء ما يجعله تنظيراً مثالياً. جاء هذا التنظير في تجاوب نسبي مع 
المثالية المتشددة التى نظرها الفيلسوف الإيطالى و المعاصر لهء «جيوفانى جنتيلى» 
[فانزقف ل الذي كان زميلة في تحرير مجلة و11 هل ْ ١‏ 


استمر كروتشي في تنظيره بعد الحرب العالمية الثانية» متعالياً عن واقع الحسيات 
و قدرات الفكر ضمن الدورة الإنتاجية. و اعتبر الفن تفعيلاً للعاطفة و تحريك حسيات 
حدسية» من غير أن يكون له قاعدة مادية ضمن الدورة الإنتاجية. 

ثم جاءت الفيلسوفة الأمريكية سوزان لانغر (122865 2ة5نا5) في السبعينيات» 


التي رجعت إلى مخيّلة الفكر حصراء من غير الإشارة إلى تفعيل الفكر مع واقعيات 
متطلبات ضرورات خصائص المادة المتعامل معها. 


١١‏ - الإسراف و البذخ 
ظهر الإسراف غير المسوغ بصيغ متعددة» و ربما أكثرها وضوحاًء هي: 
- إسراف في سعة الأحياز ضمن المنشأ. 
الإسراف بسيب عجز توافق بين الشكل المعماري و إنشائية المنشأً. 
(9) بنديتو كروتشي (070066) هلاء8260) (1855 - 1947). 


٠‏ وبا 


ف 
ممسسسهمرا| 


ابتكار أشكالء غير متطابقة بالقدر المناسب مع خصائص المادة المسخرة في 
التعميز. 

- ابتكار أشكال و لصقها على الشكل المعماري العام للمنشأء من غير أن يكون 
هناك مسوغ لإرضاء حاجة معيّنة من مركب الحاجة» سوى إرضاء مزاجية سيكولوجية 
ذاتية متفردة. 

- انتقاء أشكال تقليدية حرفية» و تصنيعها بتكنولوجيا ممكننة» ما يسبب إسرافاً في 
الطاقة بسبب عدم التوافق بين الشكل و التكنولوجيا المسخرة. 

وما إن تقدم الزمن لغاية منتتصف ق. »))3١(‏ حتى تفاقم ظهور أشكال مستنسخة 
هجينة. كما لو كانت وظيفة العمارة» و همها الأساسء هو التقاط معالم من أشكال 
لمصئّعات حرفية» و إلصاقها بالشكل الممكنن. ظهر هذا المنحى بهدف الاستعانة بهوية 
الماضي. 

وربما تتمثل عمارة الإثارة والإسراف غير المسوغء بأكثر من غيرهاء بعمارة 
الشكليات المجرّدة من المعاني الحوارية مع المجتمع؛ و ذلك بالأعمال التي أخذت 
مؤخراً صدارة الإعلام؛ إعلام الصور. و قد تمثلت هذه الأشكال الهجينة بأعمال «فيليب 
جونسون» (1018508) الأخيرة» و عجزت عن تحقيق هارمونية لتكوين الشكلء لكل من 
أعمال «فرانك غيري» (/0617)): و «برنارد تشومي» (1متناطء15), و «دائيال ليبيسكند) 
(50فكاةءطننآ) و أظهرت «زهاء حديد؛؛ إسرافاً مغالياً في سعة الأحياز و صيغ إنشائية 
معقدة, لا داعي لهاء سوى التعبير عن تفرديه الذات. 


برنارد تشومي 


مع ذلكء عند معالجة عمارة زهاء حديد, لا نكون فقط نجابه الإسراف الذي 
نجده فى طراز ما بعد الحداثة» مثل الذي نجده فى عمارة غيري و تشومي. فالإسراف 
المتحقق عنامقالى فيه سد و لم يظهر له سابقة: الكنه يقصف أيضاً بخصوصية لو يكن 
لها سابقة. يتضمن التكوين المؤلف من تنوع متعدد للأشكال نفسهاء ولا ضرورة أو 
مكان لها ضمن مركب الحاجة: لأنه يؤلف إسرافاً في الطاقة و سعة الأحياز. 


إلا إن هذا التنوع المنفلت. يقاد بقدرات ابتكارية بحيث تجعل من الإسراف في 
التنوع صورة لنوع من «الهرمنة» (/122021]) لم تظهر في العمارة سابقاً. فالتنوع المقاد 
بهذه القدرات. يقود المتلقى إلى جولة لا متناهية من علاقات متنوعة متسقة» من غير أن 
قبل فن فدرعها على تان هذا الترع من القرسة كدالو كاتى تاف لماز تدده 
و من هناء حققت زهاء حديد طرازا لعمارة جديدة» تتوافق مع حقبة الزمن» تتجاوب مع 
قدرات مالية مغالية. و لذا تؤلف حدثا نادرا في تطور العمارة» و ربما سيكون فريداً من 
نرعه لمدة طويلة. 

لقد أسرف طراز الركوكوء لكنه جاء بتنوع لم يحقق ارتباطات مهرمنة تمتد على 
مختلف الأحياز. بينما نجد أن زهاء حديد تجاوزت هذه العقبة» لأنها جاءت بتنوع سهل 
التقبل و الاستمتاع. فجاءت بعمارة تمتد و تربط أحيازاً واسعة كما لو كانت لا متناهية. 
لأن التنوع عندها متشابه ملتصق» لا يتضمن وقفات و فجواتء بل يؤلف ضخامة لا في 
القياس فحسبء. بل كذلك في الترابط المهرمن بين التنوع. لقد حققت المعابد المصرية 
وحمامات روماء ضخامة ساكنة مستقرة» بلا إسراف» بل كان بذخاً تطلبته الحاجة 
آنذاك» بخلاف عمارة زهاء حديد التي تتصف بإسراف مغالى فيه؛ لكنها تهيئ» في 
الوقت نفسه. فرصة فريدة للاستمتاع بقدرات تنوع لمخيّلة لا تضني و لا توهن لتنوع 
الهرمنة» بما يعني أن هذا الطراز يتناقض جذرياً مع متطلبات العمارة الرسمانية» كعمارة 
المصارف و الدوائر الرسمية والأنصبة التذكارية والمتاحف والمحاكم و منشآت 
التربية» لأن العمارة الرسمانية (80121): يفترض أن تمتد مع الزمن» و ترضي متطلبات 
متباينة لعدة أجيال و عصورء بمختلف صيغ المعيش و الأنظمة السياسية؛ أي أن العمارة 
الرسمانية تسعى لتجاوز طراز الزمن المعيّن في التاريخ لأن وظيفتها في الأساس تدل 
على الاستقرار الاجتماعي. 

لقد أنضج سلفادور دالي سريالية الرسمء بينما ابتكرت زهاء سريالية العمارة» 
ونضجت تجربتها معها. إنها سريالية انببت على تعدد الهرمنة و تنوعها. إن شرط قيمة 
هذا الطراز أن لا يربك الفكر بسبب تعدد تنوع الهرمنة ‏ لأن الهرمنة ابتكرتء أو ظهّرت 
منحى فيسيكولوجية الإنسان لتؤمن له الاستقرارء بالرغم من تنوع الأنظمة و تقلبات 
حاجات الزمن - أو استقرار بالرغم من تعدد صيغ الهرمنة ضمن الشكل المعيّن. هذا 
على ألا تفوق متطلبات قدرة استيعابهاء من قبل الفكر المتلقيء و إلا انفلتت و فقدت 
وظيفتها الأساس. 
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لقد ترك مايكل أنجلو عدداً كبيراً من القطع النحتية غير كاملةء بعد أن اعتبرها 
قد أكملت من قبله؛ أو اكتفى بهاء عنما أراد أن يعبّر عنه؛ بالرغم من عدم تكملتها. لم 
يتجاسر غيره من النحاتين على اللجوء إلى هذا المنحى سوى «رودان» (80915). أنتج 
رودان كمّاً ضخماً من منحوتات و رسوم وغيرها من أعمالء و ترك تقريباً نصف أعماله 
النحتية غير مكتملة. و نحن بدورنا نتقبل هذا اللا اكتمال» بعد أن اعتبرها هو و مايكل 
أنجلو» قطعاً مكتملة. ليس في الساحة المعمارية غير زهاء حديد من يمكنه تحقيق ميق هذا 
الذهر ين تسرد متاك سما ور سورج جتحرطة ربعن عداة كما اكه بان لذ اا سر خرن 
هذا اللا أبتمال للشكل المعماري؛ و الإسراف غير المسوغ. لا تبرر الهرمنة اللا أبتمال 
ولا الإسراف غير المسوغء إلا إذا كانت مكتملة بذاتهاء كما هي في طراز زهاء حديد. 


الفنطزة 

أدت المتغيرات الجذرية فى المعيش و فى تركيب العلاقات الفكرية و الحسية 
لتفعيل الدورة الإنتاجية بعد ابتكار المكننة» إلى الود ظاهرتين جديدتين: أولآء أصبح 
المعمار الرؤيوي» حرا نسبيا من ارتباط مباشر مع هموم الدورة الإنتاجية؛ بسبب 
تقدم قدرات الإنتاج و تحقيق الفائض المغالي. ال سي تبرات تكنولوجيا 
المكننة و الطاقة الكامنة في المادة الأحفورية. فأصبح يقرر * شكل المصئع مسخراً 
قدراته الابتكارية» باستقلال نسبي عن متطلبات التكنولوجيا المسخرة» وعن عموم 
الجهد المسخّر في التصنيع. و لذا أصبح في قدرة المصنّع, المعمار و مخطط الدورة 
الإنتاجية» أن يتجاوز بعض هموم ضرورات التعامل مع خصائص المادة» كما لو كان 
يتمتع بحرية مطلقة في استنفاد الطاقة و كم المادة الخام. فانفلتت قدرات و مخيّلة 
الابتكار» و أصبح الفكر الرؤيويء المعمار و المخططء الذي يخطط صيغة شكل 
المصنّم؛ و سيرورة تصنيع؛ كما لو كان حراً من ضرورات التعامل مع المادة. 

و ثانيا. أدى ظهور الوفرة و الفائض الذي تحققه المكئنة» إلى قدرة تحقيق إسراف 
غير مسوغ. لا يعبّر هذا الإسراف عن بذخ بسبب الفائضء أو إرضاء حاجة اجتماعية. 
وإئما موقف لا مسؤول اتجاه الموارد الطبيعية. 


و من هنا انفتح الطريق لظهور الفنطزة» إضافة إلى العمارة الهجيئة و الملهوجة: 
فظهرت عمارة الإسراف. و أول ما ظهرت كان في المجتمع الذي أصبح أكثر من غيره 
مترفاء و الذي سخْر المكننة قبل و أكثر من غيره. و كان هذا في إنكلترا في متتصف 
القرن (16)» في العهد الفيكتوري. 


م 
ممسسسهمرا| 


4 الشكل الهجين الملهوج في تأثيث دور أغنياء العالم العربي 

يتمثل تفاقم عدوى الفساد الذوقي بتصنيع أشكال خرقاء و بشعة لمستنسخات من 
أشكال مصئّعات أثاث أوروبية للقرنين (14 و ».)١5‏ التى نجدها عامة فى دور الكثير من 
الأعدام ادها والسمرريه و القاده الساسية فل اللذان الغرية لعن تتاقييكا هئ 
الظاهرة نخاصة في معيش بعض حديثي الثراء» و الفئات التي وصلت السلطة عن طريق 
اتقلابات طبقية و فئوية و طائفية و عسكرية و سياسية. 


و حينما ظهرت معالم الحداثة» منذ نهاية ق. (18)) لم يكن العالم العربي بعامته: 
متهيئاً لمواجهة متطليات المعاصرة و الحداثة» لأنه لم يمتلك ضمن شبكة كلتشريات 
المعرفة و الحسيات التي تتمكن من تعامل مُجِدٍ مع متطلبات الحداثة المستحدثة 
و استيعابها. فأصبحت الأشكال الهجينة و التلوث البصريء الصفة العامة للتعمير. 
وبلدت هذه الأشكال الهجينة حسية أغلب أفراد المجتمع؛ المتيسر و المعوز منهما. 
فيعجز المجتمع غن قدرة رفضهاء فنتظم معيكه اليومي داخلها وحولها وععهاء من غبر 
وعي بفقدان أشكال المصنعات للصفة الأبتمالية. 


لذا يتصف الكثير مما شيد منذ بداية ق. ٠١‏ في الوطن العربي» عمارة تحمل 
أشكالاً خرقاء. لا تؤلف للفرد المتلقي أداة ترضي حاجاته الاستطيقية» و لا تهتئ له 
عيشاً مريحاً نفسيأء ولا أداة يسخّرها ليعبّر بها عن عاطفته الحسية. و لذا لا تؤلف أداة 
حوار جمعي صالح. و إن ألّفت أداة حوار فيكون فاسداً استطيقياً. 


إضافة إلى هذا العجز المعماري» تقبل المجتمع الشكل الهجينء و كيف 
سيكولوجية معيشه معها. فلم يتهيأ للفرد العربي عامة» الظرف التعليمي و التربوي 
ليهذب قدراته الحسية» فيتمكن من تعامل سيكولوجي حسي حيث يرفض هذا التعمير» 
ويطالب بعمارة وعضعات تحمل القدر المناسب من ضفات الأمال: غير أن هذاء 
لا يعني أنه لم يتحقق تعمير معماري يتصف بصيغة الأبتمال. 


٠‏ الخط المستقيم و المنحني 


ابتكرت الحداثة أشكالاً تجمع بين الخط المستقيم و المنحني. و يفترض 
عند ربط هذين الخطين المتباينين في الشكل» خاصة الخط المستقيم مع منحنى 
غير منتظمء أن يتحقق اتساق بين النوعين من الخطء يمتد من نقطة الربط. و حين 
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يتحقق ربطها عن طريق أجزاء متعددة» عند ذاك تؤلف الأجزاءء, أداة الربط بين خط 
مستقيم و آخر مُنحنٍ امتداداً إلى دائرة. فيتمكن البصر من تحقيق نقلة في رؤى 
لربط اتساق هارمونيء بين مختلف أشكال هذه الخطوط المستقيمة و المنحنية. 
و إلا سيجد الفكر فوضى في هذه الخطوط المتباينة في اتجاههاء مستقيمة 
و منحنية؛ يعجز عن إخضاعها لربطٍ تتقيله القدرات الحسية» و يعجز التكوين عن 
تأليف صورة مهرمنة. 


تتمثل هذه الحالة في تصميم أحواض السباحة و أحواض الأزهار غير المتتظمة. 
إن ععجز التصميم عن اكتساب صفة الهارموني» لأن ربط الخطوط يظهر غير منتظمء 
فيرتبك الفكر. و نجد هذا الخلل التصميمي واضحاً فى أعمال «غيري»»؛ و غيره من 
معماربي ما بعد الحداثة. و بسبب فقدانها الاتساق الهارموني» تؤلف أشكال بالتعريف 
ملهوجة؛ يرفضها الفكر المهذب لأنه لا يتمكن من تنظيمها بشكل متسق في المخيلة» 
نسبة إلى القدرات الحسية المهذبة. 


تؤلف هذه الحالة العلاقة بين الاتساق الهارموني و الفوضى في مواقع الربط بين 
الخط المستقيم و المنحني» حيث يسعى الفكر لإخضاع الفوضى لتنظيم واضح بالنسية 
إلى راحة سيكولوجيته» في تقبل شكل الصورة» وهو منحى متأصل في بيولوجية 
الإنسان. إن شرط قدرة تحقيق هذه الحركة» أن يهذب هذا المنحى منذ الطفولة» كغيره 
من القدرات الحسية الاستطيقية التي يسخرها الفرد الإنسان في معيشه اليومي. لقد نما 
هذا المنحى و أصبح قدرات غريزية تأصلت في الفكر. فيبتكر الفكر كلتشريات متعددة 
تقوم بقيادة هذا الترابط بين هذين النوعين من الخطين. 

إن أصل هذا المنحى الغريزيء يعود إلى حين أخذ الفكر يجابه الفوضى في 
البيئة غير المنظمة. مثلاً» تنوع الأشكال و أصوات الحيوانات حين يدخل الفرد غابة 
لأول مرة؛ و يجهل محتوياتها و مصدر الأصوات التى يسمعها. فالفكر لا يتمكن من 
تنسيق كل هذا التنوع والتعدد من الأصوات و تنوع أشكال النباتات والحيوانات» 
برؤى واضحة محددة في الفكر. بحيث يتمكن من تعامل مناسب من غير أن يرتبك. 
ولذا يقدم الفكر على اختزالها و يجعل منها صورة بسيطة لتقبلها من قبله» فتؤمّن 
الذات لنفسها راحة البال» بقدر ما يتمكن الفكر من تنسيق الفوضى ضمن المخيّلة» 
عن طريق إخضاع التنوع و التعدد لتنظيم واضح مهرمن في المخيّلة» بإهمال الكثير 
من الأشكال؛ و اختيار بعضها. عند ذاك يتمكن من تحقيق قرار مناسب مع متطلبات 
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التنوع في البيئة. قرار» في مثل هذه الحالة» عليه أن يقرر هل يهرب أم يستمر في 
سيرهء بالرغم مما تتضمنه الأصوات من فوضى بالنسبة إلى مشاهدة الفكر في الوهلة 
الأولى. 


المهم هناء قدرة تحقيق انسياب اتجاه سهم الحركة من الخط المستقيم إلى الخط 
المنحنى» أو عكس ذلك. من غير تعثر قدرات حسية انسياب البصر فى نقلته بين النوعين 
من الخط. 


"١‏ كلتشرية الصور 

حينما ينتقي الفكر شكلاً معيّنا يكون قد تحقق في دورة إنتاجية سابقة» و يسخّم 
هذا الشكل كصورة جاهزة» فى إرضاء سيكولوجية الحاجة الرمزية» فيكون قد جرّد 
بهذه الحركة القدرات الابتكارية و عطلهاء وعزل الوعي عن واقعية وضرورات حركة 
آلية الدورة الإنتاجية. وما إن تستقر هذه الصورة فى المخيّلة» و تمتد فى الزمن» كشكل 
مستنسخ من غير تفعيل ضرورات آلية الدورة الإنتاجية» عند ذاك تكون قد أفرغت آلية 
التصنيع من قدرة تحقيق صفة الأبتمال. ذلك بقدر ما أصبحت تفتقد حركة آلية التصنيع 
ضمن الدورة الإنتاجية» من حركة جدلية آلية التصنيع» حيث يكون الفكر فعَالاً في تفعيل 
هذه الحركة. 


شكرد الشكل من واقعية ظرف فيل الدوره الأفاجية: فضل عند ذاه الصورة 
عن ضرورات الدورة الإنتاجية» و تمتد كصورة في الزمن. و ربما تستنسخ و تسخر 
في دورات لاحقة في ظروف ليست بالضرورة مشابهة لتلك الدورة الإنتاجية التي 
كانت شيك الكارهاء نكون قد اعدات الور فى المذكلة حن واقعية جداية الدور: 
الإنتاجية. ْ 


عتما يصبح الشكل» صورة من غير دعم مادي يقترن بضرورة سيبية الدورة 
الإنتاجية المعيّنة» و بقدر ما يصبح شكلا عاريا (21310) و فارغاء من غير قاعدة مادية 
في تفعيل ابتكار الشكلء و إن لم تدعم هذه الحركة بقدرات ابتكارية فذة» أشبه بما حصل 
في دور تنشئة المائرية من قبل مايكل أنجلو و بالاديوء فيظهر الشكل فاسدا و عاجزا عن 
تحقيق صفة الأبتمال» و يأخذ صفة الأخرق (ل59دلط1©) أو الهجين (198:680]). فيأخذ 
الشكل وظيفة إرضاء حاجة لسيكولوجية محددة في الزمن. ومن هنا ظهرت كلتشرية 
الصور في ممارسة العمارة. 
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سخّر سوق العولمة؛ استراتيجية الإثارة بما في ذلك كلتشريات الصور. وعند 
اندماج هذه الكلتشريات» و تفاعلها مع مفعول السلبيات الأخرى المتأصلة في تكوين 
الحداثة» أدى بمجموعه إلى إرباك الفكر المعماري عامة» و في مجتمع العالم الثالث 
خاصة. وهو عالم لم يكن متهيئاً بقدر ما كان عليه الأوروبي في دور ابتكار المكننة» 
عندما جابه متطلبات التعامل معها. 


طورت العولمة كلتشرية الصور امتداداً إلى الإعلام التجاري الرأسمالي؛ و أسست 
سوق عولمة الصورة. فظهرت كلتشرية الصور كأي من مظاهر العولمة» تصدرها 
إلى المحليات المتلقية و المستتبعة. تروج هذه الكلتشرية شكليات جاهزة: تتضمن 
معرفة سطحية» مكتفية بذاتهاء سهلة التقليد» و لذا تؤلف عامل إغراء و لهو و مجالا 
لربح تجاري يؤدي إلى إهمال التعرف إلى واقع و متطلبات مقومات مركب الحاجة 
و التكنولوجياء و ضرورة تفعيل جدلية الدورة الإنتاجية. فروّجت هذه الكلتشرء و تَقبّلها 
الفكر المعمار و معه المتلقي بكونها شكليات كنتائج جاهزة؛ أشبه بالسلع الجاهزة؛ من 
غير أن يكون للفكر دور في معرفة توليد شكلها وآلياتها و مسبياتهاء ما يؤدي إلى تل 
من غير جهد لتفهم جدلياتها الاجتماعية. فيؤلف الشكل بالنسبة إليه» صور سهلة المتال» 
مثيرة» جاهزة: لا تُعرَض للنقد و الفحصء سريعة الظهورء و سريعة الزوال و الاستبدال. 
يتم ذلك عن طريق مجلات الصور التي تعرض صور طرز عمارة ال «فاشن» (صماطكة؟) 
الرائجة. فيتقبلها المجتمع بعامة» بما في ذلك جل الفكر الأكاديمي؛ و يروجها و يلقنها 
و يستنسخهاء بمعزل تام عن واقع متطلبات حاجات المجتمع؛ و بخاصة بمعزل فكري 
تام عن التلوث المعماري الذي أغرق المدن و القرى» شوارعها و أزقتها وداخل 
منشاتها. و هذا تماما ما نشاهده فى الكثير من المجلات المعمارية. 


لقد انجذب الكثير من الفكر الأكاديميء ومن بينهم القادة و الطلبة» إلى عمارة 
الصور. إن التعامل مع عمارة الصورء يلهي الفكر و يبعده عن مواجهة واقعيات متطلبات 
جدلية الحداثة» وعن متطلبات آلياتها المادية» و عن تهيئة الجهد المتطلب لفهم جدلية 
التعامل بهدف تحقيق صفات الأبتمال. توسعت هذه الحركة و انتشرت» في حين كانت 
الحداثة لم تزل في دور التطور و النضج. و بسبب حدائتها في الزمن؛ لم يتأسس لعمارة 
الحداثة: قواعد متيئة لتؤلف تقاليد مستفرة نسبياًء ليرجع إليها الجمهور كقاعدة معرفية 
وحسية. بينما نجد كلتشرية الصورء جذابة لأنها مثيرة» و التعامل معها سهل المنال 
و الفهم. بقدر ما هي جاهزة و متيسرة. 


آذ 


ف 
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تفترض كلتشرية الصورء فقداناً وعوزاً لقدرات تلقي المعرفة. و لولا هذا العوز 
لقدرات التلقي» لما تقبلت صوراً هجينة» تفتقد قيم صفات الأبتمال التي جاءت بها 
الحدائة؛ فتتقبل منها الهجينة التي تجمع البعض مع معالم الحداثة» و التكنولوجيا 
الممكننة؛ مع أشكال لم ترتق و تكتسب صفات مبتملة. » أو أشكال مختارة و مستنسخة 
من كلتشرية الحرفة بعد أن أفرضح ين شيرورات ددلتها . أو تصنع أشكالاً حرفية بعد أن 
استبدلت صناعتها الحرفية بتلك الممكنئة. فأنشأت دوراً سكنية. ؛ تستنسخع طرزا لأشكال 
منتقاة من العمارة الحرفية للقرن التاسع عشر. توسع هذا المنحىء و روّج له بتأثر من 
أقوال لا مسؤولة حول العمارة» كالتي جاء بها الأمير تشارلز في إنكلتراء وما يشاهده 
المدلقن العربي فق :التلقا من تنك مسين أخرق فى كور رجال النناظة العرتب» وا 
تتصف بفخفخة مبتذلة. إنه مثال على ترويج كلتشرية الصور و تبعاً تقبل أشكال خرقاء» 
سواء بشكلها الانتقائي الحرفي/ الممكننء أو أشكال هجينة مستحدثة. 

إن بقاء العمارة المتبلدة قائمة؛ و الوقوف منها موقفاً حيادياً أو راضياً بهاء أو 
خاضعاً لهاء أو ناكراً لوجودهاء كفرد وكجماعة» يؤلف سببآً فعالاً في إفساد الحوار 
الاجتماعي عن طريق أشكال المصتّعات. 


تقبلت مثالية كلتشرية الصورء كما يروّجها سوق العولمة. وهو سوق لا يميز 
بين نوعية مؤثرات السلعة المطروحة على المجتمع؛ سواء كانت سلبية أم إيجابية» لأن 
همِّه الأول هو المنافسة بهدف الربح السريع. لا تتمكن رأسمالية العولمة من تحقيق 
الاستقرار النسبي» لأنها تنبني على التقدم العلمي و التكنولوجي المتداخل أغلبه مع 
المنافسة السوقية. لذا تسخر استراتيجية ترويج كلتشرية الصور وما تتضمنه من إثارة 
و تقبّل سريع. فانزلق الكثير من قادة الفكر المعماري إلى ممارسات شكلية» كما لو 
كانت مهمة العمارة تنحصر فيها. 

ليس هذا فحسب» بل أصبحت ممارساتها في عزلة فكرية تامة عن هموم المجتمع» 
ومايصيب البيئة المعمّرة من تلوّث على نطاق عالمى. فيمارس المعمار البهرجة 
والأسراف المقالى قي لكن برضي مظليات العراء» الذي تقد رض المنظمات 
الإنتاجية و المصرفية» الذي ظهر مع سلبيات اقتصاد الخصخصة. و ذلك بقدر ما ينفلت 
النظام الرأسمالي من رقابة المجتمع المدني. ومن غير استراتيجية ابتكار و ترويج 
كلتشرية الصور و الفاشن» تعجز الرأسمالية العالمية عن إدامة نفسهاء كما هي عليه في 
الوقت الحاضر. ْ ْ 


ال٠‎ 


ف 
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فأخذت تظهر الشكليات المستحدثة من قبل هذا النهج و غيره» كما لو كانت وظيفة 
العمارة» و همها الأساس. التعبير عن خصوصيات الذات المتفردة» و استعراضها. و كما 
لو كانت وظيفة العمارة هى المنافسة بحد ذاتهاء و ليس إرضاء مركب الحاجة. فتأصلت 
هذه المنافسة المتقردة فى صلب الممارسة والتربية المعمارية و الفنية الأكاديمية» فى 
توافق مع المنافسة السوقية. فأصبح غير مهمء عند هذا الفكرء مواجهة إشكالية العلوك 
البيئي و السكاني و الذوقي» وانشغلت قيادة العمارة في رؤى عبثية» لا يتجاوز هدفها 
غير الزهو. تتزامن مع الضجة الإعلامية لعمارة الإثارة» و ترويجهاء فأصبح أكثر ما يتم 
من تعميرء خاصة في العالم النامي» عمارة ملوثة» بليدة. لأن هذا العالم لم يتهيأ عنده 
مجتمع مدني يؤدي وظيفة الرقابة الفنية و التربية المعمارية المناسبة. 


و هكذا فصل الشكل عن واقعية متطلبات الإنتاج و هموم المجتمع» و أصبح 
التعامل معها لا يهدف إلى أكثر من التلاعب على أشكال غير مهرمنة» بعد أن جرّدت 
أصلاً من مضمونها الاجتماعي و التصنيعي. و بذلك استّحدثت معانٍ لأشكال لا صدى 
لهاء أو دلالات سوى في مخيّلة هؤلاء الممارسين, التي تنحصر بهم. كما امتد صداها 
إلى مخْيّلة الكثير من قادة المؤسسات الأكاديمية» و إلى الكثير من منظمات وسائل 
مواجه كلتشرية الصور و تحديد ترويجها فى المنشآت ذات الوظيفة التربوية» كالمتاحخف 
و صالات عرض الفنون و المصنّعات. كما لو لم تكن العمارة مقوّماً أساساً في الحوار 
الاجتماعي المعلوماتي و العاطفي و الوجداني» و حاجة متأصلة في سيكولوجية استقرار 
التكوين الاجتماعي. 

و تتمثل عمارة الإثارة و كلتشرية الصورء وعمارة الشكليات المجردة من معاني 
الحوار الاجتماعي بالأعمال التي أخذت مؤخراً صدارة الإعلام. وهو الإعلام نفسه 
الذي يروج الإثارة و الربح السريع. 


ال١‎ 


م 
ممسسسهمرا| 


اا 
حسما 


امل الع شر 


المركزية الغربية والحداثة 


ف 
وكمكصسيع 


اا 
حسما 


١‏ خصام الحضارات الزراعية 


ما قبل الإبراهيميات» كان الخصام بين الإمبراطوريات الزراعية (مثلا» الفارسي 
الروماني)»؛ قائماً على التنافس التجاريء بما فى ذلك تأمين طرق القوافل التجارية» 
والهيية على بلدان إنتاج «زراعي و حرفي» والاستتثار بما تحققه من فائض. لم يكن 
الخصام أيديولوجياء أو تأكيداً للاختلافات الأيديولوجية: و لم تدّع هذه الإمبراطوريات» 
في تلك المرحلة من تطور ممجتمع الإنتاج الزراعي بأفضلية دينها أو بتفرّده و تمايزه» بل 
كان أفراد المجتمع في المدن. بوصفهم الرعية يتمتعون بحرية في اختيار التعبد؛ اختيار 
الإله و صيغة التعبد. فالفرد حر في اختيار الإله» المناسب للحاجة المعينة كما تتخيلها 
نكر ارج ة الذاى المصيدة وما على القرد سوى الايغيل مقاماً مييزا لذله التولة: نا 
عدا هذاء إنه نسبياً حر بإيمانه و الطقوس التي يمارسها. 
١‏ خصام بين فكر المؤسسة الدينية و العلمية 

ظهر خصام معرفي بين مؤسسة الدين و قادتها و رجالهاء مقابل الحركة المادية 
التي قادها بعض الفلاسفة و رجال العلم. بدأ هذا الخصام مع مرحلة ظهور علوم البحث 
في مادية الظواهر الطبيعية و خخصائص المادة من قبل علماء الحضارات الكبرى. ومن 
ثم نضج و تبلور؛ فظهرت العلوم و الفلسفة المادية في الهند و اليونان. 

يمكن الختزال مبدأ الخصامء في أن العالِم يسائل و يشك و يبحث في حركة 
الظواهرء لذا فإن المعرفة عنده غير مستقرة» بل معرضة لسيرورة التطورء بينما تعتمد 
مؤسسة الدين المعرفة المعيئة» و تلتزم بها و تجمدهاء لأن هدفها استقرار علاقات 
المجتمع؛ و استقرار موقعها فيه. من هنا يؤلف الخصام بين هذين الموقفين سيرورة 
لا تركد ولا تنتهى. طالما كان هناك فكر فعال مرهب من معرفة جديدة. و فى المقابل 
خركة فكزية فسائلة تياكر روى جنيدة: قد سرب تكيراً فى تركيت العلاقات الاجتماغية, 
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من جهة أخرىء ما إن ظهر الفكر الحر في مجتمع الإنسان» حتى أصبح الفكر المبتكر 
لا يتمكن من تجميد مساءلاته؛ و يحجم عن الشك في المعرفة القائمة؛ لذا لا يتردد في 
أن يبتكر رؤى جديدة. 


-٠‏ ظهور الاستعمار الأوروبي و صفة المركزية الأوروبية 


أحدئت أوروبا الشمالية النقلة نحو المعاصرة. و بقي الجنوب و العالم الإسلامي 
غارقاً في الإنتاج الحرفيء ومتدنياً نسبياً مع أيديولوجيات مليئة بالأوهام و أساطير 
الإبراهيميات. ففقد. يسبب التزاماته بهذه التكنولوجيات و أيديولوجياتها و المعرفة التي 
انبنت عليهاء قدرة قوى الدفاع عن النفس. 

و مع هذا التخلف لمجتمع جنوب البحر المتوسطء. و عالمه الإسلامي» ظهر 
الاستعمار البرتغالي أولاً» و من ثم الإسباني. فأخذت هذه القوى الاستعمارية تقوم 
بحملات عسكرية و أيديولوجية» في أمريكاء وسطاً و جنوباً. أصبحت الحملات 
المسكريةة» ليس ققط لنيلب الذسا و الآموالة بل كثالك بيدك التقير بالدين 
ونشر أسطورة خلاص البشر حسب العقيدة المسيحية» من خطيئة سببتها المرأة 
حواء. فوظيفة تهيئة الخلاصء» واجب على المؤمنء لتحقيق إرضاء إرادة الله 
عليه. و لكن مع ظهور الاستعمار الإنكليزي و الفرنسيء و حملة نابليون» ظهرت 
(خلاصية» (581781400) من نوع آخرء مقترنة بأيديولوجية المركزية الأوروبية» التي 
انبنت على قاعدة قومية ممتزجة بميادئ التنويرية والإنسانية. وقد تضمنت هذه 
الحملة العلوم و الدراسات الأركيولوجية» و مفهوم القياسات العميمة و تنظيم 
إدارة الدولة الحديثة. 

اعتقد الفكر الأوروبي بعامته و المتفاضل منه بخاصة: بأن حضارته تؤلف أساس 
مركزية حضارة الإنسان. باعتبار أن الحضارة الكلاسيكية ظهرت في أوروباء وأنها 
لا تدين لما حصل من قبلها من قبل الحضارات الكبرى الأخرى. فاعتبرت الحضارة 
الإغريقية أوروبية» و هي الوريثة لها. 

وما يهمنا هنا فى هذه التطورات الفكرية مسألة الرؤية الخلاصية التبشيرية» التى 
قيرت فخ النعاضرع و أعذت شيعة بركرية وغيرية حضازية: خارج المحذذات 
التبشيرية الدينية. فاتسم هذا التبشير الجديد بالمنحى القومي. لأن قوى الدولة توسعت 
خارج حدود سيادتها. كما أخذت علاقات المجتمع الأهلي تضبط تدريجياً برقابة 
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و تسوية بين المجتمعين» الأهلي و المدني. 


إذآء دخل مع ظهور الحركة التنويرية و الإنسانية مبدأ جديد إلى مفهوم الخلاصية» 
وأخذت صيغة جديدة. و تحولت من كونها تبشيراً دينياً و خلاصياً محضاء فأضيفت 
إليها قيم جديدة في المعرفة و الفن و الإنسانية و حقوق الفرد كإنسان. كما أضيفت إلى 
الدعوى في سبيل اللهء دعوة في سبيل التطور و المعرفة و الثقافة بحد ذاتها. 


هكذا كانت صفة و أهداف التوسع الاستعماري للحكومة الإنكليزية» في بدايتها 
في شمال أمريكا و الهندء و لم تكن مقتصرة على الناحية الاقتصادية بل تضمنت 
موقفاً تبشيرياً لنشر حضارة الغرب و قيم المركزية الإنكليزية» وبخاصة في مرحلة بدء 
الاستعمار. حيث بدأ بحملة تعمير البلدان الأخرى'”". فأصبح الاستعمار حملة تبشيرية 
مسيحية ممتزجة بمفاهيم جاءت بها الحركة التنويرية المستمدة من مفهوم «الحق 
الطبيعي». 


5 - ظهور المركتتالية و المركزية الغربية 

ما كان للاستعمار الأوروبي أن يظهر بالصيغة و الكفاءة التي ظهر فيهاء لولا 
ظهور المركتتالية (151اناضهده:7806) التي هيّأت له القدرة و المعرفة و تنظيم إدارة الدولة 
والتجارة الدولية والتيى جعلت من الممكن أن يحصل الاستعمار الأوروبي. 


لقد ظهرت المركنتالية في أوروبا في القرنين ١7(‏ و17). فأخضعت التجارة 
المحلية التي تتعامل في المجال الدولي لسيطرة الدولة» و أصبحت ترعى مصالح التجارة 
و التصنيع القومي. فأخذت الطبقة الوسطى البرجوازية» دورا فعالاً في إدارة سياسة 
الدولة» و برزت معها المركزية القومية. فظهرت حركة و رؤى قومية بصيغة مشددة» مع 
تحسن طرق المواصلات» ولا سيّما مع اخبتراع القطار. حيث توضحت حدود الدولة. 
هيمنت هذه الدولة المركزية على معيش أفراد المجتمع» و ضبطتها بنظام موحدء في 
التعليم و المقاييس و الصيرفة» و غيرها من مقومات الإنتاج المعاصر المركنتالي الذي 


- 19708( يتمثل هذا الموقف التعميري في المستعمرات بخطابات و ليم بت ( اسدذلا16) الأرشد‎ )١( 
؛ في مجلس العموم البريطاني. حيث عُرض الاستعمار بمفهوم جماعة مهاجرة تقوم بتعمير الأرض التي‎ 8 
تستمَرٌ فيهاء و عرض الاستعمار بمفهوم يعمّر. إلا أنه تغير بعد هذا اتجاه سياسة الدولة البريطانية. و أخذت منحى‎ 
استعمار بالمفهوم الذي استب فيما بعد.‎ 
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هيّأ القواعد المعرفية و الاقتصادية و التكنولوجية لقيام الحداثة» بما في ذلك المكننة 
والمعرفة القياسية و العلوم الحديثة. ومن هنا بدأ التفوق المعرفي و الصناعي للعالم 
الغربي مع المسيحية المتلتنئة”"؟ على العالم الجنوبي الإسلامي. و اقترن هذا التقدم) 
و تداخلت معه الحركة الإنسانية التي ترجع إلى القرن »)١5(‏ التي بدأت مع كتابات 
بترارك (56135)» وبخاصة ميدأ «الحق الطبيعي؟ الذي جاء به هوبس في القرن »)١5(‏ 
والحركة التنويرية في بداية القرن .)١8(‏ فظهرت مبادئ جديدة وتصورات ورؤى 
لوجودية الإنسان. وسلركات توضح العلاقات بين الأفراد و الفئات؛ التي كان يفتقدها 
عالم العقيدة المسيحية. فأحدئت أوروبا الشمالية النقلة نحو المعاصرة» و يقي العالم 
الإسلامي منغمراً في الإنتاج الحرفي و أساطير و أوهام أيديولوجيات المجتمع الزراعي. 
وفقد المجتمع الإسلامي؛ بسبب التزامه بهذه التكنولوجيات و أيديولوجياتهاء موقعا 
قياديا في سيرورة مسيرة تطور حضارة الإنسان. 


5 ادعاءات المركزية الأوروبية. انتقاص الكلتشريات المحلية 


لا يمكن اختزال الاستعمار الأوروبي بهذه البساطة. لقد ابتكرت أوروبا ليس فقط 
صناعة ممكننة متقدمة» و أصبحت قوة حربية لا منافس لهاء بل كذلك جاءت بحركات 
فكرية متعددة» أهمها: إحياء الديمقراطية» الإنسانية» التنويرء العلمانية» الليبرالية. لذا 
لم تتضمن الحملات العسكرية هدفاً محدداء كما لم تكن مطابقة لمختلف الظروف 
و الدول؛ بل تنوعت أهدافها وصيغ التعامل مع المجتمع المحلي. و نقلت الحملات 
الإنكليزية مع الاستعمار الديمقراطية و التعليم العلماني و الأدب الليبرالي. فظهر 
الاستعمار الأوروبي الذي يدّعي بأن كلتشرياته و قيمه تتميز من الحضارات الأخرى» 
و لذا فهو يتمتع بموقع حضاري مركزي يتفرد فيه. فانبنى على هذا الموقف رؤى 
تفوقية هدفها تحقيق عالم جديد. تفترض أن تلغى الكلتشريات و التقاليد الأخرى. 
و تسود الحضارات الأوروبية. روج البعض هذه الرؤى الاستعمارية؛ من خلال التبشير 
الخلاصيء الذي يشدّد على الثنيوية المسيحية و محبة المسيح. 

و من بين الكلتشريات التي سعى الاستعمار إلى فرضها على المجتمع المحليء 
استبدال اللغة المحلية بلغة المستعمر. فمثلاًء هو سعى في شمال أفريقيا و لبنان» 
إلى تعطيل اللغة العربية. و بقدر ما حقق هذا من تقدم معرفي و مدني عطّل اللغة 

() متلتننة (2©9فه1.3]1)؛ من يستعمل اللغة اللاتينية» و بعض كلتشريات شبكة الكلتشريات اللائينية. 
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المحلية» التي هي المقوم الأساس في إدامة ذاكرة الشعوب. بمعنى» اتبنت اليوطوبية 
التبشيرية الأوروبية على فكر مركزي مثالي؛ يعتقد أن هناك حلاً واحداً فقط لكل 
صيغ تطور الحضارات. لكن لم تكن مختلف حملات الكلتشريات الاستعمارية 
بالشدة نفسها. 


لا شك في أن الحضارة الأوروبية تمتلك بصيغتها الإنسانية و التنويرية و الليبرالية 
51-700 إنسانية متقدمة و متميزة من غيبيات العالم التقليدي» سواء منه 
تعدد الآلهة أم الثنيويات» التي كانت ترزح تحت أيديولوجيات الإنتاج الزراعي بمختلف 
صيغه من الإبراهيميات و غيرها من أديان تعدد الآلهة. فكان الاستعمار يسعى في الوقت 
نفسه» إلى تعطيل شبكة كلتشريات الآخرء بما تتضمن من سلبيات و غيبيات» في مقابل 
ما يقدم من إيجابيات عقلانية و قيم استطيقية. 

بقدر ما تنبني هذه المركزية التبشيرية على يوطوبية خلاصية؛ مهما كانت صفة 
دليرية لختهاء ومتطقها العلا » يقد وها تقلت ستهولة زتالعة موققاً عبالباء :عن واقة 
متطلبات المجتمع المحليء و بخاصة منها الإسبانية و البرتغالية. وأسوأ ما أنجبت 
بصيغها العنصرية المتشددة في القرن (*25» في ألمانيا النازية» و فاشية إيطاليا و إسيانيا 
و البرتغال. أو كما اتخذت صيغاً يوطوبية» تمثلت بالحركة الشيوعية لخلاص البشر من 
التخلف و العوز» عن طريق أنظمة شمولية في روسيا و أوروبا الشرقية. 

لا تأخذ هذه الكلتشريات المركزية المتشددة» بنظر الاعتبار واقع خصوصيات 
ظروف الكلتشرية المحلية» مقوماتها الإيجابية» و إمكانات تطويرها وإغناء الحضارة 
المحلية بتوافق مع العالمية عامة. فأصبحت في الكثير من الحالات. مركزية متحيزة» 
تخلو من رؤية واقعية لتعددية الحضارات» و خصوصياتها المنوعة» و إمكان ظهور 
بدائل تجعل تطور حضارة الإنسان أغنى و أمتع. 


5 الموقف من لون البشرة 


ظهر مع هذا الاستعمار منحى ثالث جديد, و هو ادعاء التفاضل على الآخر» بسيب 
لون البشرة» و/ أو الاختلاف الديني» و غيرهما من المبررات. 


تغير الموقف من لون البشرة بعد القرون الوسطىء, حينما أصبح السفر أسرع 
ولمسافات بعيدة و هيأ اتصالاً مباشراً مع شعوب بعيدة» من غير معرفة سابقة 
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بكلتشريات تلك الشعوب,. ما شكّل مفاجآت كلتشرية لكليهما (المقيم و الزائر). 
فتفاجأ الأوروبيون المستكشفون بوجود شعوب ببشرة غامقة» و وصفوها بأسوأ صيغ 
الانتقاص و الازدراء. و هو موقف انتقاصي يبرر سلب الآخرء باعتبار السالب مسيحياء 
وقد منحه الله أولاً البشرة البيضاءء و ثانيء حق سلب الآخر و استبدال دينه بالمسيحية 
الكاثوليكية. 


1- لينايوس 


كان أول تصنيف علمي لأصناف البشره من قبل «كارل لينايوس» 21©) 
(5نا10086آ في كتايه المعنون 6 واكك في عام ه , حيث صئّف البشر 
بأربعة أنواع» حسب لون البشرة و القارة التي يسكنونها. و طوّر هذا التصنيف ليشمل 
مزاجية الشعوب (1817061311681) - و هو دموي للأوروبي» و كثيب للأأسيوي؛ و سريع 
الخغضب للأمريكي المحليء و باردٍ غير ميال للأفريقي. 

كان ظهور مثل هذه الدراسة المتضمنة مصنفات لأنواع البشرء قد هيّأ قاعدة للتمايز 
العنصري كما نعرف ممارسته في قرون الاستعمار من ق. (17) لغاية منتصف ق. .)7١(‏ 
و كان من هنا يمكن كتابة دراسات تدّعي العلمء لتأكيد هذه الرؤى و دعمها. و بأقل من 
"٠‏ عاماً من نشر دراسة «لينايوس؛. نشر الفيلسوف كانط تأملاته حول تصنيف البشر في 
عام 2117/86 حيث عرّف و لأول مرة «أجناس البشر» حسب لون بشرتها و مسقط رأسها. 
فكلتشريات الأجناس كما يراها كانط ثابتة و غير قابلة للتغير. 

تحدد هذه المصتفات قدرات الفكرء و اعتبر الأوروبي نفسه في أعلى القائمة؛ أما 
الهندي الأصفر؛ فيتمتع بقليل من ملكات التفكر؛ و وضع الزنجي في موقع متدن. كما 
خصص الموقع الأسفل منه إلى الأمريكي المحلي. و قد اعترض على هذا التصنيف 
كثير من العلماء في مختلف الاختصاصات و بعض الفلاسفة آنذاك» و لكنه التزم برؤيته» 
ولم يعطٍ أي اهتمام لاعتراضهم. 

المبدأ الذي اعتمده كانط و المنظرون الآخرون ضمن المنحى نفسه؛ يرتكز على 
أن اللون هو الذي يحدد ملكات الفكر. فكلما كان اللون أكثر بياضأء ارتقت قدرات 
ملكات الفكر. و هكذا تحددت مصائر الشعوب بحيث كلما دكن لونها نسبياً؛ يصبح 
موقعها اجتماعياً أدنى» و وظيفتها خدمة الأعلى منها في هذا التصنيف. انتشرت رؤى 
كانط بسبب موقعه الفلسفيء و هكذا ظهرت كلتشرية اللون و عمّت. 
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تؤلف رؤى الربط بين دكنة اللون مع ملكات التفكيرء ربما الرؤى الأكثر فعالية 
والمخربة للعلاقات الإنسانية في تاريخ تطور الفكر المعاصر. و بسرعة تقبلت 
و اعتمدت الكثير من الشعوب الأوروبية هذه الرؤىء لأنها منحت هوية الذات التعالي 
بعد حروب طويلة مع الإسلام» وسيلة تبرير لحملات الغزو الأوروبية في أفريقيا 
وجنوب آسيا في القرنين ١4(‏ و5١))‏ و في الحصيلة تبرير تعطيل شبكة الكلتشريات 
المحلية» وإخضاعها أو استبدالها بالتي يحملها المستعير. و مثال واضح على ذلك 
موقف الاستعمار الفرنسى من اللغة المحلية. و كان للكنيسة الكاثوليكية دور فعال فى 
تعطيل العقائد المحلية»ء نوا افنها السحرية أم الدينية» و استبدلت بالدين الكاثوليكي 
الثنيوي» وما يتضمنه كذلك كغيره من الأديان» من سحر و أساطير» سواء منها تعدد 
الآلهة أم الثنيوية. 


ففي بداية ق. :)١9(‏ أصبح لون البشرة دلالة على دونية هوية الآخرء و إمكانية 
تحقيق الأرباح عن طريق الرق. فاعتمد المستعمر لون البشرة الأبيض كأداة تفاضل على 
الآخرء لتبرير هيمنة الاستعمار. كما اعتبر - و رسخت العقيدة ‏ أن اختلاف لون البشرة 
هو دلالة على متانة الأخلاق والقدرات المعرفية و الحسية الاستطيقية و الإمكانات 


الإنتاجية للفثة المعينة. 


ومع ظهور الداروينية الاجتماعية (0اؤنمز»صة1 500181)) في أواخمر القرن 
(265).» وهي تطبيق مفهوم للتطور (870101108): التطور التاريخي لمجتمع الإنسان. 
تركز اهتمام هذه الرؤى على «بقاء الأصلح»؛ كما ترغب أن تفهمهاء وإن لم يكن هذا 
المفهوم متأصلاً في الداروينية. انتشرت هذه النظرية في أواخر القرن )١9(‏ و بداية 
ق. :))3١(‏ حينما سخرت لدعم المنافسة بين الدول العظمىء لتؤلف مبررات بيولوجية 
لقرارات القوى السياسية؛ و الإمبريالية بما في ذلك الحرب. و كان في هذا الظرف أن 
تبناها كثير من العلماء و الفلاسفة و الكتاب الليبراليين» و من بينهم جورج برناره شو 
والعالم و الفيلسوف «هربرت سينسر) (687661م5 1ز©71676) (1905-1870)) سعى 
هؤلاء وغيرهم؛ إلى رؤى تتطلع إلى تطوير جنس الإنسان. غير أن رؤية إنسانية مثل 
هذه وهدفها النبيل» سخرتها زمرة قومية متطرفة لتأخذ منحىّ فاشياً. فاكتسبت هذه 
الرؤى تفاضلاً و تمايزاً عنصرياء كغطاء زائف قوميء سخّره هتلر حينما كان في ينا قبل 
نر جحله من المادعة النازية: ْ ْ 
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4 - لون البشرة و التفاضل الاجتماعي 


لقد ظهر لون البشرة و تطور بسبب وجود مادة صبغة البشرة»؛ و هي مادة 
«الميلانين» (2ذه2اء84). إن سبب وجود مادة هذه الصبغة الداكنة» مادة القتامين/ 
الميلانين (8نهةاعدصناظ)» و هي المادة الأكثر فعالية لحماية جلد الإنسان من الإشعاع 
فوق البنفسجي (1:3710121]). و قد ظهر و نما جنس الإنسان في أواسط أفريقياء الذي 
كان مكرضا كسم الشعس الابعوائةفظهرت البغرة الداكنة حيارة غين الأنسة وميل 
٠‏ ألف عام تقريباً» ظهر الإنسان العاقل في أفريقياء و تطورت بشرته و تكيّفت لتتوافق 
مع وسط تلك البيئة. وبدأت بعد هذا الزمن» بعض الفئات ترحل في موازاة ساحل 
آسيا أولاً. واتجه البعض الآخر شمالاً إلى غرب آسياء و من ثم إلى غرب أورويا. 1 
تعرضهم للأشعة فوق البنفسجية» وبدأت تخف ضرورة مفعول تأثير مادة القتامين» 
ومالت البشرة إلى البياض. و تدل بعض الأبحاث المؤخرة. على أن الإنسان العاقل بعد 
نزوحه من أفريقياء تزاوج مع البعض من الإنسانيات و منها ال «نياندرتالي» و التي مالت 
بشرتها إلى البياض. لأنها سكنت مناطق باردة» لذا نمت مع لون بشرة بيضاء. 


و قد نزح البعض إلى الشمال كالإسكيموء و تعرضوا مرة أخرى لحدة الأشعة فوق 
البنفسجية» ما سبب تطور لون البشرة مرة أخرى نحو لون داكن نسبياً. و هذا ما يسعى له 
أحياناً الأوروبيء منذ بداية ق. »)7١(‏ فيعرض جسمه لأشعة الشمس بهدف جعل لون 
البشرة» داكناً نسبياً (تميل إلى الاحمرار). 

يدلنا تاريخ حوض البحر المتوسطء الذي سكنه شمالاً شعوب ببشرة بيضاء نسبيا 
كاليونانيين و الرومان» و جنوباً كالمصريين» ببشرة داكنة نسبياء أنه لم يحصل بينهم 
تمايز بسبب لون البشرة» بالرغم من الحروب التي دارت بينهم» ولم يسخّر لون البشرة 

ومن السهل على فكر الإنسان أن ين ويحقق علاقاته كفئات و جماعات مع 
آخرين مغايرين. لا تحصل العلافات بين الجماعات و الفئات» تلقائيا سواء بصيغتيها 
الإيجابية أم السلبية. إن ما يقرر هذه العلاقات هو نوعها و تماسكها و شدتهاء بما 
يبتكر الفكر من كلتشريات لتنظيم هذه العلاقات. فمثلا كانت العلاقات بين الشعوب 
و مختلف الفئات في حوض النيلء و علاقاتهم مع حوض البحر المتوسط في المرحلة 
بين عام 7”١0٠١(‏ ق.ع.) لغاية نحو (517 ع.) مقررة بالمتشابهات و الاختلافات 
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في الكلتشريات؛ و ليس لون البشرة. كما كانت مختلف فئات الذين يسكنون روماء 
متساوين في الحقوق بكونهم مواطنين» ولم تحدد علاقاتهم بلون بشرة الفرد. كما لم 
تُقرر علاقات الشعوب ساكنة البحر المتوسط بلون بشرتهاء وإنما قوى جيوشها و كفاءة 
إدارة الدولة المركزية؛ و في الحصيلة نتيجة المعركة العسكرية. 


٠-ظهور‏ عولمة العمارة 


إن موقف المركزية الغربية» من العالم الآخرء يتصف بموقف متعالٍ» واضح أحياناً 
و مصرّح به مباشرة» و مستتر و مخفيٌ أحياناً أخرى. و قد استمر هذا الموقف المستنبع 
للحضارات الأخرى. متعالياً و متغطرساً أحياتء عبر الأجيالء و تبلور إلى أن ظهرت 
العولمة في عصرناء بعد الحرب العالمية الثانية. و كان هذا الموقف المركزي و العالمي 
للغرب هو الذي حفز الفكر القيادي لمفهوم الحدائة بصيغتها العالمية» الذي يهمل 
مسألة ظروف المحلية و متطلباتها في مختلف أرجاء العالم. فلم يراع متطلبات شبكة 
الكلتشريات المحلية» بما في ذلك التعليمية للمتطلبات التكنولوجية عندها. فعجزت 
كثير من الشعوب المحلية المستتبعة عن قدرة استيعاب متطلبات التعامل مع التكنولوجيا 
الممكننة المستوردة. فاقم ذلك تأثير النواحي السلبية المتضمنة في موقف العمارة 
الدولية»؛ وبخاصة في صوغ ترجمتها و تكييفها لتتوافق مع البيئة المحلية» من النواحي 
الكلتشرية و المناخية» و هو ما سبب تلوث البيئة المعمرة بصرياً و سيكولوجياًء و أفرغها 
من وظيفتها الإنسانية. 


١‏ تخلف الكلتشريات المحلية 


وقد توافق مع هذا الإهمال في المجال التعليمي من قبل السلطة المحلية و الغرب 
كليهماء أن رفض بعض الكلتشريات المحلية ضمن شبكاتها تقبّل الكثير من المبادئ 
العامة للتعليم المعاصر. و ذلك لأن التعليم في الغرب أخذ يتضمن تأسيس الجامعات» 
ما قبل عصر النهضة» و كان من بين أولها في فرنساء في تداخل مع بدء تأسيس المجتمع 
المدني» و تقبل المعرفة الموضوعية في البحث. أسس ذلك قاعدة ظهور المعرفة العلمية 
وثموهاقي مختلق المجالات: خارج هيمتة المؤسسات الدينية. بيتما الستورذ التعليم 
بصيغته الأوروبية إلى العالم الثالث» من غير وجود كلتشريات ضمن شبكاته المحلية 
متهيئة لتقبله. فكانت لا تزال مجتمعات أهلية» ضمن علاقات فئوية مُحكمة التنظيم 
و المصالح. 
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١‏ - اصطدام ظروف الاستعمار مع الأيديولوجية المحلية» 
سخر الأديان كسلاح 


اصطدمت سلبيات الاستعمار مع الأيديولوجيات المحلية» و أدت إلى ردود فعل 
لا عقلانية» تمثلت بمختلف صيغ اتجاهات الحركات القومية و الأصوليات المحلية. 
فأصبحت هذه الاتجاهات عاملاً سلبياً آخرء فعَالاً في إعاقة نهوض العالم الثالث. بما 
في ذلك العالمان العربي و الإسلامي. فأخذت هذه السلبيات تعوق مواجهة متطليات 
الحداثة» اقتصاداتها و تطور كلتشرياتها. 


إن من بين العوامل الأكثر فعالية في رفض تقبل رؤى الحداثة هو الدين» ولا سيّما 
منها الإبراهيميات. لأنها افترضت أن مصدر المعرفة و الأخلاقيات هي قوى إلهية خارج 
الظواهر. بينما تفترض قاعدة الحداثة أن مصدر المعرفة و الأخلاقيات هي من ابتكار 
الإنان. فإذا أردنا أن نختزل التباين بين الصفتين لهاتين الرؤيتين للوجودء سيكون 
التباين بين قدرات الله في مقابل قدرات فكر الإنسان. الأولى معرفة و أخلاقيات 
ملهمة» من قبل الله» يروجها وكلاؤه على الأرض كالأنبياء و وعاظ الكنائس و الجوامع. 
و الأخرى حصيلة منطق التعامل مع التجربة التي يحققها قادة المعرفة. 

وقد عبر الكثير من قادة الفكر العربي عن رفضهم التوافق لمتطليات الحداثة 
بوصفها تحديات لتقاليده» لا متطلبات يتعين تفهمها و التكيف لاستيعاب إيجابياتهاء 
و تجاوز التقاليد. بما في ذلك الدين؛ إنما كيفية مقاومة الحداثة. 


إن مصدر تكوين الدينين المسيحي والإسلامي هو الثنيوية الزردشتية» ولذا 
يظهران في رؤى الوهلة الأولى لا فرق كثيراً بينهماء و كلاهما يرجعان إلى إرادة الخالق 
نفسه. إلا إن هناك تبايناً جوهرياً بين هاتين الأيديولوجيتين» في أن دور تركيبهما حصل 
ضمن ظرفين متباينين جذرياً. 

تأسس الدين المسيحي في ظرف تفاعل الرؤى الثنيوية مع الحضارة الكلاسيكية 
ومن ضمنهاء من حيث الموقف من الحرفة و الإنتاج و دور الخالق في إدامة الوجود. 
فالوجود في المسيحية ينبني على محبة المسيح للبشرء و في الحصيلة تحقيق خلاصه من 
الخطيئة. و يتداخل العمل مع ما يتضمن من حرفة و معرفة» و هما من صناعة فكر الإنسان 
نفسه وجهده. وقد أكدت البروتستانتية» عند ظهورهاء هذه العلاقة و أهمية العمل. 
فالمسيحي كفرد مؤمن يمتلك دعامتين في مواجهة الوجود: الله/ المسيح و عمل اليد. 
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بينما تأسس الدين الإسلامي ضمن ظرف تفاعل الرؤى الثنيوية مع بداوة الصحراء» 
التي لا تدرك أهمية العمل بالنسبة إلى الوجود. فلم تؤلف الحرفة» و جهد عمل الفرد 
مقوماً كأساس وجودي في الأيديولوجية الإسلامية. بل إن مصدر دعم الوجود و إدامته» 
كمعرفة و قوت المعيش هما عطاء من الله. فالمسلم لا يمتلك دعما وجوديا غير الإرادة 
الإلهية» و لذا يعيش وعياً لا سند له خارج الإيمان. فمثلاء لم تنمكن هرطقة المعتزلة 
أكثر من تحدي النص القرآني» باعتبار أن القرآن حسب تعبيرهم مخلوق» صالح لزمن 
معيّن. ولذا يكون المسلم محتبساً ضمن أيديولوجية الاتكال على قوى إلهية خارج 
الظواهر (الله). لذا لا يمتلك المسلم في مخيّلة واقع الوجود سنداً يسحُره لاختراق 
جدار هذا المحتبس. 


١‏ الكلتشرية المركزية الأوروبية والاغتراب 

لم تأخذ المؤسسات الاستعمارية بنظر الاعتبارء بالقدر المناسبء الموقف 
الليبرالي الذي شكل أحد أهم أركان الحداثة» خصوصية قدرات شبكة الكلتشريات 
الصناعية المحلية» و هموم الهويات الإثنية و الوطنية و التراثية. فلم يهتم بحاجات 
مركبات الخصوصية المحلية» و لم يمنح أهمية لمركبات خصوصية هوية المحل» و هي 
ذاتها التي لم تكن متهيئة لتقبّل صدمة النقلة» من الإنتاج و العلاقات الاجتماعية التقليدية 
التي انبنت خلال قرون على الإنتاج الحرفيء إلى الإنتاج الممكنن و مجتمع سوق 
العولمة. وهنا يكمن بعض أهم مصادر سلبيات تأثير العمارة الدولية الحديثة؛ و عجز 
الوطن العربي عن تفاعل مناسب معها. 

ولم يمض على هذه الحركة إلا عقدان من الزمن» بعد الحرب العالمية الثانية» 
و انتشار تكنولوجية المكئنة في مختلف أرجاء العالم» حتى أصبحت الممارسات في 
مجال العمارة و التعميرء تحقق أداءها من قبل خبرات و كفاءات محلية متدنّية» أدت إلى 
إنجاب عمارة ملوّثة لا إنسانية. أضحت أشكال هذه العمارة» و البيئة المعمرة التى ألفت 
لبناتهاء مصدراً لكابة المتلقين لهاء أو اغترب (411688]60) المجتمع بعامته عن أهمية 
العمارة كأداة حوار اجتماعي بما أدى إلى إفساد العلاقة بين المصنّع و الوعي بالوجود» 
ذلك ضمن صعيدين: 

أولآًء اقنقد المتلقي ممارسة التعامل مع معالم العمارة كأداة حوار اجتماعي» قفقد 
القدرات الحسية لتقبل صالح مع معالم العمارة» و الاستمتاع بها. و ثانيء عجز المعمار 
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الأكاديمي العربي عن ابتكار معالم معمارية يتعاطف معها المجتمعء و يهيئ بذلك 
الظرف المعرفي و الحسي لتحقيق عمارة محلية حديثة» من غير تعرّض المجتمع لتعمير 
ملهوج أخرق يمتد لعدة عقود من الزمن. 

لم يعالج التنظير الأكاديمي ظروف احتباس شبكات الكلتشريات في تصنيع 
ملهوج؛ مسبياته السيكولوجية و الإنتاجية و التربوية. ولم يبحث لماذا جاءت الحداثة» 
من دون غيرها في تطور الحضارات. و لوثت البيئة المعمرة. و لم يبحث التأثير 
السيكولوجي للتلوث البصري في سكان المدينة» كما في المهجّرين من سكان الريف 
إلى بيئة المدينة الملوثة مسبقاً. فأغلق المعمار الأكاديمي نفسه. و معه المؤسسة 
الأكاديمية» في وادي استنساخ المعالم الغربية» كما يقول المثل» و واقع تلوّث البيئة 
المعمر في واد آخر. 

في الوقت نفسهء و إن ظهرت عمارة حديثة» لم يتمكن معظم أفراد المجتمع من 
تقبّل أشكالهاء لا لأنها لا تحمل صفات أبتمالية» بل لأن أحاسيس الجمهور يعامته 
فقدت حسيات قدرة التعامل مع صفات الأبتمال؛ بل الأصحء لم تكتسب عن طريق 
التربية و تثقيف الحسيات المناسبة للتعامل مع الشكل الجديد. حصل هذا الخلل 
الحسشي بسبب عوز التربية الاستطيقية الحديثة؛ و إقلاعهم عن بيئة المعيش المعتاد» كما 
بسبب عزلهم عن المعالم الحرفية التي نموا و تربوا معهاء من غير تأمين ثقافة و تربية 
جديدة و بديلة لتقبل كلتشريات تهيئتهم للتعامل مع معالم متنوعة لكلتشريات قاعدتها 
المكننة و القيم الاستطيقية التي ظهرت معها. 

فاغترب الكثير من سيكولوجية الناس عن العمارة الدولية» بما في ذلك فئات 
أكاديمة وقانة سارو وتيتوا ع كويدانيا الشكلية د يرك العمازة اللدوقة 
بعامتها. فتهبّأت القاعدة الفكرية المناسبة لردة معمارية تعتمد أشكالاً هجينة. فنشأت 
حركات رجعية تعتمد أشكالاً معمارية تقليدية حرفية» مسخرة تكنولوجيا ممكئنة. 


4 - إشكالية رجال المؤسسة الدينية في العالم العربي و الإسلامي 


اتصف رجال مؤسسة الدين الإسلاميء يأنهم بحكم تصادم الحداثة مع الفكر 
التفليدي العربي» و ارتباك المجتمع؛ اكتسبوا وظيفة جديدة» حيث أصبحوا في فكر 
المؤمن درعاً ضد صدمة أيديولوجية الحدائة. بحيث أصبح الفكر العربي أسير هذه 
الصدمة. بسبب تخلفه في مختلف مجالات المعرفة» وإدارة صيغ المعيش» و عجز 
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قادته السياسيين عن تهيثة رؤى و تربية انتقالية مناسبةء فقفز رجال الدين و احتلوا الفجوة 
المعرفية التي حصلت بسبب عجز القيادة السياسية و التربوية. 


و يمكن لنا أن نختزل وظيفة وصفة دور هذه الفئة الدينية التي قفزت إلى هذا 
الموقع الاجتماعي في هذا الظرفه بما يلي: 

أ تتصف هذه الفئة بعزلتها عن مختلف صيغ التطور المعرفي» العلمي و الفني 
و الأخلاقي و التصنيعي؛ محتبسة بنصء كان تجاوزه الزمن قبل أن يظهر بأكثر من ألف 
عام. هذا إذا ما قارنا النص بعلوم و فنون الحضارات الكبرىء و منها الإغريقية بخاصة. 

)١(‏ يجهل المؤمنون تاريخ الأساطير التي ملأت نصوص العقيدة الإبراهيمية. 


(1) يجهل المؤمنون تاريخ ظهور الأديان» أديان تعدد الآلهة وعلاقتها بظهور 
الثنيوية» و الفرق الجوهري بين الاثنين» كما يجهلون أن أغلب القصص التي هي 
نصوص العقيدة: كالعوراة والاتجيل والقران ليست أكثر من أساطير لا قبت إلى 
التاريخ. و يجهلون أن الأديان التي سبقتها أديان تعدد الآلهة كانت قد انبنت على علاقة 
تفعيل مادة الظواهر و تجسيدها و تداخلها مع كيانات الآلهة الطبيعية التي تمثلها. بينما 
انبنت الإبراهيميات» على رؤى غيبية تفود حركة مادية الظواهر من خارجها. 


() بما أن المعرفة التي تسخرها هذه الفئة في تعاملها مع هذا العالم؛ انبنت 
على مبادئ الثنيوية» أي التناقض بين الإلهين؛ الخير و الشرء التي هي أصلاً رؤى 
لواهمة تأصلت في نصوص العقيدة» فأصبحت وظيفة المؤسسات الدينية الإبراهيمية 
تبتكر أوهاماً جديدة؛ كلما يتطور العلم؛ بهدف مواجهة التطور المعرفي بهذه الأوهام. 
فتتعاظم أوهامها و عزلتها عن التطور المعرفي؛ و تحتبس أكثر في عالم يبتعد أكثر عن 
تطور المعرفة» فيتفاقم جهلهم ويلتجئون إلى حلول تفصيلية أكثر لا عقلانية» تحدد حرية 
الذات» بقدر ما يكونون هم مرهبين من حرية تقدم المعرفة و الحرية ذاتها. فتصدر فتاوى 
تغطية شعر النساء» و تحدد نوع ملبس الرجالء و طول اللحىء و طريقة التبول» و غيرها 
من القتاوي التي أخذت تملا الإعلام العربي. 

ب كما إنها كمؤسسة دينية تجهل المعرفة العلمية التى حققها علماء الحضارة 
الإسلامية» مثل العالم الرياضي يوسف البغدادي؛ و الفلكي أبو عبد الله» و جابر بن 
حيان؛ الفلكي و الفيلسوف و الصيدليء و ابن النفيس الدمشقيء الذي وصف حركة الدم 
في الوريد؛ و أبي القاسم الزهراوي؛ جراح في القرون الوسطى و غيرهم. 
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هؤلاء من بين الكثيرين من العلماء في مختلف مجالات المعرفة» وأسماؤهم 
متداولة بين المتعلمين» و بعيدة من الذين نصبوا أنفسهم وعاظ الجوامع ومصدّري 
الفتاوى. كما يجهل هؤلاء الوعاظ ما حققته المعتزلة في مجال الفلسفة» و قام رجال 
دين مثل هؤلاء و عملوا على تعطيل الفكر المعتزلي»؛ و حركة العلماء. 


ج - إن خطر هذه المجموعة من الوعاظ على تطور المعرفة في المجتمع و التربية 
في الوقت الحاضرء أكثر كثيراً مما يتصوره البعض من قادة الفكر في الوطن العربي. 
و سبب ذلكء أن لهذه الجماعة دوراً في تربية الطفل. فالطفل بين عمر الولادة لغاية عشر 
سنوات. بقدر ما يلقن الأوهام و الخرافات التي يبثها الوعاظ و يتقبلها جهل الأمهات 
الأميات» فيصبح من الصعب على الطفل تجاوزها. لأن تلقينها حصل في مرحلة الطفولة 
عن طريق جهل و أوهام تربية الأم. أهميتها السلبية في أنها تبقى في الفكر عاملاً معوقاً 
لتقبل المعرفة الحديثة. 


في مقابل هذا الجهل» تتصف العلوم الحديثة و حركة التنوير بأنها في حالة تطور 
لا ينتهيء ما يجعلها معرفة و رؤية للوجود تتناقض جذرياً مع النصوص الدينية التي 
ُبتكر لتؤلف منذ زمن ابتكارها من قبل رجال الدين معرفة جامدة: لا تعي بتطور المعرفة 
مع الزمن. فيمتد جهل رجال الدين و يصبح عاملاً معوقاً لقدرة الفرد على تقيّل المعرفة 
العلمية؛ و تجعل حرية تقبله للمعرفة معوقة. إن تطور الفرد و تقبل العلوم فيما بعد 
بحكم الدراسة و الاختصاص المعرفي الذي يكتسبه سواء في الجامعات أم الممارسة؛ 
سيعجز عن أن يرتقي إلى فكر حر مبتكر إلا ما ندر. إن سبب هذا العجز يرجع إلى 
قدرة سيكولوجية الإنسان» قدرة الفصل بين صيغ المعرفة و تقبلها في المعيش اليومي. 
فتعيش سيكولوجية ذات المؤمن في عالمين منفصلينء عالم التطورات التكنولوجية في 
مجال الطب و الاتصال و النقل وغيرها من جهة؛ وعالم الالتزام و خضوع تقبل أوهام 
و خرافات الوعظ و النصوص الدينية من جهة أخرى. 
6 إيجابية اللاستعمار وسلبيته 

سببت علاقات القوى الدولية اللامتوازنة بين المستعمر و المستتبّع» استحداث 
مفهوم المركزية الأوروبية/ الغربية» و التي انبنت على مفهوم فئوي مفاضل. فظهرت 


كلتشريات لدعم هذا التفاضلء منها: العقيدة القومية والعنصرية. جاءت رؤى تعتبر 
أن الحضارة الأوروبية هي أساس التطور الحضاري عامة؛ و متميزة من غيرهاء و أنها 
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الوريئة للكلاسيكية الإغريقية/ الرومانية. و سخر المستعمر الأوروبي هذا المفهوم لدعم 
هيمنته واستتباعه للآخر. إن علاقة الغرب مع الحضارة الكلاسيكية» لا تمنحه شرعية 
ادعاء احتكارها. فمسيحية الغرب هي التي عطلت الحضارة الكلاسيكية. و الحضارة 
الكلاسيكية هي حصيلة تطور المعرفة» و العلوم والفنون ضمن الحضارات الزراعية 
الكبرى. لا شك في أن الغربء بعد أن تمكن من تجاوز الإبراهيميات بالقدر المناسب» 
و بتأثير المعتزلة على السكولاستية» تمكن من إحداث عصر النهضة؛ فإحياء الحضارة 
الكلاسيكية. فأحيت سيرورة حضارة الإنسان» بعد الردة التي تعرضت لها بسبب ظهور 
الإبراهيميات. 


إن قيادة المعرفة» و العلوم و الفنون منذ عصر النهضة؛ مسألة» و احتكار 
الحضارة الكلاسيكية مسألة أخرى. ما كان من الممكن أن تظهر الحضارة الكلاسيكية» 
لا في اليونان و لا في روماء لولا العلوم و الفنون التي سبقتها في الهند و وادي الرافدين 
و مصرء و لما كان من الممكن أن يظهر علماء الإغريق و الرومان. لولا أن سبقتهم علوم 
الحضارات الكبرى» و لما حصلت النقلة من الحرفة إلى الفن في التصنيع الإغريقي. 


سما قبل العولمة 

لقد انبنى التكوين الاجتماعي و السياسي و الإنتاجي/ التجاري للاستعمار بصيغته 
العالمية ما قبل العولمة» على مقومات متعددة» متسقة أحيانا» و متناقضة أحياناً أخرى. 
فهناك مصالح استعمارية اقتصادية و عسكرية وإدارية سياسية» ليست بالضرورة كلها 
سلبية» أو تنحصر في مصلحة المستعمّر. كما هناك ضمن أيديولوجية المستعمر» رؤى 
الحركة التنويرية» وما تتضمن من العلوم المعاصرة؛ و قيم و مفاهيم إيجابية و إنسانية» 
كالديمقراطية و حقوق الإنسان واحترام القانون وحماية البيئة» و ممارسة و قيادة 
التكنولوجيا المتقدمة» في مقابل سلبيات انفلات حرية السوق و احتكاره. 

فالعولمة» بهذا المفهوم كحركة عالمية سحبت معها الكثير من مقومات العالمية 
الاستعمارية و المركزية الغربية. مع ذلك أخذت تنبني على مقومات جديدة تؤسسهاء 
و تتأسس معهاء و تتحكم في مختلف العلاقات بين الشعوب. من أهم إيجابياتهاء الإنتاج 
و التسويق متجاوزاً سيادة قومية الأمة و الدولة. 

العولمة» ليست مرحلة جديدة من استعمار ما قبل الحرب العالمية الثانية فحسب» 
و إنما مرحلة جديدة في تكنولوجية إدارتها للعلاقات بين الشعوب وصوغها و التحكم 
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بها. فالعولمة» تتضمن و تنبني على تكنولوجيات و كلتشريات تتجاوز بالضرورة الحدود 
القومية» و شبكة كلتشرياتها المحلية» و تبعاً لذلك تتجاوز هيمنة سيادة الدول القومية» 
بما في ذلك مجال الإنتاج ومرجعيات شبكات الكلتشريات المحلية. و لذا تتصادم مع 
القومية السياسية و المؤسسة الدينية. 


والأهم. لقد تعددت الهويات و توسعت مع المعاصرة و الحداثة؛ و بهذا أغنت 
العمارة و الفنون و العلوم بقدرات تشخص ميتكريهاء و خصوصياتهم المتنوعة. ولكن» 
بسبب توسعها اللا محدّد بأيديولوجية مسبقة؛ ظهرت ضمن المرجعية المعرفية مجالاات 
وفجوات فارغة؛ فتهيات فجوات للوكيات فكرية» و قدرة إشغالها من قبل الفرد. 
والإسهام في إغناء الحداثة. غير أن هذه الفجوات نفسهاء يمكن أن تمنح فرصة أن 
يشغلها المشعوذ و الدجال و المدعي و اللا مبالي» فيفسد مواقع في شبكة كلتشريات 
الحدائة. 


1١‏ الحداثة وحرية إرادة الذات 


يتمتع الفرد في بيئة مجتمع الحداثة» بحق حرية الذات في قيادة سلوكيات حياته 
اليومية. إلا أنها حرية لم تزل هشة. و ربما ستبقى كذلك لمدة من الزمن» حتى تتجاوز 
رؤى المجتمع للوجود. و رهبة الزوال و تقبلها كحالة طبيعية بيولوجية» فتنتفي الحاجة 
إلى الرجوع إلى السحر و رؤى الأوهام الدينية التي جاء بها مجتمع الإنتاج الزراعي. 


بالرغم من ذلك. تمكن الغرب منذ عصر النهضة؛ أن يخطو خطوات جذرية 
تسو بر لحي الذات لذانها. مثل واحد يوضح معنى هذه الحرية بالنسية إلى 
الذات التي تمنح الحرية لذاتهاء عندما تنتقي الشابة في مجتمع الحداثة» ما تشتهي من 
طرز «الفاشن» اه من مختلف مصادر الطرز و الكلتشريات»؛ و مختلف التقاليد 
والاتجاهات, و تغير طرازها كل يوم؛ إن أرادت. أي تقدم على إعادة ابتكار تركيب 
الزي الذي ستظهر فيه؛ و ذلك حسب المتاسبة» و الأهمية الل لسبراليه المناسبة» 
حسب مزاجها لليوم المعين. المهم في هذا الموقف. هو أن ب يسخر الفرد حرية إرادة 
الذات؛ في مسألة أخذت تعتبرها مسألة خاصة. و ذلك بقدر ما تعتبر الشابة نفسها حرة 
في انتقاء الزي بالصيغة التي ترتئيهاء من غير الرجوع إلى مرجعية تخارج إرادتها. إنه 
موقف متناقض كليا مع موقف المجتمع الذي يحدد و يكبت حرية الذات. و يفرض 
عليها الالتزام بزي أو سلوكيات معينة. كما هو عمومية الحالة في المجتمعات المرتهبة 
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من الحداثة؛ التي أخذت تحدد نفسها بزي موحد معتمد من قبل الفكر السلفي الذي 
يقودهاء بهدف الاختفاء خلفه؛ و بيان تضامنها ضد حرية الحداثة. إنها ظاهرة الخوف من 
الحداثة» خوف الذات من حرية ذاتهاء لأنها تفرض بأن الذات تسخر إرادتها في قيادة 
ذاتهاء حرة من غير هيمنة قيادة تقودها. و لا تنحصر محددات مخيّلة الذات وإرادتها 
ضمن مجال الزي. و إنما تشمل مختلف سلوكيات المعيشء بما في ذلك المأكل 
و الممارسة الجتسية و التعليم و الرياضة و الكثير من صيغ الاستمتاع بالوجود. 


إنها حرية تتناقض جذرياً مع ذكورية الأب و جهل الأم؛ في بيئة الوعظ الديني 
في مرحلة الطفولة. لذا تعجز الذات بقدر ما تخضع لهذه المعوقات عن التكيف مع 
متطلبات الحداثة التي تبتكرها الذات الحرة. 

يهيئ المجتمع التقليدي للفرد طقماً من السلوكيات» يدرب عليه منذ الطفولة» بينما 
الحداثة تفتح له ساحة واسعة ليمارس حرية الفكر» و يساهم في سيرورة الابتكار اليومي 
الذي تهيئه الحدائة كقدرات لمختلف أفراد المجتمع؛ ليس كمتلقٌ فحسب. و إنما كفرد 
فال في ابتكارهاء سواء في صيغة إدارة معيشه اليومي؛ أم في موقعه كقيادي في التعليم 
والسياسة. وهنا مصدر عجز الفكر التقليديء بقدر ما هو فكر كسلانء و غير متقبل 
لبدائل صيغ معيش متنوعة. في المقابل يكتسب الفرد حرية تجاوز الطقوم المحددة 
مسبقاء و يمنح الحق لذاته في الاستمتاع ليس في ممارسة سلوكيات جديدة» بل كذلك 
حق قدرة ابتكارهاء و حق استمتاع حرية الذات بحريتها. 


لكي نفهم أهمية تربية الطفولة على قدرات التفكير علينا أن نفترضء أولآ 
أن قدرات التفكير لدى أفراد البشر ما قبل التربية متساوبة بيولوجياً عند الولادة. يبين 
«جيمس فلن» (85ل11 065:ةآ)» في مقالة له» أن إمكانية التفكير أشبه بتدريب 
عضلات البدن عن طريق الرياضة البدنية. فالفرق بين بدن فرد و آخرء هو نوع تدريب 
البدن و مدته. وهو كذلك بالنسبة إلى تربية التعليم و التثقيف. و الفرق عن الآخرء هو 
في تقبل و ابتكار البدائل و الاستمتاع في ممارستها. 

يبني الفرد الطفل في دور الطفولة قاعدة قدرات تلقي البدائل المعرفية» نوعيتها 
والموقفت نيه قرس عا عله القاعدة المعرفية في المراحل اللاحقة من التربية 
الععرقة المكسية. وتؤلف هذه القاعدة» في الوقت نفسه. ساحة للتجربة و لتفعيل 
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قدرات الابتكار. لذا بقدر ما ستكون هذه القاعدة متقيلة فدرة بدائل التفكير» سيتقبل 
الفكر تنوع المعرفة الجديدة. 


- حقوق الإنسان و التمبيز العنصري 

«استكون حرية الناس متساوية» من غير اعتبار العنصرء و اللونء والجنس... 
و ستلغى كل القوانين التي تفاضل بسبب العنصرء اللون» و العقيدة». كان هذا البيان 
الخطير و الهام» مقتطفاً من البيان الرسمي لحركة تحرير جنوب أفريقيا في عام 219660 
كما كان له صدى فيما بعد في دستور البلد عام 1995. و ظهرت بيانات مشابهة في 
قانون حقوق الإنسان في الولايات المتحدة الأمريكية في عام 1474 و في قانون 
العلاقات العنصرية الذي صدر في إنكلترا عام .١1974‏ وقد اعتّبر في أواخر القرن 
العشرين التمييز العنصري الذي يشمل اللون و الجندر (668062) والدين وأصل 
الانتماء القوميء انتهاكاً لحقوق الإنسان. 

بالرغم من هذه البيانات و الدساتير؛ استمر التمييز بمختلف صيغه» وبخاصة 
في الولايات المتحدة و جنوب أفريقياء وإن تخفف و أخذ في أمريكا و بعض الدول 
الأوروبية حماية قانونية. لقد استمر موقف التفاضل بمختلف صيغه في القرن (1١؟7).‏ 
بينما يسرع ويثير أغلب العلماء و الأكاديميين» بأن أصل هذه المفاضلات يرجع إلى 
كلتشريات مبتكرة لا بيولوجية. مع ذلك لم تزل في معظم أنحاء العالم» بعض الفئات 
التي نعتقد بتفاضل جنسها و دينهاء إضافة إلى صيغة مركب شبكة الكلتشريات المعتمدة 
من قبل مجتمعها. 

يرجع الكثير من عقائد المفاضلات إلى لون الجلد, و ترجع في الأصل إلى 
التفاضل الفتوي البدائي الذي ظهر مع تكوين مجتمع الإنسان, الذي ابتكر ضمن مجتمع 
الصيد ليؤدي وظيفة مؤشر لتمييز انتماءات أفراد القبيلة من الأخرىء و الجماعات فيما 

لقد ابتكرت الجماعات البدائية إشارات لتميز أفرادها من الأخرىء ذلك لبيان 
انتمائها القبلي» خاصة أثناء المعارك. و من بين هذه الإشارات التي ابتكرت في مجتمع 
الصيد البدائي» ولم تزل تسخّر من قبلهاء يمكننا إحصاء: شطب الوجه؛ قطع أعضاء 
من البدن» الختان» الوشم؛ و شق الشفاه و تلبيسها بحلقة كبيرة» و صيغ غيرها كثيرة. 
ومن ثم استمرت الجماعات و الحضارات بمختلف صيغها و تقدمها المعرفي و الديني 
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و القومي. واختلاف ظرف البيئة الاجتماعية» تسخر مؤشرات لتدل على هوية أفرادها 
و كيانها. فظهرت الأعلام لهذه الدلالة» و سُخْرت في الحروب. إن الاختلاف بين طراز 
معماريء أو لباس الجماعة المحليء ما هو إلا صيغ مؤشرات سخرتها الشعوب بهدف 
تمايز جماعتها من غيرها. 


4 نسبية الكلتشر 

كنا أشرنا في فصل سابق إلى أهمية الرؤى النسبية» التي تسخْر في تبرير عجز قدرة 
الجماعة عن الاندماج ضمن حضارة الإنسان. ظهرت هذه النسبية لتؤدي وظيفتين: 
أولاء الناحية الإيجابية» و هي منح قيمة لشبكة كلتشريات الجماعة؛ باستقلال عن تطور 
عمومية الحضارة؛ ما يؤهلها حق الوجود. و منح قيمة لذاتها و الحفاظ على مقومات 
كلتشرياتهاء متضمنة سلوكيات و مصنعات وعلاقات وغيرها. غير أن الحفاظ على 
تقاليد و معالم أشكال المصنعاتء بما في ذلك العمارة» يتعذر إدامته في الزمن؛ إلا 
بجهد كبير. ذلك يسبب التطور الحضاري التكنولوجيء كما بسبب الكثير من مادة 
المنشآت و المصنعات القائمة التي لا تدوم في الزمن. 

ثانياً: كذلك تبرر الناحية السلبية في هذه الرؤىء إدامة شبكة الكلتشريات القائمة» 
بالرغم مما تتضمن من كلتشريات متخلفة نسبة إلى زمانهاء لا في مجال الإنتاج فحسب» 
بل كذلك في العلاقات الإنسانية و رؤى الوجود بعامتها. مع ذلك» تحتوي هذه الرؤى 
السلبية نواحي إيجابية» ذلك في ظرف مجابهة المجتمع التقليدي الحداثة» و يعجز عن 
تفهمها و التكيّف معها. فينسحب مدة من الزمنء أو يتخندق ضمن شبكة كلتشريات قائمة 
أو يبتكرهاء يسخرها مدة الردة» ليتمكن خلالها من إعادة النظر في موقعه من الحداثة. 
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فيمنح تدريجيا قيماً لبعض مقوماتهاء فيتمكن من استيعاب الرؤى التي تتضمنهاء و بهذه 
الحركة د يحقق توافقاً نسبياً متجزثاً معها. 

مح ا ا ا 
فترة زمنية انتقالية.» فيتمكن فيتمكن المجتمع المعين من استيعاب متطلبات التقدم الحضاري 
لح ل ل اا 
الحضاري. لا يتحقق بالضرورة بكفاءة التقدم الطليعي» وإلماا ث يتحقق بقدر منأسب. 
المهم؛ أن لا ينعزل ضمن براديما أيديولوجية خارج مسيرة تطور الحضارة بعامتها. 


٠‏ تعطيل خصوصية المحل 

ليس مهماء سواء أكان فكر عمارة العولمة السلبي. يعلم أم لا يعلم؛ يهدف بوعي 
أم لا وعيء, فإن سلبياته تفاقم بدورها سلبيات العالم الثالث. فتسلب هذه السلبيات 
وعي الفرد المعمار العربي من خصوصيته. و تبعده عن هموم مجتمعه؛ و إلهاء قدراته 
الابتكارية و التعليمية عن مجابهة هموم مجتمعه بعامتهاء و بخاصة مسألة تفاقم التلوث 
الذي امتد إلى مختلف مجالات المعيشء بما في ذلك الحوار الجمعي» المليء 
بكلتشريات أو حشو من تعابير غيبية متكررة تعبّر عن وجود اتكالي؛ و استسلامه لقوى 
الآلهة. 

إن بقاء هذه العمارة ا حا 
أو راضياً بها أو خاضعاً لهاء أو ناكراً لوجودهاء كفرد أو كجماعة» يؤلف أداة فمّالة في 
إفساد قدرات الدلالات البصرية التي تؤلف أداة الحوار الاستطيقي الاجتماعي. كما أنه 
باستمرار بقاء هذا التلوث و تعود أفراد المجتمع المعيش معه. برضاء سلبي و حسي 
متبلد» سيعطل قدرات النمو الحسي الذي يسعى إلى رفضه و ابتكار البديل له كما 
يؤدي إلى العجز عن إزالة مسببات التلوث. سبب هذا الرضا السلبي هو فقدان قيادة 
تربوية و تعليمية مناسبة تبتكر كلتشريات محلية؛ تتمتع بقدرات تعالج كيفية تنشئة 
و ابتكار حلول مواجهة متطلبات الحداثة الإيجابية» و كيفية التعامل معها 


لقد أصبح من المتعذر أن نجد في أغلب مدن الوطن العربي» في أواخر الألفية 
الثانية» شارعاً غير ملوث بصرياً و صحياء وأحياناً صوتياء إلا ماندر». وأصبحت 


(4) سواء أكان ضجيج منابر الجوامع و الكناتس» أم ضجيج السيارات. 
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معالم العمارة المشيدة حديئاء تفتقد لمعالم تتصف بصفة الأبتمال» عدا تلك الأحياء 
القديمة منها. و هي ذاتها أخذت تتلوث يسبب إضافات تعميرية تحصل بتكنولوجيات 
متدنية» ونهج إدامة لا تتوافق مع التكنولوجيات التقليدية الحرفية التي حصل التعمير 
بموجبها أصلاً. أضف إلى هذاء عامل إهمال إدامة الحفاظ على عمارة الماضي التي 
تحمل قيم و معرفة زمانهاء و الجهد المعرفي و الحي الذي حققته الأجيال التقليدية 
السابقة» ضمن تكنولوجية الحرفة اليدوية. فخسر هذا العالم المعالم المعمارية التقليدية 
الحرفية التى كانت تؤلف أداة حوار جمعى فى الماضىء ما قبل الحداثة» و عجز عن 
ابتكار معام حوار مناسية لزمانها. 0 ْ 


أصبح المسعى الأول لأغلب عمارة الوطن العربي» تقليد تعمير مشابه لعمارة 
الغرب,. من غير أن يمتلك الكلتشريات المناسبة» المعرفية و الحسية» التي تمكنه من 
استيعاب متطلبات تكنولوجية الحداثة» و ما يرافقها من قيم لصفات أبتمالية. أدى ذلك 
إلى إخفاق قدرة المعمار فى ابتكار عمارة معاصرة تعبّر عن خصوصية المحلء» فامتلأت 
الع عار عدي وغرقاء 


0١‏ عجز التعليم بعامة و الأكاديمي في الوطن العربي 

تأسست الأكاديميات في الوطن العربي بتأثير الاستعمار؛ و كذلك الاطلاع على 
تجربة الغرب و بقيادته. و ظهر في هذا العالم المعمار الأكاديمي العربي متوافقا مع 
التربية الأكاديمية» ليستبدل موقع و وظيفة الحرفي, ما أدى إلى تقبل الشكل المعماري 
الحديث من غير البحث في المسببات التكنولوجية و الاجتماعية و الخلفية التاريخية 
لظهور الأشكال الحديثة. تاصبم الاعتمام الأول لوظيفة التربية الأكاديمية هو البحث عن 
صورة الشكل المبتكر في الغرب و استيراده نظام التربية. إنه تعامل يشبه استهلاك استيراد 
المصئعات الأخرىء كالسيارة و فاشن الملابس و ماكينة الحياكة و أنظمة الرياضة البدنية 
والتلفاز وغيرها. فاستبدلت وظيفة و موقع الحرفي الذي كان العامل الذي يوفق بين 
قدرات تقبل أفراد المجتمع لرؤى مركب الحاجة الجديد. مع التكنولوجيا التي كان 
يسخرها و يبتكرهاء و التي كانت سائدة في المعيش التقليدي. 


أصبح في هذه النقلة المصنّع و التكنولوجيا التي يسخّرها المجتمع في كيفية 
تقل وإرضاء مركب الشاجة» معرفة سكوودة من الخارج: :ذلك بالنسية إلى كل 
من المصنْع والمتلقىء والمؤسسة الأكاديمية. وهوما أدى إلى عجز المؤسسات 
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الأكاديمية» و تبعاً المعمار الأكاديمي. عن تهيئة القيادة المناسبة لتهيئة متطلبات النقلة 
من المجتمع التقليدي الحرفي و الأهليء إلى مجتمع الإنتاج الممكنن و المجتمع 
المدني. هذا ما يفسر لنا لماذا لا يعبّر الشكل المعماري المستنسخ» عن خصوصية 
المحلء لا الخصوصية القائمة في دور النقلة» و لا التجارب التي تقود إلى ابتكار رؤى 
جديدة تعبّر عن خصوصية هموم المجتمع. كما أخفق المعمار في تحقيق تجارب في 
الشكل المعماريء حيث تؤلف مقومات لبحث مستقبلي بهدف تنشيط دينامية النقلة 
وإنضاجهاء إلا القليل منهاء و بمعزل عن عمومية الممارسة. 


يرجع عجز تحقيق هذه النقلة» أو واقع بطثهاء إلى مسببات كثيرة؛ يمكن اختزالهاء 
كما يلي: 

- التعليم الأكاديمي في البلدان العربية ناشئ» لا يمتلك تقاليد معرفية تمتد في 
الزمن» ضمن المعرفة الأكاديمية» و لا خارجها. إن الفكر العربي لا يمتلك عصر نهضة 
كقاعدة معرفية و فنية أشبه بما يتمتع به المواطن الأوروبي. لقد هيّأ عصر النهضة لحسيات 
الفرد الأوروبي؛ عدداً لا يحصى من القطع الحرفية و الفنية» منتشرة في الشوارع و مراكز 
العبادة و في قصور الأغنياء. أغلبها متوافر للاطلاع و التأمل و الاستمتاع بهاء من غير 
معوقات أيديولوجية دينية تمنع وجودها و التعامل معها. لم يحافظ الوطن العربي على 
أغلب المعالم التقليدية الحرفية التي حققها الحرفي في الماضيء و لا تلك التي حققتها 
الحضارات الكبرى. و لم يمنح القيمة المناسبة للحرفة» و لا يفرق المجتمع بعامته بين 
الحرفة و الفن. 


فالتعليم الأكاديمي ناشئ. لا يمتلك مرجعية لتنظيم إدارة التعليم» أو مكتبات 
ضخمة يمتد تاريخها في الزمن. و لم يمتلك مرجعية ترجع إلى المعتزلة أو عصر النهضة 
و الحركة التنويرية. لقد استورد الكيان الأكاديمي عن طريق الاستعمارء إلى بيئة عربية 
كانت جالسة لعدة قرون على قاعدة تربية دينية» و لم تزل. و لذا لم تكن متهيئة لتقبله 
و التوافق مع متطلبات الحدائثة» بما في ذلك المكننة و حرية التفكر. 

- تعرض الأستاذ المدرّس و الطالب ضمن التدريس الأكاديمي للعلوم الحديثة» 
كالفيزياء و الكيمياء و الميكانيكا و الفلكية» و غيرها. لم يكن للعالم العربي دور في 
ابتكار و تطوير أي من هذه العلوم؛ ولم يمتلك اللغة المناسبة للتعامل معهاء سوى 
القليل من المصطلحات التي تهيأت ضمن النهضة الفكرية زمن الدولة العباسية. لذا لم 
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تكن اللغة العربية متهيئة للتعامل مع متطلبات العلوم المحديثة؛ بما تتضمن من مترادفات 
لغوية و معانٍ و مفاهيوه”". 


إن وظيفة الفن هي التعبير عن هموم خصوصية سيكولوجية الجماعة» و نهيئة 
الأداة الاستطيقية التي تسخرها حسيات الفردء كفرد وجماعة» بهدف الاستمتاع. وما 
شكل المصنّع أكان حرفة أم فنأ إلا شكل المادة التي تمتد فيها صيغ لأشكال مبتكرة» 
هدفها أن تعبّر عن هموم هذه الخصوصية. فإذاً هي أداة دلالية تبتكرها خصوصية 
الجماعة للتعبير عن خصوصيتها. فيتعذر نقلها من شبكة إلى أخرىء إلا إذا كانت الشبكة 
الأخرى تشترك مع الأولى و تتشابه في الهموم؛ أو تمتلك القدرات المعرفية لفك ما 
تحمل أشكال مصئّعات الآخر من دلالات و معانٍ. 


لذا يصبح استنساخ الشكل الفني» من غير المعرفة المناسبة لفك المعاني 
والقدرات الحسية للتفاعل مع عتة المائن الفحنل بها الشكل» اننتتساخا خالياً 
من العاطفة و المعاني أصلً. فمثلاً. بالرغم من التشابه بين الحضارتين الإنكليزية 
و الفرنسية في المعرفة العلمية و اشتراك علمائهم في البحوث و الاكتشافات» لا يمكن 
نقل الانطباعية الفرنسية إلى واقعية الرسام «كونستابل) (005]3616©)» و بالرغم من دور 
الرسام «ترئرة (:526نا1) في ظهور الانطباعية» فلم يظهر ترئر» في فرنسا أو إيطاليا أو 
ألمانياء لأن الخصوصية الاستطيقية التي تفاعلت مع هموم هذين المجتمعين بالضرورة؛ 
كخصوصية» تتباين مع الأخرى. و حينما نقل شكل عمارة «ميز فان در رو» إلى أمريكاء 
اكتسب الشكل طابعاً لخصوصية متطلبات أمريكا بسبب تقارب التقدم التكنولوجي بين 
الشبكتين الكلتشريتين. و حينما نقل الرسام جواد سليم تكنولوجية بيكاسو و شكلها إلى 
بيئة العراق» منحها دلالات و هموماً بغدادية» فاكتسب الشكل الذي حققه قيمة محلية» 
لأنه عبّر عن هموم خصوصية سيكولوجية المحل. وما لجواد سليم أن يتمكن من 
تسخير هذه التكنولوجياء لولا تمكّنه مسبقاً من استيعاب العلاقة بين الفكر و خصائص 
المادة المسخرة» كما استوعب كيف سخّر الفنان الطليعي تكنولوجية هذه العلاقة في 
إرضاء الخصوصية. لم يمتلك المعمار حسن فتحي هذه المعرفة حينما أقدم و صمم 
عمارة القرئة في مصر. 

(5) تتمكن البيئة الأكاديمية العلمية من تقبّل العلوم, أن مفردات المعرفة العلمية يمكن تقبّلها كحقائق 
حصيلة تجربة عملية. إن وظيفة العلم هي التوصل إلى معرفة خصائص المادة و حركاتها عن طريق التجربة 
و الفحصء لذا فهي معرفة تتجاوز خخصوصية شبكات الكلتشريات و الزمن. و لذا تنتقل المعرفة العلمية من شبكة 


إلى أخرى. 
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يتضمن الشكل نوعين من التكنولوجياء أو تكنولوجيا ذات وجهين تؤدي وظيفتين 
متمايزتين: الأولى؛ مؤشرات تحمل دلالات تعبّر عن خصوصية الحس و وعي ذات 
الحرفي بالقيم الاستطيقية التي يُحمّلها لهذه المؤشرات. كما تعبّر هذه المؤشرات عن 
خصوصية هموم الحاجة الرمزية التي تؤلف قدرات وعي الذات بكيان ذاتها. 

الوظيفة الثانية للتكنولوجيا هي تحول المادة الخام لتأخذ شكل المصنع. 

كلا العلم و الفنء يفترضان تربية أولية تبدأ مع الطفولة. هذا ما تفتقده الأكاديمية 
في البلدان العربية» لأن تربية الطفولة لم تزل تلقينية» مُلائية» مليئة بالأوهام و الخرافقات» 
بالإضافة إلى تربية الأم الجاهلة. يحملها الطفل معه إلى الكثير من دراسات العلوم 
و الفرضيات التي يتقبلها ضمن تربية الدراسات العليا ما قبل الجامعة» و من ثم ينقلها 
معه إلى البيئة الجامعية. تعوق هذه الخلفية قدرة استيعاب الكثير من المبادئ التي 
انبنت عليها العلوم الحديثة. فإذا تقبّل مثلء أن الماء هو عبارة عن مركب من غازين 
لأن خصائص المادة تفرض بالضرورة أن يؤلف مركب هذين الغازين (عاناء84016) مادة 
الماء. فإذا كان تقبل الطالب بكونها إحدى خصائص المادة» فيكون قد تقبل إحدى أهم 
مقومات العلم الحديث. أما إذا كان يكمن في خلفية رؤى اللا وعي» بأن هناك قوى 
غير خصائص المادة» إلهية»ء سببت صفة هذه المادة» يكون قد رجع إلى تربية طفولة 
المُلائية الغيبية الدينية» و يكون قد أنكر وجود خصائص المادة 5عتاععممع2 [هءاوتتطط) 
(2181]65 01» سواء أكان يدري أم لايدري. 


ليس من السهولة ابتكار معالم تعبر عن خصوصية المحلء و تتوافق في الوقت 
الوجود. يرجع أغلب أسباب هذه الصعوبة إلى أن العالم العربي لا يمتلك خبرة و تجربة 
عصر النهضة. و لم يتقبل حركات التنوير. ذلك لأنه ضمن بيئة معرفية: أولآ لا تحترم 
الحرفة و تمنحها القيمة المعرفية المناسبة. لذاء فهو بدوره؛ لا يمنحها قيمة بكونها جهدا 
بشرياء بل مصدر القوى المحركة الله بالذات. كما إن الأيديولوجيا التى تقود سلوكيات 
معيشه اليوميء لا تمارس حرفة ضمن صيغ العبادة كالرقص و الغناء و النحت و الرسمء 
بل ينبذها طقس العبادة. فطقس الدين الذي يؤمن به لا يمارس حرفة» و لذا لا يصبح 
جهد تفعيل حركة الحرفة ضمن وعي العبادة. كما نادرا ما تمارس قيادة المجتمع حرفة 
ماء سواء منها التي ترضي الحاجة القاعدية أم الاستطيقية. فتصبح قيادة لا تعي بدور 
الحرفة فى إدامة الوجود. غير إدامة السلطة المركزية. 
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سيتطلب تجاوز هذه المعوقات الأيديولوجية و الفجوة المعرفية و الحسية؛ و التي 
دامت ١5‏ قرناء معرفة فلسفية جريئة و في قدرتها تحدي أيديولوجية ابثّلي بها المجتمع» 
و أصبحت قاعدة الوعي بالوجود. إن شرط صلاحية هذه الحركة المعرفية و الحسية أن 
تكون في توافق مع التقدم التكنولوجي و الحسي الطليعي في العالم. 


العولمة و الدولة القومية 


تؤلف العولمة مرحلة جديدة في تكنولوجية تفعيل الدورة الإنتاجية» و صيغ إدارتها 
للعلاقات بين الشعوب و التحكم فيها. فتتضمنء أو تنبني العولمة على تكنولوجيات 
و كلتشريات تتنجاوز ‏ بالضرورة ‏ الحدود القومية و كلتشرياتها المحلية. و تبعا لذلك 
هيمنة سيادة الدول القومية؛ بما في ذلك مجال الإنتاج» و المرجعيات الكلتشرية 
المحلية. كان التكوين البنيوي للاستحمار بصيغته العالمية ما قبل العولمة» ينبني غلى 
قواعد متقدمة إيجابية متعددة» لكنها تتناقض مع ما تتضمنه من سلبيات» مع الكلتشريات 
الإيجابية للشعوب المستعمّرة. لأن الاستعمار الأوروبي انبنى من قبل شبكة كلتشريات 
تنضمن رؤى و تجربة إدارية و سياسية و أيديولوجية ظهرت ضمن الحركة التنويرية 
و المعرفية المعاصرة» كالديمقراطية و حقوق الإنسان» و احترام القانون» و حماية البيئة» 
ودعم التكنولوجيا المتقدمة. 


إن مصالح العولمة الاقتصادية» لا تفترض الهيمنة على اقتصادات شعوب العالم 
النامي» و تكتفي بذلك. بل تفترض كذلك أن مصالحها تتطلب تحقيق توافق نسبي في 
تعاملها مع مجتمع العالم النامي في مجال التطور التكنولوجي. وهو توافق بين ذلك 
الذي يمارس في عالم نام في دور التطورء و في المقابل ذلك الذي يمارسه عالم الحداثة 
و الذي يكون في دور الأبتكار و التطور. 

هناك هدفان و ضرورتان لهذا التوافق: 

أولأء يفترض نهج العولمة؛ بأن التوافق بين العالمين في الكثير من المجالات 
التكنولوجية والاجتماعية؛ يهيئ الفرص و الظرف للاقتصاد العولمي لتحقيق حركة 
زيادة تبادل تجاري و تصنيعيء متزايد بين العالمين: حركة تطور النامي» و حركة 
المتقدم» فتنشط بدورها و تدعم حركة عالمية الاقتصاد العولمي. و من غير هذه العلاقة 
المتداخلة» ستعجز العولمة عن إدامة تطور تكنولوجياتها وتنوعهاء وهي حالة يفترضها 
التنظيم الرأسمالي الدولي. | 
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ثانيآ» يحقق هذا التداخل التكنولوجي والمعرفي قدرة تنشيط الحوار التجاري؛ 
بين العالمين بصيغ بين متساويين بالقدر المناسب في الإدارة و المعرفة» ما يسهل حركة 
التبادل الاقتصادي و المعرفي. بمعنى» وجود و تنشيط حركة معرفية فعالة فى البلدان 
النامية في تواقق مع مساح اقتصاء العوئية: فيصل ايسا لذلك تقد معرقي في القباسن 
العالمي» و هو ما يتوافق مع حركة عولمة الاقتصاد بعامته و تداول المعرفة. و هذا ما بدأ 
يتحقق في الهند و الصينء و غيرها من دول آسيا و أمريكا الجنوبية. 


كما يتوافق هذا النهج التجاري الصناعي مع الطموح الليبرالي» لأنها انبنت أساساً 
على إنضاج الحداثة» التي تتضمن في الأصل كلتشريات حركة التنوير و الليبرالية. 
لذا تتضمن فى بنيتها مخاضاً متناقضاً معرفياً و وجدانياً. ذلك لأنها تتضمن دعوة إلى 
كلتشريات الديمقراطية و حقوق الإنسان واحترام القانون و الليبرالية؛ و حماية البيئة. 
هذا لا يغير الحقيقة بأن ضمن العولمة هناك كلتشريات تؤلف قوى فعالة» لا يهمها غير 
الهيمنة و الربح السريع» و تأمين مصالح الاستعمار. 


وهكذا تنصف العولمة بهاتين الناحيتين المتناقضتين و المتبادلتين في الوقت 
نفسه. لقد أصبح الانخراط في تفعيل العولمة» و توسيع و تطوير مقوماتهاء يؤلف قاعدة 
أساسية للتقدم الحضاري المعاصرء أينما كان موقع المجتمع في عالم العولمة» سواء في 
المجتمعات المتقدمة أم النامية. و بات الوقوف خارجهاء أو بمعزل عن تياراتها العلمية 
و الفنية و الإنسانية» سيعني العزلة و التخلف عن التقدم المعرفي و الحسيء الذي تحققه 
المعاصرة و الحداثة. فالعولمة هي المرحلة الحالية في دور نضج المعاصرة و الحداثة 
التى أنشأها فكر عصر النهضة الأوروبىء حينما أخذ هذا العصر قيادة حضارة الإنسان» 
ف منعتليف المجالات العلسة والفنة ى الوجدانية. وهى قيادة تؤلف امتداداً لتلك التى 
قادتها في السابق الحضارة الهيلينية ما يقارب ألف عامء د بعدها الحضارة الإسلامية؛ 
بالصيغة التي قادتها المعتزلة و علماؤها في كثير من مجالات المعرفة» كالرياضيات 
و الأرصاد و الجغرافية و الطب و غيرها. ْ 


و هذا ما يتعين أن نؤكده. من أن ظهور عصر النهضة هو إحياء و امتداد للحضارة 
التى جاءت بها الحضارة الهيلينية (11611615122) الكلاسيكية. 

فعند مواجهة عمارة العولمة» يتعين أن نميز بين هاتين السمتين المتناقضتين 
للعولمة: الموقف التقدمي والونساني و الليبرالي» مع التقدم التكنولوجيء و في المقابل 
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وجهها الآخرء الموقف المركزي والمستتبع. وما يفرزه هذا الثاقفن من مسال 
متناقضة و متخاصمة مع تلك المحلية؛ سواء أكان منها واقعياً أم وهمياً. 


في مايلي أهم المقومات التي أخذت تنبني عليها العولمة: المنظمات 
والمؤسسات الدولية» كهيئة الأممء والبنك الدولي والمحكمة الدولية و منظمات 
رقابة البيئة والصحة العالمية. وإضافة إلى هذه المنظمات برزت مقومات عولمة 
جديدة» كالمنظمات اللا حكومية المتعددة» و المتمثلة بحقوق الإنسان و العفو الدولية 
و منظمات الإغائة» و شبكات الإعلام الحرة؛ و غيرها. و لكن ما كان لظاهرة العولمة أن 
تنبني و تظهرء لولا التطور الإلكتروني الهائل الذي حصل في الإنتاج الصناعي و وسائل 
الإعلام و المعلوماتية التي تأسست على التطور الحاصل في الكمبيوتر. و من قبلها 
البرق و التلفون المحلي و الدوليء و التلكس فالفاكسء و أخيراً الإنترنت. 

و بينما كانت العلاقات بين الدول القومية ذات السيادة الإقليمية المستقلة تنبني 
على أحلاف و حماية لاقتصاداتها و كلتشرياتها و أنظمتها السياسية» بهدف السيطرة على 
سيادة دول أخرى» تحول الكثير من هذه العلاقات» و أصبح خاضعاً للمؤسسات الدولية» 
وتحثت رقابتها. لا تخترق إقليميتها و سيادتها القومية فحسبء بل كذلك أنظمتها 
السياسية و الاقتصادية و الكلتشرية و التعليمية و الثقافية. ذلك بقدر ما أصبح تنظيم 
وإدارة الاقتصاد القومي و المحلي لا يتوافق مع محددات السيادة القومية. و أحذت 
ترتقي إلى فئات متباينة» ليست بالضرورة منسجمة:؛ و لكنها تتضامن في مجالاات 
متعددة. و منها: البيئة الطبيعية و حقوق الإنسان و حرية إرادة الفرد وعمومية المعرفة 
والتسلية الحرة» إضافة إلى مختلف تنوع المصئعات. فتسخْر شبكة إعلامية الكترونية 
حرة خارج رقابة سلطة الدولة القومية أو منظماتها اللاهوتية» و مختلف التزاماتها الفئوية 
المورثة من مخلقات تنظيمات المتعيع الأغلي هلى. و خلاف هذاء أو من غير هذه الحرية» 
تنغلق ضمن أصوليات و أوهام و أبثير لوجيات بدوية» كان تجاوزها الزمن قبل أن تظهر 
إلى الوجود و تؤلف أيديولوجية فعّالة» و لا سيّما بصيغتها الإسلامية. 

لذاء أصبح الانخراط في تحقيق العولمة و نشر مفاهيمهاء و تطوير مقوماتها 
الإنتاجية و المعرفية و الإنسانية» أساسا للتقدم الحضاري المعاصر. وبات الوقوف 
خارجهاء أو بمعزل عن تياراتها العلمية و الفنية و الإنسانية» يعني العزلة و التخلف عن 
التقدم الفكري الذي حققته المعاصرة و الحداثة؛ و بخاصة ما حققه الفكر الغربي في 
مجال حرية إرادة الذات منذ بدء عصر النهضة و التشخص.ء و ذلك امتدادا إلى النهضة 
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الحضارية الكلاسيكية. قتجاوزها في مجالات كثيرة و منها فن الرسم و الدحت و حرية 
المرأة. 

لذا عند مواجهة عمارة العولمة» يتعين علينا أن نميّز بين هذين الموقفين المتناقضين 
لدى عالم الغرب» الموقف التقدمي و الإنساني و معه التقدم التكنولوجي من جهة؛ و من 
جهة أخرى: الموقف المركزي و المستتيع للآخرء وما يفرزه من موقف عبثي لا مبالٍ 
بالنسبة إلى الكلتشريات الأخرىء و إن تغيرت معالمه و تنوعت تسمياته. 
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العولمة والقطرية 


اا 
حسما 


١‏ قطرنة”" و تجارب محلية جديدة 


ظهرت بعد الحرب العالمية الثانية ردود فعل أخرى ضد عمارة الطراز الدولي» 
بهدف مواجهة سلبياتها. فكانت ردوداً من داخل حركة الحداثة نفسها. تيتعث هده 
الحركة بقدرات حسية تصياغة بعض صفات معالم الحدائة بصيغ جديدة عما جاءت بها 
الحداثة. سعت هذه الحركة إلى «قطرنة» شكلية العمارة الدولية» و منحها سمة محلية» 
ومواجهة الظروف المحلية» كالمتطلبات المناخية» و كلتشريات الحرفة التي نما الفرد 
معها منذ الطفولة» التي تؤلف بعض مقومات هويته. 


هدفت هذه القطرنة استحداث تنويع يحمل معالم تتعاطف مع أشكال الخصوصية 
المحلية. و بهذا تجنبت رتابة التكرار الذي ظهر مع ظهور الحداثة» و تجنبت اغترايها 
عن سيكولوجية هموم القطر. فظهرت تجارب معمارية كثيرة منحت الحداثة صيغا 
محلية» وقد تمئل هذا في عمارة «أريس كونستانتيئيدس» (101015اهاكمم! كامة) 
في اليونان, و «آلفار آلتو» (4210 عدلااه) في فتلنداء و «هانس برنارد شارون؟ 113055) 
(منامجقطء5 70قطمرء8 في ألمانياء و الويس كان» (مقطكا 5زتاه.]) فى أمريكاء واكارلو 
سكاربا» (8مءقء 5‏ م21ة0) ْ 
في إيطالياء و «أوسكار نماير) 
(عمعلإصمء1لة موء05) فى البرازيل» 
و «ساكيو أوتانى» زنقده متطعة5) 
في اليابان» و رفعة الجادرجي في 
العراق!"» و غيرهم كثيرون. لويس كان 

)١(‏ قطرنة من قُطر (261160ا!ةدماع©8). 


(0) انظر : ولم م1 نومع «عبناردرا سه عاصوعدم ,تزع مقط هق فظ1 لمة ,17/4/2008 ,أمتصلامل كاوها ةط 71:6 
,(1986 رقمه5 لصة رع 1 كلا طاول :عمل رك بإعولا بجع لآ بهملمما) ومع عرنطع عق أودو ناو عاط[ تععا/ه رهزو د 
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هانس برنارد شارون 


إلا أن هؤلاء» بالرغم من أن مواقفهم جاءت ردود فعل ضد الطراز الدولي 
(©55/1 أهده)دمرءنم1) لعمارة الحداثة. لم تكن أشكال أعمالهم خارج منطق نهج 
الحداثة» أو تتناقض مع عقلانية تفعيل مكننة الدورة الإنتاجية. كما لم يكن نهج هؤلاء 
القادة المعماريين خارج جدلية إنجاب تلك الصفات الأبتمالية التي جاءت بها عمارة 
المكننة» بل سعت القدرات الحسية التي سخرت من قبل هؤلاءء» إلى منح استطيقية 
المكننة صيغة أخرى. و هي الصيغة التي حققها كوربوزيه بامتياز في كنيسة روتردام 
في رونشام (متمقطاع م10 يلك عتصددا-عئول8) في منتصف القرن العشرين» ومن ثم 
هانس برنارد شارون حيث حقق عمارة تتصف ببعض مناحي الانطباعية بامتياز في قاعة 
الفيلهارمونية في برلين (050165]5 عنهمصصةطانطط منارءظ عط1) .)19537*-١965(‏ 


" - الفجوة بين العولمة و القدرات المحلية 


جاء القرن العشرونء يتضمن فجوة معرفية و حسية؛ بين الفن الطليعي من جهة. 
و تقبّله من أغلب عامة المجتمع في أوروبا من جهة أخرى. فتفاقمت هذه الفجوة حينما 
استوردت معالم الحداثة إلى بيئة العالم النامي. إنها فجوة بين الفئات التي قبلت الحداثة 
و أخذت تسهم في ابتكارها و تطويرهاء و توسع مجالاتها المعرفية و الحسية. ذلك في 
مقابل تلك الفئات التي أخذت تعتكف في محتبسات ابتكرتها لنفسهاء و أخذت تنتقي 


|  ,,2ئ5‎ 


معالم و أيديولوجيات فاتها الزمن» تسخرها للتعبير عن هويتهاء و تختفي وراءهاء بهدف 
إخفاء عجزها عن قدرة مواجهة الحداثة و التكيّف معها. ويرجع سبب هذا التباين 
واستمرار هذه الفجوة في الزمن إلى عجز قدرة التعليم و البيئة الأكاديمية عن تهيئة 
المعرفة و الحسية المناسبة» و تثقيف أفراد المجتمع بمتطلبات و خصوصيات اللخ 
الممكنن, و كلتث يات تتضمن رؤية تقود هذا التصنيع. 


وبسبب وجود هذه الفجوة الكلتشرية» وإهمال العمل على تسويتهاء لم تتمكن 
شبكة الكلتشريات المحلية من التهيؤ لاستيعاب متطلبات التعامل المعرفي و الحسي مع 
متطلبات الحداثة بعامتهاء أو بالقدر المناسب. ما أدى ذلك إلى انهيار الدورة الإنتاجية 
في هذه المجتمعاتء أمام متطلبات الإنتاج المتقدم. فتلوثت أشكال المصئعات 
بمختلف صيغهاء العمارة و غيرها من أدوات المنزل و التأثيث. 


فأصيح من المتعذر أن نمرّ في شارع أو زقاق في بغداد و دمشق و بيروت 
والقاهرة» من غير أن نتعرض لعمارة هجينة ملوثة غطت واجهات شوارع 
هذه المدن. و الأخطر من ذلكء هو أن أغلب أفراد مجتمع هذه المدن تعودوا 
بأحاسيسهم المعيش مع هذا التلوث البصري. و أصبح المتعلم و الأمي. الغني 
و الفقيرء لا يجد ضرورة ملحة للاعتراض على ما تتعرض أحاسيسه من تلوث 
بصري. أو ربما الأصح أن نقولء أصبح لا يعي بأن قدراته الحسية الطبيعية تعودت 
تقل هذا التلوث البصري 

لا يعني هذا أبداً أن عمارة العولمة هي دائماً سلبية بالصيغة الشكلية التي أشرتا 
إليهاء أو أن هدفها فقط هو الإثارة و الربح السريع و كلتشرية الصور. فهناك فكر معماري 
آخر» يسعى إلى التحاور مع المجتمع؛ و مع توافق التكوينات الشكلية مع استطيقية 
الحداثة7. 


'- توازن مصالح العولمة و تناقضها 


إن مصالح العولمة الافتصادية» لا تفترض ضرورة الهيمنة الاقتصادية على شعوب 
العالم النامي» و تكتفي بذلك؛ بل تفترض أن تتطلب مصالحها تحقيق توافق نسبي في 
لقف تتمثل هذه الأعمال المعمارية تلك الأولية لنورمان فوستر (505]6 مقدمه8) في إنكلتراء ومتها أعماله 


الأولية؛ وأعمال رنزو بيائر (0مهاط مجمع8) ني إيطالياء كممارس و منظر وهانس برنارد شارون 0عومرع8 5موآا) 
(مناممقطء5 في ألمانياء وسكاربا (9صمةء5) في إيطالياء و غيرهم الكثير. 
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تعاملها مع مجتمع العالم النامي في مجال التطور التكنولوجي» وهو توافق بين ذلك 
الذي يمارّس في عالم نام في دور التطورء و في المقابل ذلك الذي يمارسه عالم الحداثة 
و الذي يكون في دور الأبتكار. 


وهناك هدفان و ضرورتان لهذا التوافق: 


أولأء يفترض نهج العولمة» بأن يتم التوافق بين العالمين في الكثير من المجالات 
التكنولوجية و الاجتماعية» على أن يهيئ الفرص و الظرف للاقتصاد العولمي لتحقيق 
حركة زيادة تبادل تجاري متزايد بين العالمين: حركة تطور النمو الإنتاجي المتقدم؛ 
فتنشط بدورها و تدعم حركة عالمية الاقتصاد العولمي. أو من غير هذا التوافق و الدعم» 
ستعجز العولمة عن تسويق منتجاتهاء و تبعاً تطوير تكنولوجياتها و تنوعهاء و هي ضرورة 
يفترضها الاقتصاد الرأسمالي الدولي. 


ثاني يحقق هذا التوافق التكنولوجي و المعرفي قدرة الحوار التجاري الإنتاجي» 
بق الغالمين والتراقق بالر النناسب فى الإدارة والمعرقة: ماشهل خركة العلل 
الاقتصادي. بمعنى» وجود وتتشيط حركة معرفية فعّالة في البلدان النامية ثتوافق 
مع مصالح اقتصاد العولمة. فيحصل تبعاً لذلك تقدم معرفي في القياس العالمي؛ ما 
يتوافق مع حركة عولمة الاقتصاد بعامته و تداول المعرفة. و هذا ما بدأ يتحقق في الهند 
و الصينء و غيرها من اقتصادات آسيا و أمريكا الجنوبية. 


وهكذا تتصف العولمة بهاتين الناحيتين المتناقضتين و المتداخلتين في الوقت 
نفسه. لقد أصبح الانخراط في تفعيل العولمة» و توسيع و تطوير مقوماتهاء يؤلف قاعدة 
أساسية للتقدم الحضاري المعاصرء أيئما كان موقع المجتمع في عالم العولمة» سواء في 
المجتمعات المتقدمة أو النامية. و بات الوقوف خارجهاء أو بمعزل عن تياراتها العلمية 
و الغنية و الإنسانية» سيعني العزلة و التتخلف عن التقدم المعرفي و الحسيء الذي تحققه 
المعاصرة و الحداثة. فالعولمة هي المرحلة الحالية في دور نضح المعاصرة و الحداثة 
التي أنشأها فكر عصر النهضة الأوروبي؛ حينما أخذ هذا العصر قيادة حضارة الإنسان» 
في مختلف المجالات العلمية و الفنية والوجدانية. وهي قيادة تؤلف امتداداً لتلك 
التي قادتها في السابق الحضارة الهيلينية ما يقارب الألف عامء و من بعدها الحضارة 
الإسلامية؛ بالصيغة التي قادتها المعتزلة و علماؤها في كثير من مجالات المعرفة» 
كالرياضيات و الأرصاد و الجغرافية و الطب و غيرها. 
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وهذا ما يتعين أن نؤكده. وهو أن ظهور عصر النهضة هو إحياء و امتداد إلى 
الحضارة الإغريقية» و ما الحداثة إلا المرحلة اللاحقة لتطور و إنضاج الرؤية المادية 
و العالمية التي جاءت بها الحضارة الهيلينية الكلاسيكية. 


فعند مواجهة عمارة العولمة»؛ يتعين» أن نميز بين هاتين السمتين المتناقضتين 
للعولمة: الموقف التقدمي و الإنساني و الليبرالي» مع التقدم التكنولوجيء و في المقابل 
وجهها الآخرء الموقف المركزي و المستتبع. وما يفرزه هذا التناقض من مصالح 
متناقضة و متخاصمة مع تلك المحلية؛ سواء منها الحقيقية أو الوهمية. 


بل بات على كلا الطرفين أن يتفاعلاء ولا بديل لهما غير هذاء ويحققا اندماجاً 
و توافقاً مناسباً في المجالات الاقتصادية و المعرفية» و في مختلف مقومات الحداثة 
الأخرى. مع هذا المنحى. و بقدر ما يتحقق. سيصبح العالم النامي ليس فقط متلقياً 
متكافثاً فحسبء بل فعّالاً في تطوير و ابتكار و إنضاج العولمة كمرحلة في تطور حضارة 
الإنسان. وهي حالة حضارية ظهرت و توسعت في اليابان في نهاية القرن التاسع عشر» 
و بدأت بوادرها تظهر و تتوسع في مناطق أخرى من العالم كالصين و الهند. إن شرط 
نجاح هذه السيرورة الحضارية؛ يتعين أن يقارن بقياسها العالمي. فتندمج و تتفاعل 
إيجابياً أغلب شبكات الكلتشريات للمجتمع المحلي ضمن سيرورة الحداثة» على أن 
تحافظ على خصوصياتها و المعالم المحلية. و إلا فقد مجتمع العالم التنوع الحضاري. 
وهنا مصدر أهمية العمارة المحلية التي أشرنا إليهاء و التي اصطلح عليها بالعمارة 
المقطرنة. 


؛ - فقدان سيطرة مؤسسات الدولة القومية. عجر الحرفة 


ومن بين أهم المقومات التي أخذت تنبني عليها العولمة هي: المنظمات 
والمؤسسات الدولية» كهيئة الأممء والبنك الدولي والمحكمة الدولية و منظمات 
رقابة البيئة والصحة العالمية. وإضافة إلى هذه المنظمات برزت مقومات عولمة 
جديدة» كالمنظمات اللا حكومية المتعددة» و المتمثلة بحقوق الإنسان و العفو الدولية 
و منظمات الإغائثة» و شبكات الإعلام الحرة» و غيرها. و لكن ما كان لظاهرة العولمة أن 
تنبني و تظهرء لولا التطور الإلكتروني الهائل الذي حصل في الإنتاج الصناعي و وسائل 
الإعلام و المعلوماتية التي تأسست على التطور الحاصل في الكمبيوتر. ومن قبلها 
البرق و التلفون المحلي و الدوليء و التلكس فالفاكسء و أخيرا الإنترنت. 
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وبينما كانت العلاقات بين الدول القومية ذات السيادة الإقليمية المستقلة 
تنبني على أحلاف و حماية لاقتصاداتها و كلتشرياتها و أنظمتها السياسيةء» بهدف 
السيطرة على سيادة دول أخرى؛ تحول الكثير من هذه العلاقات و أصبح خاضعاً 
للمؤسسات الدولية؛ و تحت رقابتهاء لا تخترق إقليميتها و سيادتها القومية فحسب. 
بل كذلك أنظمتها السياسية و الاقتصادية و الكلتشرية و التعليمية و الثقافية» بقدر ما 
أن تنظيم و إدارة الاقتصاد القومي و المحلي أصبح لا يتوافق مع محددات السيادة 
القومية» حيث تداخل مع هذا التطور العولمي فقدان مختلف صفات شعوبها الفئوية 
كالقومية و الإثنية و الطائفية و غيرها من فئات» صفات تماسكها المتجانس سياسيا 
واقتصادياً. 


© عجز انتفاع الشعوب النامية من تقدم العولمة 

لم تنتفع أغلب الشعوب النامية من إيجابيات النقلة التي جاءت بها الحداثة» ولم 
تطويرها. هذا خاصة فى معيش أفراد البعض من مجتمعات الوطن العريى. فقد أقدمت 
السلطات و عطلت ما كان انبنى» تحت مظلة الاستعمار الإنكليزي و الفرنسي» من بعض 
مظاهر المجتمع المدني» الذي تأسس في العشرينيات في لبنان و العراق مثلاً. فكان 
تكوين المجتمع المدنيء الذي سعى المستعمر إلى تأسيسه في العالم العربي هشاً. لأنه 
انبنى على قاعدة المجتمع الأهلي» و أيديولوجية الدين الإبراهيمي الغارق في خصومات 
فئوية» لا تنواقق مع رؤى و تركيب المجتمع المدني. فلم يرتق ليؤسس مجتمعا مدنيا 
بدرجة يضبط فيها سلوكيات المجتمع الأهلي و يتحكم فيها. 

لذا تمكنت السلطات المحلية بعد الاستقلال» من تعطيل التقدم الإداري 
المجتمع المدني. و أصبحت شعوب المنطقة من بين أكثر شعوب العالم ابتعاداً عن 
الكلتشريات التى انبنت عليها الحداثة و العولمة. فتمكنت السلطات المحلية فى بعض 
اليلدان» كسورية و مصر و العراق» من تحقيق هذا العزل المعرفى بالاستبداد و الرقابة 
و العنف. أو بإنعاش الأصوليات» بصيغها الوهابية و الخمينية. 


أدى هذا إلى إحباط الكثير من الفكر المتعلم و المثقف» وإبعاده عن هموم 
المجتمع وإدارته. وتركيزه على إدامة متطلبات معيشة. وأدى في مجال العمارة إلى 


لمتكا 
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إحباط أغلب الفكر القيادي» و لجوثه إلى فنطزة كلتشرية الصور التي يروجها الإعلام 
لا عقلانية» منقادة بما تتضمن عمارة العولمة من لا عقلانية. حيث يتحقق الكثير منها 
تحت المظلة الأكاديمية. 
5- قيمة طراز/ العمارة 

تتميز العمارة كغيرها من الظواهر الاجتماعية بخصوصية موتفها من القيمة 
التي تمنحها للمنشأء كشكل و أداة إرضاء مركب الحاجة. لذا سيكون من المفيد أن 
نسطّر صيغ القيم التي تمنح لشكل المصئعات» و ظرف تقبلها من قبل سيكولوجية 
الجماعة. 

تكمن قيمة المصنع في كم الجهد الفكري و البدني للفرد الفاعلء و الطاقة 
المستنفدة في تفعيل الدورة الإنتاجية» و كم الجهد/ الطاقة المستنفدة مناسبة لظرف زمان 
الدورة الإنتاجية» و موقع كفاءة الدورة بالنسبة إلى تطور الحضارة بعامتها. 

إن كل مصنّع لا بدّ من أن يحمل إحدى القيم من مقولات الحاجات الثلاث؛ أو 
مجموعة منها» و هي: 

- قيمة المصنّع كوئيقة تاريخية» بدلالة أن ذلك المجتمع المعين» و في ظرف 
تاريخي معين» كان حقق هذا العمل. لذا تقيّم أهميته بقدر ما يضيف هذا المصنّع إلى 
تطور خزين إرضاء مركب الحاجة. 

- بقدر ما يحمل شكل المصنّع صفة الأبتمال» تمتد قيمة هذه الصفة في الزمن» مع 
تطور وعي شبكة الكلتشريات المتلقية بقيمة هذه الصفة» أو يحصل تقيبم صفة الأبتمال 
مع مرور الزمن» بقدر ما تتمكن القدرات الحسية الاستطيقية لمجتمع ماء في أي زمن» 

- تتحقق القدرات الحسية الاستطيقية لشكل مصنّع ماء ومن قبل فرد ما. لذا 
تؤلف هذه الصفة حدثاً متفرداً في الزمن» و تكتسب هذه الصفة خصوصية التفرد في 
التاريخ. 

- بقدر ما تعي جماعة ما بصفة الأبتمال لمصنّع ماء سواء صنعت في زمنها أم 
في السابق» فيكون لهذه الصفة دور في تفعيل حوار استطيقي لدى سيكولوجية أفراد 
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الجماعة. وهو كذاك بالنسبة إلى إرضاء الحاجتين الأخريين. فيؤلف هذا الإرضاء أداة 
حوار اجتماعي. و يكون هذا الحوار من بين أهم وظائف المصنعات في مجتمع حضارة 
الإنسان. فإذا كانت أشكال المصنعات هجينة أو ملوئة بصريأء عند ذاك ستؤلف أشكال 
المصبّعات أداة حوار اجتماعي فاسد. 


فالعمارة سواء تلك التقليدية» التي انبنت على الإنتاج الحرفي؛ كالعمارة المصرية 
القديمة أو البابلية أو الإغريقية أو الإسلامية؛ أو عمارة عصر النهضة؛ و عمارة المكنئة» 
أو التي ظهرت منذ أوائل القرن »)7١(‏ أو مختلف طرز العمارة المعاصرة و الحديثة» 
لكل منها صفاتها و مميزاتها و ظروف ظهورها ومنجزاتها التكنولوجية. مع ذلك فإن 
قيمة كل منها يقع ضمن مسيرة تطور تاريخ الحضارة بعامتهاء و ليس خارجه. و للسبب 
ذاتهء فإذا قبلنا بأن حضارة الإنسان» هي في حالة تطور» سنتمكن من تهيئة تقييم مناسب 
للعمارة المحلية: و لمختلف الظرز التي ظهرت في التاربخ؛ بقدو ما تمكن من تطوير 
موقف موضوعي مما ب يحقق البشر للصفة الأبتمالية لمُصئّعاته. هذا بقدر ما نتوصل إلى 
تعريف موضوعي لصفة الأبتمال. 


من غير قدرة توقيع قيمة الطراز المعين» في سياق تطور الحضارة بعامتهاء ومن 
غير الموقف العقلاني الذي يقيّم أهميتها في سيرورة التطور الحضاري» سيعجز التقييم 
عن أداء موضوعي. و الموضوعية هي ذاتها في حالة تطور ونضج» ضمن تطور العلوم 
بعامتها. 

كذلك» سيعنيء حينما نقيم العمارة القطرية الحديئة» وما حققته و طورته في 
التعبير عن كلتشرية القطر من قبل مثلا البرازيلي أوسكار نيماير أو سكاربا في إيطاليا أو 
ين فيسي في مير زان ليابين اعمال بعولاء + يتعين أن يتمتع بقيم خصوصيات ظروف 

تحقيقهاء و لكن في الوقت نفسهه يتعين أن تخضع لقيم تطور عمارة الحداثة عامة) 
و العمارة بعامتها. أي أن معالجة تقبيم العمارة القُطرية المحلية يد يتعين أن تحصل على 
صعيدين: ظروف خصوصية المحلء بكونها جزماً من التطور الحضاري العام للعمارة 
الحديثة؛ و من ثم موقع و قيمة العمارة القطرية بالنسبة إلى تطور العمارة بعامتها. إذ إن 
اسكاربا»» مثلاًء يعبّر عن خصوصية العمارة الإيطالية» و لكنهءة فى الوقت نفسه. يعبر عن 
موقع قيادي في عمارة الحداثة. و الأمر هو ليس كذلك بالنسبة إلى عمارة حسن فتحي؛ 
كما أشرنا سابقآء لأن هذا الأخير انحصر في تكنولوجيا و شكليات فاتها الزمن قبل عدة 
فرونء و لذا لا قيمة لها في تطور الحداثة» ولا تؤلف مقوماً في دعم هوية المحل. 


؟وب؟9 


م 
ممسسسهمرا| 


بما أن العمارة التقليدية المحلية بحكم كونها عمارة حرفية» لا يمكن تسخير 
أشكالها في زمن الحاضرء لأن ما تتضمنه من قيم استطيقية كانت انبدنت ضمن 
ظروف جدلية دورة إنتاجية حرفية فاتها الزمن. والحاضر لا يتعامل مع المادة الخام 
إلا باستخدام تكنولوجيا المكننة» سوى حالات خاصة خارج الممارسة الاعتيادية؛ 
كممارسات الحفاظ على مصتعات ترائية حرفية. 


ل العولمة و الشكل الهجين 

ابتكرت العولمة تكنولوجيات ممكننة متقدمة» هيأت لمجتمع الإنسان كما هائلاً 
من فائض الطاقة المتوافرة في تفعيل الدورة الإنتاجية. و بسبب هذا الفائفض» أصبحت 
ممارسة قيادة الدورة الإنتاجية مسرفة» و لا تعي أنها تسرف الفائض في الإنتاج الذي 
أحدثته المكننة. لأن التعامل معها فقد التماس السبرياني. فأصبح من الممكن تأمين 
و إدامة شكل ما عن طريق استنفاد هذا الفائضء من غير تحقيق صفة الأبتمال لمرحلة 
ما أو حقبة معينة في الزمن. وهنا يكمن مصدر قدرة الإنسان» أن يدوم في الوجود 
لحقبة ماء مع أشكال و تكنولوجيات يسخّرها في معيشه اليومي» خارج ضرورات 
تحقيق صفة الأبتمال. إنها حالة يتفرد بها إنتاج الإنسان» بخلاف الكائنات الحية 
الأخرى. لقد تضمن الإنتاج الحرفي في السابق» آلية التصحيح الذاتي» فتلغى هذه 
الآلية أو يُخفْف هذا الخللء إلا أن القدرات الإنتاجية التي ابتكرتها العولمة عطّلت 


لدرجة ما آلية التصحيح الذاتي. 


؟و با 


م 
ممسسسهمرا| 


اا 
حسما 


: 5 م 
اسل ان سر 
خصوصية الحداثة ومهمة قادة 
عمارة الوطن العربي 


اا 
حسما 


-١‏ عجزت الأيديولوجيا و التربية في الوطن العربي 

عن مواجهة العولمة 

كما أن الكثير من المجتمعات الأوروبية أحدثت النقلة الفكرية» و انتقلت من 
المجتمع الزراعي؛ وما يتضمن من أنظمة استبدادية ورؤى غيبية» فأسست لنفسها 
صيغة معينة للعقلانية و الحداثة» و تنظيم مجتمع مدني انبنى على تعدد تقاليده المحلية 
و تنوعها؛ فكذلك يتعين للعوالم الأخمرى؛ كالوطن العربيء أن يبحث في مقومات 
المعاصرة و الحداثة ويفاعلهاء فيمنح الحق لنفسه بأن يقدم على نقلة مناسبة ضمن 
تلك المبادئ المعرفية» أشبه بما حققته أوروبا من قبله في العلوم و الفنون والإنسانيات 
بصيغها العميمة. و عليه أن يحققها بصيغ تتضمن كلتشريات رمزية و استطيقية تعبر عن 
خصوصياته. فيكون بذلك قد حقق رؤى و أشكالا حديثة» تضاف إلى معالم الحداثة 
و بهذا يكون قد أغنى حضارة الحدائثة العالمية. 

لا تتحقق هذه النقلة ما لم يقّدم الفكر العربي القيادي و يتجاوز مختلف 
الكلتشريات التي أصبحت سلبية منذ أن تأسس المجتمع المدني و تجاوزهاء المتمثلة 
بمختلف العلاقات الفئوية: كالإثنية و الطائفية و الدينية؛ وغيرها من الكلتشريات 
الغيبية» و أساطيرها و أوهامها. و يقدم على انتقاء البعض من معالم خصوصياته لأشكال 
المصنّعات» و يفصلها عن واقع ظرف تصنيعهاء و يجرّد معالمها. ومن ثم يخضعها إلى 
متطلبات الحداثة» و يدمجها ضمن الأشكال الحديثة التى يعبّر بها عن خصوصيته ضمن 
عمومية الحداثة. و بهذه الحركة المعرفية الامكط ايكون قد أقباف عن خصو ضياتة 
الحديئة إلى عمومية الحداثة. 

شرط هذه النقلة. أن يكون حراً في قدرة فصل و تجريد و انتقاء الأشكال المعمارية 
الحرفية التقليدية» باستقلال كلي عن أهميتها الرمزية في الماضي و ارتياطها مع 
أيديولوجية المجتمع التقليدي. 
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تكمن صعوبة النقلة من الإنتاج الحرفي اليدوي السبرياني إلى الإنتاج الممكنن» 
في تفهم واقعية تغير دور الفكر و وعيه بالتغيير الجذري الذي يحصل في التعامل مع 
المادة. و سبب ذلكء أن التعامل الحرفي اليدوي»؛ هو سبرياني طبيعي بيولوجي يشترك 
الإنسان فيه مع الحيوانات كافة؛ فهو تجاوب غريزي عند التعامل مع خصائص المادة» 
إذ يرث الإنسان القدرة على التعامل السبرياني» بصورة طبيعية حدسية»؛ ضمن تجربة 
المعيش. بينما يتطلب تفهم التعامل مع المكنئة» معرفة نجذرية جديدة» لأنه تعامل 
يحصل من غير تماس مباشر مع المادة» أو حس مباشر و آني مع متطلبات خصائصها. 

لذا فإن اكتشاف مبادئ بنيوية ظاهرة العمارة و معرفتهاء و البحث فيهاء و التي 
أشرنا إليها في الفصل الرابع» ستهيئ المعرفة النظرية المتطلبة» لقيادة سيرورة التباين بين 
هذين النوعين من التعامل مع المادة. عند ذاك يسخر قادة تربية المجتمع هذه المعرفة» 
سواء في مجال التصميم و التصنيعء أو المجال الأكاديمي»؛ فيهيئون استراتيجية مناسبة 
لتربية تحقق تعاملاً معرفياً و حسياً مناسبا مع تفعيل المكننة. 

هذا لا يعني أن الفرد المتعامل مع المادة؛ لا يتمكن من الوعي بالتباين بين هذين 
النوعين من التعامل؛ و ينظم ممارساته مع متطلبات كل منهماء بل يعني ما لم يع معرفياً 
التباين بين بنيوية المتطلبات الفكرية للتعامل السبرياني في مقابل اللا سبرياني» ستبقى 
الممارسة حدسية:؛ لا تؤلف معرفة مناسبة لبرمجة التربية و التعليم في ظرف تسارع تطور 
آليات الماكينة. 


*” - إشكالية الحداثة 

لقد حققت الكثير من المجتمعات الأوروبية النقلة الفكرية» و انتقلت من المجتمع 
الزراعى الأهلى؛ وما يتضمن من أنظمة استبدادية و رؤى غيبية» فأسست لنفسها صيغة 
معينة للعقلانية و الحداثة؛ و تنظيم مجتمع مدني أنبنى على تعدد تقاليدها المحلية 
وتنوعها. فكذلك يتعين للعوالم الأخرىء كالوطن العربي» أن يبحث في مقوّمات 
المعاصرة و الحداثة و يفاعلها. و يحقق لنفسه تقلة مناسبة ضمن تلك المبادئ المعرفية» 
أشبه بما حققته المعرفة العلمية و الليبرالية في أوروباء التي قادها الإلحاد» في مختلف 
مجالات العلوم و الفنون و الإنسانيات بصيغها العميمة. و عليه أن يحققها بصيغ تتضمن 
كلتشريات رمزية و استطيقية تعبر عن خصوصياته. فيكون بذلك الفكر العربي قد حقق 
وى و أفكالا حدينة تضات إلى معالد الحداتة: ويغس بها تكرين البجداثة العائمية» 
بصفته مقوماً فاعلاً آخر في هذا التكوين. 
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لا تتحقق هذه النقلة ما لم يظهر فكر عربي قيادي يتمكن من تجاوز مختلف 
الكلتشريات التي أصبحت سلبية منذ أن تأسس المجتمع المدني» المتمثلة بمختلف 
العلاقات الفئوية و أيديولوجياتها الغيبية و أساطيرها و أوهامهاء كالإثنية و السحر 
و الأديان و الطائفية و القومية وغيرها من مقومات الهوية. فيقدم على انتقاء البعض 
من معالم خصوصياته لأشكال المصنّعات. ويفصلها عن واقع ظرف تصنيعها الحرفي» 
أي يجرّدها من ضرورات تصنيعهاء و يصهرها ضمن معالم يبتكرها كمقوم في تركيب 
هوية حديثة تعبّر عن خصوصيته الجديدة. إن شرط هذه النقلة» أن يكون ملماً بمتطليات 
تكنولوجية المكئنة. 


بمعنى» تفترض مسبقاً هذه النقلة تفعيل سيرورة النقلة من المجتمع الأهلي 
إلى المجتمع المدني» وتليها نقلة من وعي العمارة الحرفة اليدوية إلى وعي العمارة 
ابتكار أيديولوجية و آليات متوافقة مع متطلبات الحداثة. 


هناك سببان للصعوبة التعجيزية لهذه النقلة. فمن غير الاكتفاء وتجاوز هذين 
الشرطين» تصبح الحركة مظاهر و استنساخ لا أكثر. 

تفترض النقلة من عمارة الحرفة إلى عمارة المكئنة» نقلة متداخلة من المجتمع 
الأهلي إلى المجتمع المدني, و بقدر ما تنتقل إرادة الذات إلى مبادئ المجتمع المدني» 
من حرية منح الذات لذاتهاء بما في ذلك حرية المساءلة و الشك. و هي الحرية المناسبة 
للبحث فى بنيوية كلا الدورتين الإنتاجية: عمارة الحرفة اليدوية و عمارة المكننة» عند 
ذاك ستعي الذات الفاعلة دور الفكر في هاتين الصيغتين من الدورة الإنتاجية: موقع 
الفكر في التعامل السبرياني» الآني و المباشر مع المادة. 

لا توجد صعوبة للنقلة من الإنتاج الحرفي اليدوي السبرياني إلى الإنتاج الممكنن» 
سوى تطور المعرفة العلمية و ابتكار الماكينة؛ كأي ابتكار آخر. إلا أن الصعوبة تكمن 
في تفهم متطلبات هذه النقلة السيكولوجية و إدارة العلاقات الإنتاجية» و التعامل بوعي 
مدرك بوضوح موضوعي بما تتضمن هذه النقلة من تغيير جذري في تعامل الفكر مع 
المادة. وسبب ذلك. التعامل الحرفي اليدوي السبرياني. بينما يتطلب التعامل مع 
المكننة؛ معرفة من نوع جذري جديدء تقودها كلتشرية جديدة؛ تعامل من غير تماس 
مباشر مع المادة؛ عن طريق توسط الماكينة» و ضمن معرفة عملية في استعمال الماكينة» 
و أغلبها معرفة مسبقة تتحقق في مختبرات الاختصاص. 
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لقد سبب هذا التغير الجذري الذي حصل بسبب ابتكار الماكينة» و في تفعيل 
الدورة الإنتاجية» في أنه سرّع التغير في المعرفة المتطلبة لابتكار الماكيئة و التعامل معها 
و فيادتهاء في حقبة لا تزيد على القرن و نصف القرنء و هو ما جعل المجتمع بعامته غير 
متهيوع لاستيعاب متطلبات المعرفة التى أحدئتها هذه النقلة فى تفعيل الدورة الإنتاجية. 
كما لم يتمكن المجتمع بعامته من تهيئة التربية المناسبة لتقبل هذا التغيير و استيعاب 
متطلباته» الأمر الذي أدى إلى عجز تحقيق تلق يتوافق مع التقدم المعرفي. 


ومن بين أهم أسباب عجز القدرات التربوية عن تهيئة الكلتشريات المناسية هو 
أن التنظير كان و لم يزلء معوقاً بالنظريات المثالية الإغريقية التي ورثها عصر النهضة» 
و التي امتدت إلى الحداثة؛ أي أن التلوث الذي نشاهده و نتعايش معه في مدننا و قراناء 
و مختلف المصنعات التي نعيش معها في مساكتنا و ملبسناء لا يؤلف تلوث ضرورة 
متأصلة. لا في التعمير و لا في الحداثة» لذا يمكن تخفيف حدته. بل تجاوزه. و تبعاً 
لذلك؛ يمكن اعتبار الخلل الذي نشاهده في البيئة المعمرة» يؤلف حالة طارئة؛ و يتعين 
مواجهتها و تجاوزها. 

فإذا جاز لنا أن نختزل هموم هذه الإشكالية» فربما يجوز أن نحدد قيمة شبكة 
كلتشريات لأي جماعة أو أمة أو عهد أو حضارة: وفي أي مرحلة من تاريخ تطور 
حضارة الإنسان. ذلك إذا ما أكدنا قيمتين: أولاء دور حرية الفكر في إدارة التعامل مع 
البيئة» الطبيعية و الاجتماعية» وهي حرية قدرة البحث في خصائص المادة» و تشترط 
هذه الحرية قدرة فكر الذات مسبقاً على أن تتجاوز المحددات الأيديولوجية» يما في 
ذلك النسبة و الأديان والسياسة وغيرها. ثاني موقع الفرد ضمن تركيب العلاقات 
الاجتماعية» وهي الذات المستقلة المتفردة بذاتها و لذاتهاء أي الذات الواعية بأهمية 
حرية ذاتها ضمن تطور هموم حضارة الإنسان. 

(إن شرط الوعي بهاتين القيمتين هو الوعي بأن الإلحاد ألّفء في أي من مراحل 
تطور حضارة الإنسان العاقل» و كان و سيبقى الآلية المعرفية لتطور الفكر الذي يقود 
تطور الحضارة. و كما جاء تعريف الإلحاد في المبحث الخامس من الفصل العاشر» فهو 
الوعي بأنه لا يوجد فكر غير فكر الإنسان. و تاليا لا بحث معرفياً غير ذلك في خصائص 
المادة» و تأثيرها في تركيب مجتمع الإنسان). 
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كنا بيّنا في الفصل الرابع؛ أن الآلية التي تقود الدورة الإنتاجية» هي التفاعل 
الجدلي بين المقومين: من جهة المطلب الاجتماعيء و في مقابل التكنولوجيا 
القائمة الفعالة» لا تتحرك الدورة الإنتاجية؛ ما لم يكن هناك فكر فعال يقصد هذه 
الحركة. 
١‏ تغيير الدورة الإنتاجية 

كلما يحصل تغير في أحدى المقومين؛ سواء أكان تعديلاً أو تحسيناً في مقومات 
التكنولوجيا الفعّالة» أو فى أحدى مقومات المطلب الاجتماعى؛ ستؤدي هذه المتغيرات» 


إلى إحداث تغيير جديد في تفعيل حركة الدورة. و لا تحصل حركة التغيير من غير تغيير 
متوافق في الجهد البشري و الطاقة المستنفدة. 


و يحصل هدف التغيير في التفاعل الجدلى بسبب ثلاثة عوامل. مجتمعة أو منفردة: 
تحسين كفاءة تفعيل حركة الدورة؛ من حيث استنفاد جهد الفاعلين في تفعيل حركتهاء 
من جهة؛ وكمٌ الطاقة المستنفدة في الجهة المقابلة. أو بسبب تحديث التكنولوجيا 
الفعالة. أو ابتكار مطلب اجتماعى جديك. 


يؤدي كل من هذه المتغيرات و التعديلات؛ تعديلاً في شكل المصنّع 
و الطراز الذي يعبّر عن هذه المتغيرات» و التي بدورها تسبب تغييراً في الدورة 
الإنتاجية. 
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"-المكننة 


بدأ منذ منتصف القرن الثامن عشر ابتكار استعمال المكئنة في الإنتاجء و بهذا يتحقق 
الاستغناء عن الكثير من الجهد البشريء و تبعا لذلك ظهرت وظائف عمل جديد من نوع 
جديدء ليست حرفة يتعين أن يتدرب عليها الجهد بشريء و التي تتوافق مع متطلبات 
تشغيل الماكينة» بدلا من استعمال اليد و الاعتماد على الجهد البشري. فزالت بعض 
الوظائف التي كان يحققها هذا الجهد. بمعنى؛ أنه يظهور ابتكار جديد في التكنولوجيا 
الاجتماعية؛ كان لا بد من أن تظهر وظائف عمل جديدء و تربية وتدريب جديدان. 


فمثلاً. توسع في بداية القرن العشرين إنتاج السيارة» فاستبدل الحوذي بسائق 
السيارة. و خلال عقدينء؛ استغنئي إلى حد كبير عن سائق السيارة. بسبب تقدم ثقافة 
المجتمع و سهولة التدريب على سياقتهاء وعمت و توسعت عن طريق السائق الممتهن» 
ثم انحصرت أغلب واجباته بحالات رسمانية و وظائف خدمات اجتماعية. من غير 
هذاء تدربت عامة الناس على سياقة السيارة. ومن خلال هذه النقلة تم الاستغناء عن 
الحصان.؛ الذي كان يستعمل في النقل المدني و الخدمات التجارية و العسكرية» و لم 
يبقّ من استعماله إلا في الحالات الرسمانية التقليدية الخاصة. 


قبل هذا الظرف المعرفى ابِتَكِرّت المكئنة» وتوسعت. فظهرت ردود فعل ضدهاء 
لى كلا السعالين: التنظير الأكاديمى وبين القوى العاملة: نيك ظهرت خركة أقدمت 
على تحطيم بعض المكائن. تمئلت هذه الحركة باللودابتيين 401]©5ندآ في إنكلتراء و هم 
جماعة قليلة من العمال بقيادة العامل لودايت 1.01001]6» حيث اعتبر هؤلاء العمال أن 
سبب بطالتهم هي المكننة» و أنها ستسلبهم من العمل» كما سيتمكن صاحب العمل من 
نغيير شروط و وظائف العمل لصالحه. 

لقد كانت إنكلترا في القرن الثامن عشر هي الطليعة في ابتكار المكتنة؛ ما أدى 
إلى توسع تجارتها عالمياً بسبب كفاءة و سرعة الإنتاج الممكنن. مع ذلك؛ سبب الإنتاج 
الممكنن تخفيف حدة جهد العمل» فاكتسب العمال القليل من أيام الراحة وعطلة 
والنزهة. 

كانت الحالة مشابهة في أمريكا في القرن التاسع عشرء حيث انتشرت الأدوات 


و المكائن الكهربائية» قأخحذت بدورها الموقع الطليعي في التجارة العالمية. ظهرت 
الأدوات الكهربائية فى الدور» كاستعمال غسالة الملابس و الصحون و المنظفة و مكيفة 
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الهواء و غيرها من الأدوات الكثيرة. فتغيرت صيغة معيش المرأة الأمريكية و تجاوزت 
الكثير من الجهد البيتي الممل. و أصبحت تمتلك الوقت المناسب للاستمتاع و اللهوى 
كالرياضة و الرقص و الدراسة. فتمكنت خلال فترة وجيزة من أن تنقل موقع الكثير من 
عملها من الدار إلى المكاتب التجارية و الحكومية» و من ثم ارتقائها إلى موقع مديري 
إدارة المكاتب الحكومية و العمل و المقام الأكاديمي. 


“5 الروبوط 


إن تشغيل المكئنة بما في ذلك كهربة الإنتاج و الخدمات المنزلية» تجاوز الكثير 
من ضرورات تسخير اليد في الإنتاج. مع ذلك لم تُحدث المكننة و الكهرباء تغيراً جذريا 
في سيكولوجية المؤدي. سيتغير كل هذا عند مواجهة الروبوط (20004). 

أدى ابتكار الروبوط إلى تقليل الجهد البشري في إرضاء الحاجة» القائمة منها 
أو الجديدة. و أصبحتء. للسبب نفسه. آلية الروبوط بصيغه الأولية تستنفد غالب طاقة 
الإنتاج. بمعنى» سيلغي استعمال الروبوط أو يقلل» إلى درجة كبيرة؛ الجهد البشري 
المستنفد لإرضاء الحاجة نفسها. كما ستستبدل الكثير من الوظائف التى كانت تحققها 
اليدء و تبتكر وظائف جديدة بديلة منهاء ذلك يسبب استعمال لوطل لأن تشغيله 
لا يتطلب جهداً بشرياً كبيراًء بل ينحصر أغلب تفعيل الروبوط في استنفاد الطاقة حصراً. 


نحن الآن في دور فتح أبوابنا في المسكن و في محل العمل و الجامعة و مراكز 
البحوث لدخول الروبوط؛ الذي سيحدث تغيراً جذرياء ليس فقط في العلاقة بين 
اليد و العمل وما تتضمن من جهد ومادة» بل كذلك بين الشعوب الحرة التي ترتقي 
لأيديولوجيات متخلفة و تنوء تحت عبء الأوهام و الأشباح. حيث تعجز عن أن تحرر 
نفسها من قيودها. ستتوسع الفجوة المعرفية و صيغ المعيش بين هذين العالمين» عالم 
الروبوط في مقابل عالم التخلف. 

لذا ستفرغ معظم المعامل» حتى المتخصصة منهاء حيث يسخر الروبوط في أغلب 
سيرورات الإنتاج» فسيتجاوز الإنتاج معظم عمل اليد و العمل المضنيء الممل. و بهذه 
الحركة سيستغني الإنتاج عن أكثر المحتبسين في العمل اليدوي الشاق (/7عع0ن2) 
والممل. سيحصل فراغ في حياة الناسء إن كانوا يعملون في المكاتب أو الجامعات 
أو ربات البيوتء إذ إنهم لم يتدربوا على كيفية تسخير الوقت في الثقافة والاستمتاع 
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كالرياضة و الرقص و ابتكار و ممارسة الفنون. عند ذاك سيعم الفكر المبتكر الفعّال في 


تفعيل مسيرة حضارة الونسان. 
يمكن لنا أن نتكهن معيش المستقبل مع الروبوط؛ و لكن هذا التكهن سينبنى 
على كفاءة منهجية هه حم تهدية الروبوط في لوقت الساضرء الذي مو مبرمج حسب قهرت 


الكمبيوتر الرقمي المتوافر حالياً. ومن الصمي لكين كنيد مضع الغير يداد ن 
يتطور الكمبيوتر» وهو في دور الانتقال إلى منهجية الكم و البيولوجية. فستتوسع 
قدرات الرويوط: أضعاف ا عليه تخ الكمبيرتر الرقنس. كما لا بمكن تكهن دا 
ستكون سرعة تطور المناهج بعد أن تكون قد تحررت أغلب العقول من سيكولوجية 
العمل اليدوي! 


؛ - الفكر الحر 


إن الفكر الحرء لا يركد. فالابتكار عنده ضرورة وجودية:» إلا أن المجتمع يهاب 
المتغيرات في الوهلة الأولى لأنها تُحدث تغيراً في مواقع الفرد المستقرة في العمل 
و المعيشء فيسعى إلى الاستقرار و يعطل التطورء عن طريق ابتكار قوى شبحية 
يسخرها في السيطرة على تجميد حركة التطور التكنولوجي المتمثلة بالحركات 
الرجعية. إلا أن الابتكار الصالح يخفف كم الجهد المستنفد في العمل ضمن وظيفة 
عمل الفرد عامة؛ ما يجعل البضائع و السلع متوافرة أكثر لعامة الناسء عدا الجماعات 
المتخلفة و المحتبسة ضمن أيديولوجيات ابتكرت هي أصلاً متخلفة عن سيرورة 
حضارة الإنسان. 
تطور الحضارة و سهم الزمن 

كانت في الماضي سرعة ابتكار التكنولوجيا التي تستحدث أو تلغي وظائف 
الحاجة الاجتماعية» تحصل غالباً في توافق مناسب مع قدرة التربية الاجتماعية على 
استيعاب هذه المتغيرات المتطلبة جهداً بشرياً و طاقة مادية. و يحصل سد الفجوة بينهم 
غالباً في وقت مناسب. و إلا تخلفت تلك الجماعة عن سرعة سيرورة سهم حضارة 
الإنسان. 

لا تتغير سرعة سهم الزمنء لأنها دلالة على سرعة الأرض حول الشمس. بينما 
سهم حضارة الإنسان مستحدث مع ظهور تطور قدرات فكر حضارة الإنسان. تتقدم 


07 


م 
ممسسسهمرا| 


بعض الشعوب عن غيرها في قيادة الحضارة» فتقود سهم الحضارة. و أحياناً هي و غيرها 
تتخلف», عند ذاك تقود الحضارة غيرها من الشعوب أو الجماعات. ما يعني أن سهم سير 
حضارة الإنسان يتوافق مع سرعة سهم الزمن. 

كلما تظهر الفرصة و البيئة المناسبة لقدرات الابتكارء يقدم فرد و يحقق ابتكاراً 
يتوافق ويرضي الحاجة التي بدأت تظهر معالمهاء و بسبب الابتكار تظهر حاجة 
اجتماعية جديدة. فالفكر المبتكر ضرورة وجودية. وكما بِينَا سابقء فكلما يحصل 
ابتكار جديد سيحدث وظيفة اجتماعية جديدة» و كل وظيفة جديدة تؤثر في نظام توزيع 
وظائف أفراد المجتمع؛ مهما كان موقعهم ضمن فئات المجتمع. 

و كل حركة في تنظيم مواقع أفراد المجتمع؛ هي تغيير التوازن القائم لعلاقات 
توزيع العمل وجهد الأفراد» فترتبك سيكولوجية المجتمعء وهنا تكمن أسباب ظهور 
الأيديولوجيات التي أهمها الأديان» لأنها تبتكر و تدعي بأن الابتكار ليس من عمل 
الفكر؛ بل هو فوقي» فتؤمن الاستقرار النسبي؛ و الخداعء في الزمن. تسعى هذه الأديان 
إلى تحقيق وظيفة كبت تأثير الابتكار» فتخفف من ارتباك سيكولوجية المجتمع. و هكذا 
فإن التقدم المعرفي هو في حالات من تطور تعثرء وتناقض و خصام بين الفكر الحر 
المبتكر؛ وفي المقابل الفكر الرجعي عامة؛ و الديني خاصة. وهما المسببان للردات 
المعرفية في تاريخ تطور مجتمع الإنسان. تؤدي كل من هذه الردات المعرفية إلى تأخر 
تلك الجماعة أو المجتمع عن سيرورة سهم حضارة الإنسان. إلا إن مسيرة حضارة 
الإنسان» بالرغم من كل العراقيل و إرهاب الفكر وما يتعرض له من إهمال و قتل» 
فهي تواكب سيرورة سهم تطور فكر حضارة الإنسان. وهي دائماً لا تخلء إن لم نقل 
في المجتمع نفسهء و تواكب سيرورة سهم الزمن في مجتمعات غيرها. لقد توسعت 
النفوس بسبب تطور العلاج الصحيء و تجاوزت المعرفة الكثير من الأوهام سواء منها 
تلك ضمن أيديولوجية الأديان» أو الشعبية منها. 


5 وصف تطور طرز العمارة 
و أخيراً يتعين أن نتذكر أن مختلف طرز العمارة ظهرت نتيجة للتفاعل الجدلي بين 
كل من صيغ الحاجة التي هي في تطور و تنوع بحركة لا تنتهي» و كل من هذه الصيغ 


تبتكر مع كل صيغة جديدة ما يبتكر تكنولوجيا جديدة. و يسبب الفكر الفعال الذي 
لا يركدء ولا بد من أن يبتكر المعرفة التي تقترب تدريجياً من واقع الظواهر الطبيعية 
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و الاجتماعية» ويتجاوز أوهام السحر و الأديان مع ما تتضمن من كيانات وهمية 
و أشباح» و تتجاوز إرادته الأوهام التي يبتكرها و يستورثها. 


هذه وغيرها من التكنولوجيات كحركة يقودها أفراد ماهرون مبتكرون؛ هدفهم 
تغيير المادة الخام ليجعل منها كل فرد أداة صالحة ترضي ذاته كذات» و ترضي حاجة 
اجتماعية قائمة أو يبتكرها ويصيغها و يضيفها إلى مجموع الحاجة الاجتماعية. فإذا 
المعمار» و غيره من العاملين المفكرينء يبتكرون الحاجة و يحولون المادة الخام لتأخذ 
شكل مصنّع يرضي الحاجة الجديدة» فيتوسع مجال المعيش المريح. بالنسبة إلى الذات 
المستمتعة لذاتها. 


سيعني هذا أن تطور مجتمع الإنسان» إلى حدّ ما ظهرء يمكن اختزاله بثلاث 
مراحلء كنا قد أشرنا إليها سابقاً. أولهاء عندما جابه الإنسان العاقل ظواهر عالمه. اعتبر 
كلاً منها ذاتاً أشبه بذاته. و أخذ يخاطبها كأنها أرواح أشبه بذاته؛ و لذا في قدرته السيطرة 
عليها. ظهرت هذه الرؤية» و ابتكرت الأرواح التي تمثل مادية الظواهر. وكان هذا في 
مرحلة مجتمع الصيد والجني. 

أما في المجتمع الزراعي» فقد جعل الفكر من هذه الأرواح آلهة» وأصبحت 
كيانات تمثل مادية الظواهر» و لكنها تمتلك إرادة مستقلة عنه» فأخذ يتوسل إليها و يقدم 
لها القرابين؛ و يبني لها المعابدء و التماثيل التي تمثلهاء فظهر تمثال مؤنس يمثل زيوس» 
وإله الشمس» و تمائيل لجميع الآلهة التي تمثل مادية إحدى الظواهر. 

ابتكرت الديانة الزردشتية؛ في زمن أقل عن ثلاثة آلاف عام؛ التي تقول بإلهين» بدلاً 
من تعدد الآلهة. يمثل هذان الإلهانء إله الخير أهورا مازداء و إله الشر أهريمان» و كلاهما 
خارج مادية الظواهرء و خارج مادية الكون. و لذا فهما يقودان الظواهر و مختلف نواحي 
مجتمع الإنسان. وبما أنه لا يمكن أن يوجد شيء أو فضاء خارج مادية الكون» ففي 
الواقع هما شبحان. ابتكرهما الفكرء و سخرهما ليقودا مجتمع الإنسان ضمن المراحل 
الأولية من تطور الفكر. 

لقد ظهرت هذه الرؤى الثنيوية: كردود فعل ضد المادية و العقلانية الإغريقية. 
ولذا تعتبر هذه الرؤى الزردشتية؛ أهم ردة معرفية في تاريخ تطور الفكر. 9 ظهرت 
الإبراهيميات ضمن هيمنة الإمبراطورية الفارسية. فاعتمدت رؤى الثنيوية أيضا. تؤلف 
آلهة هذه الرؤى؛ أشباحاً تكمن فوق الغيوم» و يرقد وكلاؤها في القبور. فهي أشباح. 


ككلا 
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لأنها لا تمثل أو تجسد أو ترتبط بمادة» بل جاءت رؤيتها بكونها ليست مادة و خارج 
الكون", 

لنتأمل برهة في كم الجهد الفكري و الطاقة المادية التي تستنفد في إرضاء متطلبات 
هذا التعبد من بناء المعابد و الجهد في ممارسة طقوس التعيد. إلا أنها ضرورة مرحلية 
في تطور و نمو الفكر. لا يعني هذا أنه لم يكن من الممكن.ء أن يتخذ تطور فكر حضارة 
الإنسان نهجاً آخر. 

لقد انتكست الرؤى المادية الإغريقية» وهيمنت الإبراهيميات على معظم فكر 
مجتمع الإنسان. إلا إن الفكر عند تعامله العملي و الملموس مع مادة الظواهرء لا بد من 
أن يعي بالبعض من خصائصها المادية» سواء أكان وعياً ضمنياً أم وعياً مباشراً. و من غير 
هذا الوعي يعجز التعامل مع خصائص المادة. 

ولكن الفكرء بحكم تعامله مع خصائص المادة. لا بد في مرحلة ماء 
أن يتجاوز هذه الأوهام. و هكذا أحيت المادية الإغريقية مبادثها الأولية؛ بعد 
ظلمات دامت عدة قرون سببتها هيمنة الإبراهيميات على الفكر في أوروبا. 
أحيت المعتزلة بعض الرؤى المادية» فتبتتها السكولاستية لتؤلف قاعدة ظهور 
عصر النهضة. 


و مع التشخص الذي ظهر و نضج في ابتكار فنون عصر النهضة و ممارستهاء 
تمكن الفكر من تجاوز الكثير من أوهام السحر و الأديان. فنشطت المادية وجاءت 
أولاً بالإنسانيات و مبادئ العلوم المعاصرة و الرؤى المادية التي أخذت تقود البحث في 
خصائص مادة الظواهر. 


الإنتاج لدى مجتمع الإنسان. أو منذ أن ظهر الإنسان العاقل» يتصف بمنحمين: 
أولاً الحرفي. و المصنعات الحرفية التي حققها المجتمع الحرفي و الفرد الحرفي. 
وهي التي بطبيعتها ترضي مركب الحاجة بمختلف تكوينها و تطورها. ثم ظهر الفنان 
لأول مرة في المجتمع الإغريقي. والفنان هو الحرفي المميز والمتفرد. أخمدت هذه 
القدرات في مجتمع القرون الوسطى؛ حتى و إن ظهر في مجتمع عصر النهضة؛ و كان 
بظهوره أن تكوّن مجتمع عصر النهضة. 
)١(‏ تشير علوم الفلك الحديثة إلى أنه لا يوجد فضاء خال في الكون, و لا يوجد فضاء خارج الكون. الكون 
يتوسع مع توسّع المادّة. أو تتوسع مادة الكون» فتوسّع سمّة الكون معها. 
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الاستطيقية هي الرؤى و المعرفية التي تعالج ضمن ميدان المحسوس والذوق 
و قدرات التخيل. 

في حين أن الحرفي يكون محدداً بمرجعية المجتمع الذي يعمل فيه. فإن الفنان في 
المقابل هو ذلك الحرفي المتميز و الذي منح الحرية لنفسه أن يتجاوز هذه المرجعية» 
و بهذا يكون قد وسع المرجعية نفسها. 

لم يُلد الإنسان مع وعي واضح في الذاكرة على الشكل المبتمل و المهرمن؛ 
ولكن يُلد مع قدرات الوعي لهذه الصفات. فإن تعرض الفكر إلى تجربة أولية لهذه 
الصفات وممارسة التجربة في تلق جيد و خبرة التعامل معهاء وبناء خزين معرفي لهذه 
الصفات و صيغ تفعيل هذه الصفات؛ و إذا استمر تعرض الفكر لظرف تجربة التعامل 
مع هذه الصفات؛ ابتكارها و/ أو تلقيهاء فيكون الفكر قد بنى خزيناً معرفياً وحسياً لهذه 
الصفات, و ممارستها و ابتكار الجديد منها. إنها حالة تفعيل قدرات التفكر و التحسس. 
مدعمة بالخزين المعرفي حصيلة للتجربة السابقة» في تفاعل مع ظروف البيئة المعيشة. 
إننا لا نتكلم على قدرات الذاكرة الواعية بذاتهاء وإنما كذلك ال «قبلية»؟ (/05هم 3)؛ 
لأن هذه الأخيرة تفترض قدرات معرفية ضمنية» كما لو كانت خارج التجربة» فيسخرها 
المبتكر لتؤلف الطابع الذي يميز طرازه أو طابع الجماعة أو المرحلة. 

الاستطيقية هي فلسفة حركة تجاوز عبثية وعي الإنسان بوجودهء حيث يقدم الفرد 
أو الجماعة ويبتكرون حركات بدنية هدفها الاستمتاع بوعي الوجود. لا تنضج هذه 
الحركات ما لم تتحقق ضمن هذه الحركة صفة الأبتمال و الهارموني في حركة البدن 
على المادة؛ ذلك في مختلف المجالاتء ك الرقص و الرسم والغناء. وغيرها من 
المجالات الكثيرة»؛ حيث تسخر هذه الحركات الاستمتاع بالوجود خارج هموم إدامة 
البدن و التكاثر. فقط في تفعيل مثل هذه الحركات خارج هموم إدامة الوجود يتمكن 
الفرد من الاستمتاع بوجوده. و بهذا يتجاوز عبثية الوجود البيولوجي. 

الاستطيقية هى فلسفة الوعى بتجاوز عبثية الوجودء كما هى فلسفة ابتكار أداة 
التمتع بالوجود أو تحقيق الاستمتاع به. ْ 
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,129 |0؟ :صزاعلاظ أمعنومامعنروعم 


كع ازوطء!!! نرت صا مطل 
+2012 1/12 21 تغطعكزمهن)١نامة‏ بصفعطار] أولطء كقمة ع1 «تع 0ر0 1ه ممأعمرت0) عط ممه ,مهنامز لالازن) ,لإطعكقتاة5» .هتاه رممدرع2 
< المع لمعم -1ه- ع نور معطا كمة-مه 0ه 1 لجاع بوطععة عاوم- ممععج- مامز صورط انهه نصوءط ااوتطعية ددع د //:ماط> 


يفا 


الفكر الجدية 


حمر 


تمصرل 


آدم روبرت: 697 

آدمزه أنسل: 7١78‏ 

آشبي» تشارلز روبرت: +*757: 7384 

العو آلفار: هلال 46لا 

أبتمال: 4-377 اك لل لالاسولاء للدكى مم- 
الخال دل لقيش 15111 لماكل 
التي يا و تت 00 
ب لل للف لق 
لففكايضة فد تضفد لطر يي نض 
ال احشي الي لللشكتاا هد اضف نارضة 
10ل 52-55 /وز”, ة544-8 1ق 
كلام زرلاف كالخمق قكرة-ارف لمارف ع٠ؤه-‏ 
لح "لت +58-(4ت كنت لهت عكتى 


اا ال ال تلك الي 
مدلا ١‏ الال 7لالا م خالا 4لا أهبلا- هبقل 
048لا 


إبراهيميات: ١8143435354 45245١8‏ أو دكل 
هال 5ه5”-"ة ال وردكل ملالا كخكاء [آأل 
ارشارة ررض ضر 7غنرة ارش الا 0 
لض نان رفز ششزر نظف ديق 
كذكل, +59 .21١ 2-445 5١‏ 7 57, لأاقى 
ال ا ا ل تر ال 
هئ لاؤق. 5:59. “”565. 5ةق. ذأمق أكق 
*5 4 هكق حفكق الال الاغ- مهلاق لالاكى 
مدع حمق #أم قلف لالزمه- كلام 


خافن كلض “677-هلاض لالافق موف 
4 5ثه-خكص هلاه- الاق ؤ4+كأت 4آلل 
كت لانت حمت ككت مللامداللى حلل 
ف 1 0 ششاف 

171-819١ أبقراط:‎ 

ابن إسحاق؛ حنين: 77١‏ 

ابن بطوطة؛ محمذ: ١لا‏ 

ابن تيمية» أحمد: 1557 

ابن حتبل؛ أحمد: 51/4 

ابن حيان. جابر: 41/7 /1؟/ا 

ابن خلدون؛ عبد الرحمن بن محمد: 1/١‏ 

ابن درهم؛ الجدر: 15 

ابن زهرء عبد الملك: 751١‏ 

ابن سينا: أبو علي الحسين: 77١‏ 

ابن صفوان؛ الجهم: 47١‏ 

ابن التفيسء أبو الحسن: "7٠‏ 81/7 

ابن الهيثم؛ أبو علي الحسن: 01/4 

ابن يبحيى » عيسى: 737١‏ 

أبو علاء المعري: 476» 41/7 

أبو نواس» الحسن بن هانى: 84 48614170 147 

إبيستيمولوجيا: 2174250165 

إبيقطيتس: 117/545 

أبيقور: 0/45 الال 5184 

أبيقررية: 5 إلا /11لاى ؛ الى الالال الات 


حف 


الفكر الجديد 


أبيلارد (الراهب): 596 

00١ ابيليس:‎ 

اتاراكسيا: 95 

إدارة المجتمع: 4" 1١‏ ذل الى لق 1934 
محل لقن حولاء را كدرل خملل لقال 
بلس اضر لنشضة انض رض دض للرث 
لاد اضر الت ب ا ا 
الف 5ف ملف ٠زم‏ ةمخف 
عت الث #لكدملات لالتحدرلت لات 
الت لات مله 

إداتة الذاكرة: 41١‏ 

إرادة الآلهة: 71/7 1/ام 

إرادة الأرواح: قوق 

إرادة إلهية: 516 

ارتقاء طبيعي: 4174 

أرستييوس: 45 

أرسطاخورس: 4 60-67ثاة 

أرسطو: اق لالال 11-114 ل 1514 أ مكل 
الال علسلل 1و“ الا“ 54كى 6غغ- 
555. مغقة. تلاك الا االرمسقءق 51م 
انك مك اح ال ل 1 

أريتي؛ سلفانو: 1١74‏ 

أريستوفانس: 4 80- وم 

ريست وكسينوس1 82 

إزنشتاين» سيرغي: 37١‏ 

استرقاق: 78068 

استطيقا: ١ه-ثام‏ مه-لاف وى الالع لل لالأسحق 
الى على لمق ١١1‏ كل 5ك ل امكل 
اك 10# كل #/ا1-ةلالى تولدلولم 
سكيس قفد بنش نشد فد نضفثة 
فل ا الك لي ند الل لوك 


ل ف يي ل الال ا 
ل ل ل ل 0 
8 لالم زرف كله-لاؤرف لحف لكت 
1ت 3886-5814 كأهقت الات الاك الات 
لحل الال يل ال ا ار يف3 
لل لاملا 

أسكيليس: 804 

الأسواري» علي: 574 

16٠ اشتراكية:‎ 


اصطفاء طبيعي: قل "5-15 أل 1# ١لا‏ /0161 134 
لي انا 

إصلاح بروتستانتي: 093 

إصلاح مضاد: 417 7 1لاة-لالاة. 046 

اغتراب: "ال هل لالع ١94-1١48‏ لل 7لا (6- 
مه ككل 1942 هكلا 

أغسطس (الإمبراطور): 81/8, 164 

أفروديسيوس. ألكسندر: ١4+‏ 

أفلاطون: اف مق 1ل دقل 17ل أولل 
حي تقض خضد اللشكاضس ريض حيرت 
د ل ااي ل ف 
6555-5 فأكق ألت-لاات دكثل كخقمت 
34 

أفلاطونية محدثة: 758 871 

أفلوطين: 45١‏ "الاك 486 447 0441-1456 
لة لن 3 

ألبرث الكبير: 6517 714ه 

ألبرتي؛ ليون: 679 63467٠‏ فلاف ١ىمم‏ ممه 

التباس: ]ث7 اف ممه 

التزام ظرفي: 51١‏ 

التزام مطلق: 55٠١‏ 

إلحاد: 147 164 19494 1د 7ل الل لازلل 
سس الي رش اشر ريض الس رضرقة 
الاق لاع قمع لافيت ؤولا مكلا 

سلطة أبوية: 7817 

عمارة إليزبيثية: ؟ لاه 

إليزابيث الأولى: 0949 

أليغييري؛ دانتي: 87 

الإمبراطورية الساسانية: 836 

إمبيد و قليس: 515 

أمنكبت: 744 

الأمير ألبرت (دوق كينت وستراثيرن): 1144 

الأمين بن هارون الرشيد: 944 1417 

أناكساغوراس: 073757 887 

أناكسيمينس: 515 54117 

أنانوغية: ومع ى اهلان لالد 1ل محل 
58-556 55ل 4كالء 4لاا-ولا بار 
ب ار يي الت رد افضرة 
لحك اشن ادن 


تففى 


الفكر الجديد 
حمر 


إنترابنورية: 6 "57 

انتماء ديني: 57 

أنثروبولوجيا: 445184 الغ 

أنثروبولوجيا نسبية: 2318820167 .54 

إنجلر» فريدريك: 25857 519-:177 7319 

أنجلى مايكل: ١‏ “الل لاغ لا 405: 24141400415050 
ملاه-كلاف إزره-ممه, لأف عكككى مدقل 
4 

انجليكو. فر!: ٠84ه‏ 

إنسان عافل: م3 94-959٠‏ 45-41 و4 (لا- 
لا 60-44 لحلل لال ل ماك 1ك 
دن لمكي ان لع د 
الى ماسوولل الاللء كلذك لقث كول 
لي فض كد ينا ة 
اش ات ؟ االو كل 55ما- با كبا 

إنسان فاضل: ١85‏ 

إنسانية علمانية: لالاة 

أنسوية: 4 هل لملا 11ل 13-7544ال /أدلل 
الف ل الخ ا 

أنشتاين» ألبرت: 77 

أتغرس» جين أوغت: 159 

أوتانيء ساكيو: 4لا 

اوتشيلو» باولو: 041 

أودء جاكوبوس: 557 

أورليوسء واركوس: 317 

أوروبايس» جين: 501 

أوستروغوس: 474 

أوغسطين: الاق شاف ١كاف‏ 115تدلالتث كدث 
5 


أوفيد» ببليوس: 6784 

أوكام وليم: 656 51710759737 

أولبرخ. جوزيف ماريا: 735 

أون» رويرت: 335050٠‏ 

إيتن» جوهانس: 119 

ايجينهارد (الراهب): 149 

أيديولوجيا دينية: 4ل لال "الى 4916869 4اف 
١ن‏ 775-45 نبا 


إيراسموس» دسيدريوس: 6778 
إيريكسون, أندرس: هلا 


إيفل» ألكسندر: 561١‏ 
إيكرء أمبورتو: ١18-١141‏ 
سدم 
بارمنيدس: 715 
باروكية: “الاق لالاه, 080478-64" 
يباكستن» جوزيف: 161348251515 
يالاديى أندريا: + 1-77 1/7 لل لاخره هوام 1لا 
يانوفسكي؛ إروين: 898 
بايجل» مارك: ١81‏ 
بايردء وليم: 099 
البتانيء أبو عبد الله: /11/ا 
بترارك؛ فرأنشيسكو: 47١‏ مه 
بتهوفن» لودقيغ فان: 20174 372404 
بحث علمي: #لاء ١5١‏ 
البحث عن الحقيقة: 8077 
بحث فلسفى: ه7اثا, 8 6٠‏ 
بحث معرفي: مد يي ال ا 0 


لا "4# ١ق‏ 42# كذآف خدقى ةن لومت1, 
ا 4435-44 لاللاض +54150257266 


بدوي؛ عبد الرحمن: 477915 541 

براتشولينيء بوجيو: 074 

براكسيس: "2013737 شا تي الخد الملا 

برامانتي» دوناتو: 054 

براهمزء جوهانس: 405 

براهى, تيكر: 241/5 8141 

برئن» دسيموس: 1146 

برسكتيف: 261٠١٠ 014-62١ 2041١‏ 48ش6, 8اضم 
ولاه 

برغر بيتر: 75*17 

برغمان. إنغمار: 774 

بركيلي؛ جورج: 1417 

بر لاجي» هندريك بيتروس: 31537 

برليوز: هكتور' 454 

برن - جونزء إدوارد: 751 

برئيتي» جان لورينزو: 6917 

بروتاغورس: 1841654" 314 

البروتستانتية: /إغ 5 51١١‏ ؤلاف الاق فقف رقف 
فا 


يفف 


الفكر الجديد 
حمر 


برودون؛ جوزيف: 561-56٠9‏ 


برونلسكيء فيليبيو: 47ل 8755 15-649ق حاف 
رذن 


برونوء جيوردانو: 651/6578 ١-6539‏ لاه 
بري» سوزان: 19 

بريه؛ أوغست: 337 

بريوسء تود: 718 

بطلميوسء. كلوديوس: 795 
البغدادي» ابن النديم: 5514 

اليغدادي يوسف: 8/1 اا 
بلدينيوجى. فيليب: 47ه 

بلليني» فيشنزو: 081.074 
بليخانوف» جورجي فالتتينوقتش: ١91‏ 
بليستريتاء» جيوفانى: نا 

يليك. وليم: 50 

بتنسن, أندرو: ١6‏ 

البنك الدولى: 54 , 

بنيوية: /الى ١١1‏ 

بهرنز» بيتر: “35482575757 

بوآز فرائز: ل81 168-1١‏ 

بوتيشللى؛ ساندرو: 078 ٠4م‏ 
بوذية: 1 

17١ يورفيري:‎ 

بوركارت؛ جاكوب: 07٠١‏ 
بوركهارت؛ جون لويس: 571 
بورومينيء فرانشيسكو: 087 

يوريه» جلبرت دي لا: 1ه 

بوسان. نيكولا: ١514‏ 

بوشيه؛ قرانسوا: 691 

بوفون» جورج لوي: ١8٠‏ 

بوفيل» ريكاردو: 2586 399 

بولوك. بول جاكسون: 7714 
بوليزيانوه أنجلو: 6 

بوميوناتزي» بيترو: 505 

بومكارتن» ألكسندر كوتليب: مف 34 /او 
بونافيتوري (القديس): 007 
بوندوني» جيوتودي: 01501١‏ 01417 
بونينسينياء دوتشودي: 01١‏ 


61١4:1475 بويثيوس:‎ 

بويد. روبرت: 3517 

بويل» روبرت: 54 7م 

بويهم؛ كروستوفر: 517 

بيان الحزب الشيوعي (5191:)184/4 

بيتلهايم» برونو: 17١‏ 

بيدي (الراهب): 077 

بيراندللو» لويجي: 771 

بيركليس: 2317 

برر: 18416935" 

البيرّوية: 519 

بيريكليس: 04" 

بِيرِيهء أوغست: 778 

بيسانوء تيكولا: 0141 

بيغل؛ مارك: 77 

بيكاسو بابلو: 11/0-154 3170 

بيكنء فرانسيس: /51ة 

بيكوف. مارك: ل/الا 

بيكون روجر: 0174 

ات د 

تاتلن» فلاديمير: 19414-5917 

تاكىء والثر: 195 

تجريدية: 13 

تحطيم الأيقونات: 508 411/4١ 41١‏ 419: 
لقف 

تخطيط مدني: نضض 

ترنر» جوزف مالورد وليم: /ا؟لا 

ترئرء ريتشارد: 5168 

تريزميغيستوس» هرمز: 67114 

تريسينوء جيان جيورجي: 084 

تشارلز (أمير ويلز): 1١‏ 

تشخص: 014501١‏ 13541070115 
014 الل 1-1435 كات 1ش 1-ذقتوق 
9 5م عض لاضه-قودف 5مم لاةق 
0 كف حخف حو #-4 ات كلك 
لاحت لالتسولت كال وتات لكنى 
للمققفلف 


تشومي» برنارد: ١‏ 


:اا 


الفكر الجديد 


تشيمابوى. جيوفاني: 017875512١١‏ 

1١49 تضمين:‎ 

تطور الحضارة: 51/6 

تطور معرفي: 674 

تعدد الآلهة: دى لاهلل لالخال وال اكت فقتل 
الال وبال مم ىخا مم كولكل حدق 
م 4-د(غ, #4أكى 1غ -لالف اثقل كاقق 
4 425-166. خرف لاف اص مم 
ا ف ل ل ف 21 ف 

تعدد الكلتشريات: 19 ه 

التعليم الااجتماعي: 4؟ 

تغذية استرجاعية: 3884-1١81 ل17١ 11531١5‏ 
ا "!الى لأشف لالاف و1 5417 

تفكير أتالوغى: 1١10178‏ 

تقديس: وموم 

تقمقص: 775 

تقمّص عاطفي: 777 

تكافل اجتماعى: 77 

تكيس: 714 

تكعيبية: 15137 

تكتولوجيا إنشائية: 0789 

تلوث بصري: 71/1 19/1037 7لا 

تلوث بيئي: 185 

تماسك اجتماعي: /319, 214١‏ 2114 11ل وول 
ومتل لاي 

4٠9 تمامية:‎ 

تمدٌ: 179 

تناسخ 1 5 ا لاا الى 014 

تنجيم: 7937 

تنظيم اجتماعي: 058 017501١8304‏ 0196 1دق0 
ايفن 

تنظيم كوني: 7937 

تهدف ذاتي: ٠/5‏ 

تورنغ» ألن: 6 

توما الأكويني: 4714-4157 491/0498 1-601ءف 
250607 


تيلورء إدوارد: /81 01 191 


ددث- 
ثنيوية: 415 47457431خ* كل لزه اله 811 
لع“ الى مكل فل ول اال 
الخحفرة بي تكة ‏ 2 الركر 3 رضن طن 
ادك لا49ى 55كء 451١-1531‏ 5ق 
عدا كا ال تركب الو 3 
الل أذحقل حلحقء أفق ملف قلف فكف 
هكلت لالت لوكت حلت مالا 
الى ع اله الى الا 5 
الثورة العلمية للقرن السابع عشر: 61٠١‏ 
ثيوداسية: 4377 
ليودوريك: 1374 
ثيودوسيوس الأول: 4 “ام 
نت اي 
الجادرجيء رفعة: 146 
جايكوفسكيء بيتر إليتش: ١17٠١‏ 
جربرت (الراهب): ٠ه‏ 
جليوس الثاني (بابا روما): 074 
جمعية فنون البيت والصناعة: 158 
جنتيلي» جيوفاني: ١٠لا‏ 
جتكس. تشارلز: فب لك 
الجهنىء معيد: 1451 
جوستينيان الأول: 1114371 
جوستينيان الثاني: 114 
جونز إينيغو: الام 045 
جونسونء فيليب: 89٠١‏ 
جيكزيندميهاي. ميهالي: 5لا. 11 
دح 


حداثة: الول "اص الا -١١75 ,٠١ 8-١١8‏ 


بابو 


# عل الال ددقكلن لاوللى لا تلاوت 
لالركل ٠علهة-إالاه‏ ٠ع*قض‏ 5#هق فقف لامعل 
لل ف رش الال ل 
4“ 40-54#5,ي ععت للام"-لافت 58629- 
لكك لاكك نكت اكد الاي بالأكحد كفت 
الل 4 ا اال 325 
الل 2 ات رفنت يرش ارفك رض 
ابا راثالا 11لا 16لاءولال ؟مللل 
بوه ا يع 
حدس: 1١146‏ 
الفكر الجدية 


الحرب العالمية الأولى (5 191١‏ -194318): 378 الا 

الحرب العالمية الثانية (18178 - 191480): ٠١‏ لإ 4 الا 
”,> 

حركة آر نوفو: 551557-55 

حركة الإصلاح الديني: 781 

الحركة الإنسانية: 6154-14 2848 لألاى قلات 
لمكاسف 

الحركة البروتستانتية: /41 137 81/7 411/2694 

حركة تحرير جنوب أفريقيا (19406): 97ل 

حركة التنرير: 014509 هلال ولو 03537 14لا- 
اليقث د دق 

حركة طالبان: ١٠م‏ 

حركة العمارة الدولية الحديثة: 3< 

حركة الفن والحرفة: 35173669 

حرية التشخص: 077 

حرية التفكير: 1941070621931٠‏ 

حرية المخيلة: 17٠‏ 

حضارات أمريكية قديمة: 1418 ؟ 

حضارات زراعية: ١17189‏ 1غكل لاذرت عل 
فض 2 54 خف 

حضارات كبرى: 145 مت الى اال لكل لك 
7 ل ا لفك اش رفش الث رارك 
فو لاامل وبل مو« لوطل موك ألقل 
-5 5غ 451 46١‏ لقف ضكقف بق 
لالاقى هكف ضاف لاقف لات ذلآلتث فكت 
ليرفا 

حضارة إسلامية: 314 41914 "مل ؛ الل للق 
”1 ه كل 6ق 15كق انغ 7و4 
لاع ككق 594 -الا2. ملاك. لالاو؟ لامرغ- 
6150-4 1ض الى الولو ١‏ ااا لم1 ا 

حضارة إغريقية: 169 ١٠ل‏ 17الاء اثلا 714- 
كلل “47 1544لا 

حضارة إنسانية: 145 55 

حضارة أوروبية: 14لاء 4 الا 

حضارة رومانية: 7151 /ا+غ 

حضارة ساساية: 88٠‏ 

حضارة كلاسيكية! /81١ء‏ /ل9١,‏ 94ل 4+14, /[1غ- 
9 45 لان االادى لاله مله كاللا, 
طرف 

حضارة مسيحية: 7926 


حضارة هليية: /619611. اق 07/1١‏ ل8م494-1/4لا 
حضارة هندية قديمة: 49 7 

حضارة يونانية: 8759 

حق إلهي: 7214 

حى طبيعي: :56٠*‏ 107لا 


حقوق الإنسان: 168 الا 1-7 آلا 7/19 

الحلاج؛ الحسين بن منصور: 186 

حمامات ديوكليشين: ١75‏ 

حوار اجتماعي: كلء ءءء 16 .غك 54ل الال 
لامك 1175ال لاك فكق. لاخف كلات دحت 
٠6١١لا‏ 

حوار جمعي: ١9٠‏ 

حوار سياسي: 75814 

حوار عربي: 4568 

حوار المجتمع: 2190-١59‏ 008.517 

دخ 

ختان: 7844 

خسروء ناصر: 41/١‏ 

خطاب مسرحي: 767 

خلاصية: اهل كول ور لوكي زرك كلق 
لاق 18-15 


خمينية: /501 


دائرة البروجية: 797 

داروين» تشارلر: ؟ 9ه لاقام ولت 1431 
داروينية اجتماعية: ٠7١‏ 

دافنشي, ليوناردو: 2415 0814٠‏ 550.054 
دالي» سلقادور: 7*2 

داناوس: 786 

درايفوس» هنري: 195 

دعوة إسلامية: 117 

دعوة مسيحية: 415 

الدلالة: 149 

الدمشقيء ابن النفيس: /ا/ا 

الدمشقي» غيلان: 11١‏ 

7١1 دمقريطس:‎ 


كايا 


الفكر الجدية 


دورة إنتاجية: ل ا ل ري ارفرة 
كع قه-لاف قف حرق ١501١84-15‏ ١1-أاكل‏ 
*ا!؟1 لكالل لالاكى "كل لقن 
4-غهل اكأل تكل أالا١-ةلالل‏ قال 
ااا بي ري الل 
كلاكا االد لال انال تاكتك الإ لردخا- 
ري الشف شر ايض رضي ظضة كرفت 
تأكرد اف رد ال الل 0 
لاق اخرغ-4لمة. 5١أمسلاامف‏ دلق لالام 
مكف ٠+6ه-(غ6مق‏ 5#ههته 5مهم-لكمةة, بكق 
كلاه-4لاه. غم ٠9ه-لاص,‏ 4١ك-هالتتل‏ 
اا “لت ١5598-ةآ4لت‏ ٠عشكل‏ 507- 
لاحك ههلت لامك لكك ماك كاك لنه1ك- 


رسكن» جون: ذه 4 894.61١‏ لمكت 414ا-قهة 

ركوكو: 746 "الات لالزه. 051-091 604ت, للكت 
7 

رمزية: 85 59 5لا 4/ل. 144 ٠١‏ ةلل ملالا 

الرواقيون: 739 

روبنزء بيتر بول: /الاه 

روجرزء ديوره: 5317 

رودان» أوغست: 6٠لا‏ 

روسترويوفيتش» مستيسلاف: 4هه 

روستيء دانتي غابريل: ا 

روسوء جان جاك: /51* 


لتك ملح ءءء مدللى ءا و١‏ لا 1/84 روء لودفيغ ميس ميز فان در: 638207748 ٠‏ لالى لاكلا 
5ع /ا- لاع بقل أ دبل ام بل 4 هما اكلا الرومان: ٠6م‏ 
دوستويفسكي»ء فيودور: 0711 7170 ريتشرسن» بيثر: “117 
دوك؛ فيوليه لي: 1ه ريجاردسن, هئري: 500 
دركنز» ريشارد: 147 رينوفيي؛ شارل: ١1٠١‏ 
دولاندء جون: 19ه 5 
الدولة الأموية: 555 5 
دوماروس. إيليهارد فون: 175 دا 
دوناتلوء دوناتو: 57 زخرفه تشنجيرية! 9:8 
ديشباندي: ياش: 117 زردشتية: 05 الى عل ةفل ”هلل لمات كارتا 
ديكارت» رينيه: 65 ا ا ا ا ل 0 
اسل لعخ_ممل وعمحو وول (.غع- 
ديلاكرواء أوجين: ١14‏ لي ا ل ال 0 
ديمقراطية أثينية: 511 404 أكق لكف كذخق خذقء قلف اأكق 
ديموقريطس: 15 لي ف 
ديوررء ألبرخت: 1/7-61/6ة الزهراوي: أبو القاسم: )477١‏ /ا؟ا/ا 
500 زينو الإيلي: 7117 
ذاكرة جماعية: 71 زينوفان: 5019 
ذكورية: 41-4٠‏ 1163ل ووس .أو نون زيركسس: 001 
لمن اس - 
ره سارينينء إيرو: 1516 
رؤية أنسوية: 178-1578 سانزيوء رافائيل: 47 17-/07141 +014 
الرازيء أبو بكر: 57١‏ سانغالوء جويليانو دا: 0164 
رانكهام, رتشارد: 74 سبكترء نيم: ١47‏ 
رايت» فرانك لويد: 5957203507 سبنسر» هريرت: /181 ١لا‏ 
راين» رمبرانت فان: 95ه سترافنسكي. إيغور: اها 11/8 170 
رتفيلد. غيريت: 58/7 ستراوسء رتشارد: 7171 
لابوا 


الفكر الجديد 


ستراوس» كلود ليفي: 1١98-1517‏ 

ستورء أنطوني: ١718‏ 

ستيوارت» جوليان: 515 

سح ر: 33/7 -غ لال 5/ا؟-لالالت الال احرل لول 
ف تو د ض وض لجس فسة 
هلال ادق لألض لمعلاف الاقف 57- 
لش لل اش حيرها 

سرتء جوزيف لويس: /3591 

سقراط: 345-46 1 هثاء 14.441-41ه 

سقوط القسطتطينية :)١4067(‏ 117 

سكارياء كارلو: لالت احركى هغلل 7لا 

سكوتس» دونس: 076-654 

السك رلاستية: 50/0199 ١5437‏ 5. ”17 2470 445- 
/ا5؛.» 424 علاغ.ء 5لاغ-آلا. خذق. 5ؤ4خ- 
/اوع. (اده دادم ٠٠ه-1١1ه,‏ 
عله -لاكف الاقف 59ها ولص كلاف 66م 
“امم او ه-خم+ اه ؟ الل بلاحلا 

سلفستر الثاني (بابا روما): 6٠٠‏ 

سئات باشا: 5-5 ينك 

سنيكا: 45 

سوفوكليس: 58014 

السوفياتية: /ا 19 

سوكر (الأب): 46غ 

سوليقان» لويس: 5-87 0 357-551 

سوما: 546-/01/.49419ه 


605-5٠ 


سيغفيرد. غيديون: 584 

سيفيران (الإمبراطور): 585 

سيكانسر بوتشيخان: 417 

سيكوتوجية الذات: 254١‏ 01-””7سض لإه-اهم إن 
كن لالهلل للا حل عق انك اكلا لكل 
ا الل اا ل رضي 3 ارق 
١عكل‏ *#ةال لكل غهال أكاكىل لالاك أاذاكء 
نش للف برف ضف رض كذ لين فلن 
"الذلل لالذؤكثل كردق مل علق الاق 441١‏ 
فاق محف "الاقف لالاف كذرقفى اقق أللكل. 
الح ا ناا 


سيكولوجية المتعبد: /ا/71ل 7/45 
سيكولوجبة المتلقى: 0غ 7 
سيكو لوجية المجتمع: 555 الت ل ا يي 


4" قدرنا 


سيكولوجية المرأة: 7/817 

سيمتري: 7148 

سينورلي: لوكا: ١مة‏ 

سينيكا: لويس آتايوس: 15 

ش - 

شارلكان (الإمبراطور): .98 

شارئمان (الإمبراطور): 1494 

شارونء هانس برنارد: 45لا 

شايكء كارل فان: 794 

شبكة كلتشرية: 14117 75-743 مولام قف لت 
كلق قلقم 1ل دل" ل مثال عمل لكاد 
؟ككلء لأكلى لالالل إلال تما-ممل لاملا- 
تل كل مدلل أل تأت اك لل 
الل لال ٠5آل‏ "تال لخحغت, كككء 
حي بر اال 7 الف و يرث اولض 
اعلل كمال ثك", لال ااغ-8 475 مقق 
دهع لأقق ككقى لاق قخثى اقفر كلاف 
685 لاص لاكم أأم 5045 كدت 
اا يشل 0 لل لشي الرشق3 
وفقة لظ ترش اترفة فرظ 6ر3 انرف3 
ل 2ن انف 


شبير: ألبيرت: 396 

شترنء روبرت: 5191١‏ 

شعر خطابي: 7٠١‏ 

شفرة أوكم: 61568 

شكسبير» وليم: 06989 3177٠‏ 

الشكوكية: 718 

شوبرت,. فرائز: /114-151 

شوينهاور, آرثر: 85 

شوء جورج برنارد: ١لا‏ 

شيشيرون؛ ماركوس توليوس: 875457 0,1550131 


116 
شيفرونية: 3737 
- ص - 
الصائغ: ابو بكر محمد: 11/١‏ 
صناعة اليروئز: 7١4‏ 
صناعة الحديد: 7٠١8‏ 


صتاعة المحراث: ٠7‏ 


يفا 


الفكر الجديد 


صوفية: 1484-ل/ل18.» لالاه 
اط د 


طاليس: الال 64117 43١7م‏ 

الطاوية: 715 8م" 

طرائقية تجريبية: ١19‏ 

طرائقية علمية: 075 

طراز بوزاربي: 571425765 

طراز عامودي: 79/8 

طراز كورنئي: 9لاه 

طراز مائري: 4 4ه 

طقوم الكلتشريات: 1١44‏ 

1١86 طوطم:‎ 

طيموثاوس الأول: 1418 

دع- 

عاطفة جمعية: ١89‏ 

عباس» قاسم محمد: 448 

عبد الله بن سبأ: 5٠5‏ 

عصر التنوير: 31717-517 

العصر الحجري: 507.5 

العصر العباسي: 27177 7709 

عصر المشاع: 788 

عصر النهضة: ال 4013.4 لإاق -1١56 75١‏ 
كلا لاهلث عكلل فكلنل ققل ل/إقك 433ل 
#ادللل "!9ل 86غ"5-لاولل فأأت ذاثل 
الى مكثل ١وولل‏ لاحك 41٠١‏ الاقف الاق 
"4. /ا5-للرةة, 424 404 55ت ءلاق 
لاق قلق 448 عض ١٠أإهمد-ااقص‏ #(إه- 
ملق لاكم؟ فاص ااام 54ه- 85م 
28255-١‏ 5زم لتخصض ٠ممعسكدودض‏ موض/ 
5-6كق لاأاكه-الام هلاهةه-إلام. 4لاهة- 
خرف عقص “قف مقف لإأؤه-ذفةاف أت 
حلك الى لالاك ماحد الى لامدعدؤوى 
لاف عككلى أكى افلكم ارت الل 159/ا- 
بإرضة ارقي برف د اح يز تيكف 32 
ش2١‏ 

عصر نيوليثي: 4١‏ 

عقلنة الدين: لاه 2 

العلاف» أبو الهذيل: 5515 


علافات اجتماعية: قال قف لالالى محل 16ل ملك 
الى هثلل كم١ا-‏ لاما عدكل كدت ركان 
اتت ا ررششن ارش نك نرف 
أكلى لاك كل ؟لالآ 4751 554 411١‏ 
باقى “الاق 5#عكلى الكرككثت ق لكت عقت 
٠ت‏ ة الاءتة لل ١كلا‏ 


علاقات جندرية: 594516887057٠‏ 

علاقات سبريانية: .5١‏ /ا051 0145-1489 174- 
معت فلكت وى لامى ومت كأكور 

علاقة الإنسان مع المصعات: ٠١‏ 

علاقة البنيوية بالبنى: ٠١6‏ 

علاقة تطور التكنولوجية بالشكل: 7181 

علافة تعبدية: 744 

علاقة الحرفة بالمادة: 555 

علاقة الراعي بالرعية: 34 

علافة السبب بالمسبب: 175 57١‏ 

علاقة ظرفية: 726 

علاقة العامل بالرأسمال: ١64‏ 

علاقة العلم بالإيمان: 057 

علاقة العمارة بالإنتاج: 759 

علاقة الفكر بالمادة؛ 317 *560317دل /الال 

علاقة الفنان بالحرفة: 5557 

علاقة الموسيقى بالرياضيات: 711 

علمانية: 55 لالاة-خ 25 ا اث مالا 

علوم عددية: 756 

علوم قياسية: ١147‏ 

عمارة الإثارة: ١1لا‏ 

عمارة إسلامية: 861/74944191114 

6١05015 51401١56 عمارة إغريقية:‎ 

عمارة إيطالية: 641 

عمارة بوزاربية: 565 

عمارة بيزنطية: 747 611 

عمارة تقليدية: 514٠‏ 

عمارة جورجية: /لاه, 7١7‏ 

عمارة حديكة! 1495551-15 4937نت لملا 


عمارة الصحديك: ١7 20١7‏ لل 1 ف فى مكلك لت 1 14ت 
ان ا ار ال 0 لا 


عمارة رسمانية: 05485 4٠لا‏ 


ايف 


الفكر الجدية 


عمارة روهال كية: 717 

عمارة رومانية: 4لال همخف 546 

عمارة ريجنسية: 797 

عمارة سوفياتية: /2601 

عمارة شمولية: 5191 

عمارة عالمية: 1ك 51-755 ا شتت لات اخت 
2-548 ؤت *7؟ ل كلا -؟ الا مع ا 

عمارة عثمانية: ١57”0451اة‏ 

عمارة العرلمة: /ا4لا, ٠49‏ 

عمارة غوطية: 03156 1914 15-7486 لل 1" كال 
غ-4556 ؟اعتلكدض خدص الاقف 559ق 
46554-25586475 همهى 69-164 

عمارة كلاسيكية: لالاف 3851288 

عمارة مصرية: 9/85 

عمارة المعابد: 749٠11469‏ 

عمارة معاصرة: 1٠١٠١‏ 

عمارة مكليثية: 7844 

عمارة نازية: ل5761 5985 

عمارة هجينة: 2184 6١لا‏ 

عمر ين الخطاب: 4٠5‏ 

العمريء ابن فضل الله: 4/١‏ 

عميميات: 7ل اا ل “اق الول 7 


عولمة: لوحتى شاللات١‏ الى 4 االو رض 1غ لإ مغ لا 
ةلال 617لا 


عولمة اقتصادية: 9 */ا- + 1 للى لاغ لا مغ لا 
عولمة العمارة: ”الا 4 لا/ا 
د غ- 
غارئيهء تونى: 715372382 
غاليلى. غاليليو: الا الاك 74م ماف 1غف نس 
غاليلي؛ فيتشينزو: 711 
غاودي, أنطوني: 537 
غدئز أنتوني: ٠١8‏ 
غروبيوسء والتر: 5151 
غرونولدء مائياس: ١58‏ 
غريسيلة: 01١١‏ 
غريغوري (بابا روما): 091 
غريف» مايكل: 595١‏ 
غريلنك. أنطوني كليفورد: 747 


الغزالي, أبو حامد محمد: 855 
الغزنوي؛ محمود بن سبكتكين: 44١‏ 
غموضص:18” 
غنوصية: #58 8-107] 
غوتنبرغ.؛ جوهان: 33302641١‏ 
غوغ فينسينت فان: 47 
غولد. ستيفن جي: 78 
غوياء فرانئيسكو دي: ١78‏ 
غوياء فرانسيسكو: ١78‏ 
غيبرتيء لورنزو: 01451 
غيبية أفلو طينية: 87 
غيري» فرانك: ١1‏ لل /1 لا 
55 
فاراديء مايكل: 147 
فاشئن: ١٠ل‏ ١٠٠لا‏ 
فتحى » سن :4 الك ارات لالاء ولا 
قتروفيوس: 78 89م ١ه‏ 
فجوة معرفة: لالالا. /41/ا 
فراكونارد جين اونوري: 094 
فرانكوء فرانسيسكو: 17١‏ 
الفرنسيسكان: 6585-8575 
فروم؛ إريك: ”737 
فرويلء سغموند: 175557 
فريزرء جيمس : /ا180. الال 7" 
فريهاسباتي: 517 
قساري» جيورجيو: 04٠:05‏ 
قسنينء ألكسندر: 5914 
فصل الدين عن الدولة: .0784 
فكتوريا (ملكة إنكلترا): 51/4 
فكر مسيحي: 75 
فلدمان؛ ماركوس: 350117 
فلديء هنري فان دي: 1551 151/0332 
فلسفة إغريقية: 45-96 ؤولء 990ل 5ولء آلل 
لا الل الال اراق 175كء 1ف خكق 


غذةع. 59١٠‏ قلض خلف علض الاش كقف 
ذه 155 


فلسفة تأويلية: 016 


لا 


الفكر الجديد 


فلسفة رواققية: "4 

فلسفة سفسطائة: 7184 

فلسفة طاوية: 71٠١.141‏ 

فلسفة مادية: -"1١‏ الل الال رخثلل الاق فق 
4 .ها 


فلسفة مثالية: 7*5١‏ 1ل "91-1 4175 1غ 
فلن» جيمس: ٠/١‏ 

فنتوري» روبرت: 5884 39 

فنطرة: 2-1117 ل 4054ل لقت دحلا 
فوقية: 51 

فولتيرء فرانسوا ماري أرويه: 78٠١‏ لالام لام 
فويسيء تشارلز: 2535715 7338 

فيتشيلوء تيتسيانو: 05٠‏ 

فيتشيلىي. تشن: 97م 

فيتشينوء مارسيلو: 013-916 9لاه 
فيثاغورثية: “71 

قينا غررس: 4 7376-37 14 08 
فيشتاسيا: /الا7 

فيلولوس القيشاغوري: 717 

فينيلون؛ فرانسوا: 0845 

فينيولاء جياكومو: 0917 

فيورباخ, لودفيغ: ال 8ت 0154 
فبيدياس: 7715 


ق- 

القادر بالله العباسي: 140 

قانون العلاقات العنصرية (إنكلتراء 1958): ؟ "لا 

القرون الوسطى: 119- قل 10ل لاملل لأرلل 
؟٠ك.‏ 555, لا5]ء أكق كذققىل 445-1418 
فعه. الى لاألف الاق لالام-5لام, 14م 
لالم مطاف قم لازف امف ملافق 
58-5 تق ”3547 هكت للكت كلمت ألكلل 


االا لوو 
قسطنطين (الإمبراطور): ل 1 
قيمة استطيقية: 67 
اكب 
كابلين» ألفرد: 85 


كارافاتشيوء مايكلانجلو: 1ه 


كارافاكية: 1ع إل "الال 8 1ق قلق اله 
كارنيروء روبرت: 117 

كامندي» بيير: 7374 

كافكاء فرائز: 771 

كاكمى تشارلز: 186 

كاندسكي» فاسيلى: 3539 

كانط: إيمانويل: 1 الت لت نكا 

كان. لويس: 756 

كاوديء أنطوني: 159 

كايوس: 770-7174 

كبلرء جوهانس: ؟/ا4 

كديس؛ نورمان: 395 

كروبيوس. والتر: 5144 5546.569 حتت الاد 
كروتشيء بنيديتو: ٠٠١:48‏ 

كر وستيست؛ روبرت: 4948 0ه 

كرومويل؛ أوليفر: 4١1‏ 

كفاءة سيبية: 6178 

كلاسيكية محدثة: لاه 

كلايتن» نيكولا: 77 

كلتشريات استعمارية: 719 

كلتشرية اللبداوة: 4759.475 اال 14 ات لالا< 
كلتشرية الجندر: 5٠‏ 

كلتشرية الذكورية: 5١-4٠‏ 

كلتشرية الصور: 786 ١-١8‏ الاء /اء لل هلا 
كُليء بول: 3536 

كليمتت السادس (ياباروما): 694 

كناية: /إ17 ١84‏ 

الكنيسة الكاثوليكية: /ا4 ا الاق اوم ووة 


كوبرنيكوسء نيكولاس: 794 الاق ع "اه-وخاق 
١؛ف‏ ى الاه 


كوربوزيه.؛ شارل إدوار: 6-84ق2 317, /إ8. -1١54‏ 
اي ا ا ل ا كنا 

كورساكوفء يكولاي: ١7١‏ 

كوزانء فكتور: م 

كول؛ هنري: 5117 

كولورجء صامويل تايلور: 7417 

كونت» أوغست: 07٠١‏ 


كونستايل» جون: /71 


املا 


الفكر الجديد 


كونستانتينيدسء أريس: 381 44 / 
كونفوشيوسية: 615 
كويمارد: هكتور: 777 
كيلي؛ كيفن: 50 
كينز» ماأنارد: 177 

دل - 
لابروست. هنري: 557703615145 
لاسوسء رولان: 9ه 
لانغره سوزان: ٠7٠١‏ 
لبرجايرء هيوز: 0٠١‏ 
لوب. جين لي: 0*7 
لوثر» مارقن: 497 51437 
لودولي» فرا كارلو: 67-85 
لوزارشء روبرت دي: 65+17 
لوسء أدولف: 59/1 
لوكرينوس: 15 
لوي» ريموند: 1957 
لويس الخامس عشر: "8817 
لويس السادس عشر: لاه 
لينتزء غوتفريد: 41-2884 
ليبون: ”77 
ليبيسكند. دانيال: 8/٠1١‏ 
ليدوء نيكولا: 594 
ليزيتسكيء لازار: 791 
ليل» تشارلس: /ا7اه 
لينايوسء كارل: 1417 7٠‏ 
ليو الغالث: 41141١‏ 

> 
المأمون بن هارون الرشيد: 5880441١‏ 
مؤتمر إسنطبول (0847: 4148 
مؤسسة فرك بوند: 7371/357٠‏ حتت الات 197 
مؤسسة الفرك بوندط: 5484 
ما بعد الحذاثة: 314٠‏ لاحت 5946 
مارتيني: رانسيسكو دي جيورجيو دي 8114 
ماركسء كارل: 763-188 14ت 319-7174 
ماسوشية: /لااهة 
ماشوء غويلوم دي: 5548 


ماكدوتالد. مارغريت: 5717 

ماكنتوشء تشارلر: 1717 21318 

مالثوسء توماس روبرت: 511/5755 

مانتيياء أندريا: 67 فى ١لمه‏ 

ماندرى هلن دي: 484" 

مائرية: اكلام لاع مي لالاهة- ملام "اخرفى فغارت.2 +64 
الال 637 م566 

مانية: 10177 

مايرء هانس: 586٠‏ 

متطلبات معرفية: هلا ١٠م‏ 88# 

المتوكل العباسي: 41/9 

مثالية أفلاطونية: 7557 

مثالية رومانية: 41 4454 

مجاز: لإلال 1١4‏ 

مجتمع إبراهيمي: 144 

مجتمع أثيني: مالل الال وحمل 1 طعت 11١‏ 

مجتمع إسبارطي: وكا 

مجتمع إسلامي: 14 كا 1.6580 4ق 516 
“247 “47 5, 4غ4., ,.12#-565١‏ 5ه4 55)- 


ماكق. ملاى لالاىء هلاق أخق ٠48-(قق4‏ 
ات مالا 

مجتمع إغريقي: 03١444 4١‏ 95ل لاد ال 
للشر شضة لك بركت يت ارك ضر 
تشكااض ارد ا ارو اعرذ اشية ا رض 
١4غ-445.‏ 411 دق الاقف هللاف كمف 
0 

مجتمع أهلي: اير ال 1 ا 010 
مقف “ال اث كلأض كلتمت اسل لوكت 
07ت الات تالو 11ل ملل حم 


مجتمع بدائي: كنا 

مجتمع بدوي: 175705٠١‏ 

مجتمع تقليدي: ٠18‏ 16 

مجتمع حرفي: 1845 

مجتمع دوجنفي: 39041”ي> 

مجتمع روماني: 235317 1٠15‏ 

مجتمع زراعي: 521١51١15 :1١4 2441541 24٠‏ 
م ا ال للك 
عل لأدثللى إأللل فحكثلل لقكل ملاق دلق 
لالام هقق لت فكلت اخثت مالل باو/ا- 
خرن لل ككبا 


دكا 


الفكر الجديد 
حمر 


مجتمع سياسي: 111 

مجتمع صناعي: 159 

مجتمع الصيد: "2.75 45.986 ١+ 104.1١‏ لال 5ول, 
لاا يه شف شغد الف سق ليقث 
ل ال ل لط فرت رشض3 
ككل 7350-89٠١‏ الكل الى فلا كلف 
ال ا ا ال فرش ها 


المجتمع العباسي: لون 

المجتمع العربي: 7717 

المجتمع القروسطي: 794 

مجتمع كلاسيكي: 4 11١035556459019‏ 

مجتمع متعبد: ما 

مجتمع مدني: 41 ٠ؤق‏ الاقف 03015-75500948 
كأعلل لدكى أالك-شغكالى لات زات 116 
لالت قكالل قغلى لإخكى ١|لو-‏ الا كلو 
كالل مه بل لاملل و ولا 

مجتمع مديني: 151١‏ 

مجمع الترنت (8145١):1/ا6‏ 

مجمع نيقيا (/9/41): 414 

محمد بن الحتفية: 8٠5‏ 

مخيلة: والالا لل 575-1791ا كوك رول ندال 
“كال لالثلل ارفك لأكق. الم لأف كفتكف 
غلاة. ١‏ دلا خ دبال لاع ياو 

مدرسة باو هاوس: 55-709 0١-574‏ لات خخت 
10-4 

مركنتالية: لا الا 

مزاجية الشعوب: ١٠لا‏ 

المزدكية: 457 

مساتشيوء توماسو: 0147 

مساند زافرة: 608 

مسرح [غريقي: 1-1561 هلل 1 و« /ا0؟ 

المسعوديء. على بن الحسين: ١‏ 41 

مسلبيه جان: /0319 61/1 

المعتزلة: مل-كق 19495 2451560 05 قل مكل 
لاا ث"خاق لالاغ -4ةخ"4# 455-415. *10#. 
/اتغ-1:54. “الا -لالاق. 4لإؤ-مقمق لإلمغ- 
+4 45غ, فذق اعف 158١م‏ للااف ولق 
«كلاض 9ه عهص ١للتء‏ لل وكالاء 18م/ا- 
ل ل ا 2 شا 


معرفة تجريية: /51ة 


معرفة علمية! الل كل 177ل لكلل خلالك اذل 
وككل لالا4ى كلاف انق لالاف هلام 5875- 
امات الات “ابول بالا م بل بلالالا مرولا 
؟ 

معمار رؤيوي: 7178 

مكلنة: ل 5ك 1:5 كل ”مل زدلل الال لاقل 
4ل الل ككل رة:- ةوق 575ه- كاف 
6ش فلكم الاك ١4ت‏ 17ك-لاجات 
فال لاحك لإهت- ةكت [لمت الات الك 
الا ل ا يه 
دلبل الل هالا 55لا الالال 55لا ولاب 
لل 3 السششرنفى 

ملنيكوفء. قسطنطين: 21457 

مندل جورج يوهان: ١9‏ 

مندلسن. إيريك: 1957 

منطق حدسي: 175 

المواطنة: 5106م 

عوئيسيوس: /25238-15151 

موديلياني: أميديو: 771 

مور تشارلز: 23248 38313 

موردى ماك: 15017 

موريس» وليم: لاف لرةع-ة45 دلق زفقل لأف 
لان كت لاحت الات لحدققة 

موزارت» فولفغانغ أماديوس: 0017148-1١571/‏ 5014 

موسيقى بوليفونية: 544-044 

مونتانى» ميشيل دو: 7١‏ 

موندريان؛ بيت: ١14‏ 


موئيه. كلود: ١54‏ 

مياندر: 4 76 

مىء جوهان فان در: 595 
ميسء روث: 9م 

ميشيله؛ جول: ٠ق‏ الاة 
ميلئيكوف,. قسطنطين: 1314 


داقه 
نابليون الثالثك: 5817 
ل ا رن 0 شف 


ناغى» موهولى: 538 
نسسسية عدائية: 1614 


ذف 


الفكر الجديد 


نسبية الكلتشر: لزه اا هال المت لضت ا 

نسبية مُستعُرقة: ١04‏ 

نظام أبوي: 587 

نظام ديمقراطي: لمن 

نظرية الاستدلال: ١4٠١‏ 

نفعية! 5 2-/ا 8 16ت 5 لا ةل 141.91 ل دقل فلات 
58 

نقد اجتماعى: 7514 

تماير» أوسكار: ذلاى أحت مغلا املا 

نودية: 4717 

نياندرتال: 11/4 9/77[ 

نيوتن: إسحق: أ اث ١لا‏ 580 


هات 


هارنيء وليم: حديك 

هارموني: *ل لالاحولاء لخمدلق قه نف رد 
5514ل قل 5١|-أكك‏ مكحتث مكألء 
ففك 1ب لش اسفكيضف رفز اخرنرت3 
بوم لووول ذحق كنم حرف 
055-1١‏ قت باء لا مكلا 

هارون الرشيد: 477 

هانت» ريتشارد: 858" 

هايدن, نرائز: 745 84 0غ 

هايك. فريدريك أوغست: 417 

هابينزء كرستيان: 5141 

هتلر؛ أدولف: ١7لا‏ 

هرسكوفيتس. ملفيل: ١88‏ 

هرطقة: 47 1694.5١8‏ 19495 65ت الكل 37117 
الل لشخلى 14كثلى لالالاى ولا 455 444- 
ا ا للا 

07٠١ هرقليط:‎ 

هرقليطس: 147 

هركليدس: 8174 

هرمنة: ؟ 7ل 4:/ا-وءلا 

شسيود: 72707 

هكسلي. توماس هنري: 7417 

هل روين: ١6‏ 

هلمونت» جان باتيست: ١6‏ 

هلينية: 776 


هندوس: 7179 

هندوسية: 71557 

هنري الثامن: ؟لاه 

هوبزء توماس: 14:1519-518الا 

هورتاء فيكتور: 5717 

هوسرل. إدموند: 417 

هولباخ, بول: 61٠١‏ 

هوية الجماعة: 7909 

هيبار خوس: 57١‏ 

هيدونية: 711 

هير قليطس: 7117 

هيرودتس: 170-19 

هيغل» فريدريك: 4١‏ 14-1581 57591789 

الهيلزي: الكسندر: 6207 

هيلينية: 6170 

هيوم ديفيد: 2277 “145 
-و- 

واصل بن عطاء: 411 

واطء جيمس: 5141 

557 408475١ واهمة:‎ 

وايتء لزلي: 3317 

وايتهيد. هول: 784 

وايلد, أوسكار: 7م 51/1 

وسترمارك, إدوارد: 1١5٠9‏ 

585-5846٠١٠١ 250808-8١ وظيفية!‎ 

ولاسء ألفرد رسل: ١8٠‏ 

وهابية: /31 

وولف» غبريال: 5لا 

وينيكوت. دونالد: ؟ 


- ي- 

يزيد الثاني (الخليقة): 41١1‏ 

يوحا الثانى والعشرون (باباروما): 594 
يوحنا الدمشقي: 5414-41 

يوحنا اللاترانى: 4 78 

روحس 2ه 

يوطوبية: 056٠‏ 19.3030397لا 


ىىى2> 


الفكر الجديد 


هذا الكتاب 


يضيف المعمار الكبير رفعة الجادرجي سفراً جديداً إلى منجزاته 
العلميّة والفكرية والفتيّة ويغتى الثقافة العربية بهذه الدراسة الدقيقة 
التي تهدف إلى «بيان الموقف من ظاهرة العمارة والدور الاجتماعي 
للمعمار... والمسؤولية التي أنيطت به من قبل المجتمع: سواء أكانت 
هذه المسؤولية ضمنيّة أم في مخيّلة كليهما: المعمار المكلف مقابل 
المجتمع الذي يتعامل معها. 

يخاطب الجادرجي الإنسان العربي» وكلّ مُتلقٌ آخر بصورة عامّة 
ليفتح أمامه الآفاق أمام فهم عميق الأقمة الرسالة الثقافيّة والإنسانيّة 
التي تبتها العمارة. ولعل هذا الكتاب يتبوٌأ الطليعة بين الدراسات 
التي تناولت العمارة فناً ورسالة» ولرّبما هو الأكثر تميّراً وشمولية - 
ِذْ يخاطب المعمار المختص والقارئ العادي من دون أن يخسر شيئاً 
من الدقة العلمية ومن دون الوقوع في فخ التعقيد. 


رفعة الجادرجي 


معمار و منظر و كاتبء من مواليد بغداد عام .١9477‏ مؤسس 
و مدير المكتب الاستشاري العراقى .)١191/8-1١946517(‏ تبوّأ عدة 
مناصب إذاريّة فى العراق بين عافى 4ة3؟ و1980. أستاذ زائر فى 
جامعة هارفرد (2)1985-19/7 - 1 


حائز أكثر من جائزة؛ و عضو فخري في الجمعية الملكية البريطانية 
للمعماريين منذ عام 1987» وفي المعهد الأمريكي للمعماريين 
منذ عام /19417. من مؤلفاته: المسؤولية الاجتماعية لدور المعمار 
(114)؛ في سببية و جدلية العمارة (” ٠‏ ؛ صفة الجمال في وعي 
الإنسان (سوسيولوجية الاستطيقية) ,)7١ ١1(‏ وغيرها. 


مركز دراسات الوحدة العربية 


بناية #بيت النهضة»؛ شارع البصرة؛ ص.ب: ١117" - 556٠01١‏ 
الحمراء_ بيزوت /741 7575 لبنان 
تلفون: 85١٠65/١ا-‏ 086١:هل/ا_كام١٠:٠هلا_لالم١٠‏ .هلا (9511+) 
برقياً: أمرعربي» ‏ بيروت 
فاكس: 17/600848 (4511+) 
15.0.1 :211تدةع 
1.1 .كتلةء./1/1/9//: 110 :عزو طعالآ 


1581|: 978-9953-82-683-7 


7 ا 97 


